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INTRODUCTION 


Ce  livre  est  surtout  une  étude  philologique.  L'objet  prin- 
cipal que  je  m'y  propose  est  l'interprétation  des  hymnes  du 
Tîig- Veda.  Après  les  travaux  de  rapprochement  des  différents 
emplois  de  chaque  mot,  d'où  sont  sortis,  et  la  partie  vé- 
dique du  dictionnaire  sanskrit  de  Pétersbourg,  due  à  M.  Roth, 
et  ï index verborum  complet  que  M.  Grassmann  a  publié  sous 
le  titre  de  Wœrlerbuch  des  Rig-Vedn^  j'ai  pensé  qu'un  tra- 
vail de  rapprochement  des  différentes  formes  de  chaque 
dée  pourrait  contribuer  à  son  tour  à  la  solution  d'une 
partie  des  difficultés,  les  unes  reconnues,  les  autres  esquivées 
plutôt  que  résolues,  que  présente  encore  l'exégèse  du  plus 
ancien  monument  de  la  littérature  indienne.  J'ai  donc  en- 
trepris de  donner  au  public  une  sorte  d'index  rerum,  ou 
mieux  d'index  «  des  idées  »  du  /?ig-Veda. 

L'ordre  d'un  tel  index  ne  pouvait  guère  être,  comme  celui 
d'un  index  verborum,  un  ordre  alphabétique.  J'aurais  d'ailleurs 
mal  rempli  l'objet  que  j'assignais  à  ce  travail  en  me  conten- 
tant de  rapprocher  toutes  les  formes  d'une  même  idée.  Il 
fallait,  pour  achever  de  préciser  chacune  des  différentes  idées 
et  la  mettre  dans  tout  son  jour,  la  rapprocher  des  idées  ana- 
logues, l'opposer  à  l'occasion  à  des  idées  contraires,  en  un 
mot  pousser  jusqu'au  bout  la  synthèse  des  traits  épars  à 
travers  les  hymnes  védiques.  C'est  ainsi  que  l'index  projeté 
est  devenu  un  exposé  méthodique  de  la  Religion  védique 
d'après  les  liymnes  du  Kig-Vcda. 

Mais  mon  livre,  en  prenant  ce  titre,  n'a  pas  changé  d'objet. 
J'insiste  sur  la  pensée  d'un  index,  et  d'un  index  conçu  avant 
toutcommeun  nouvel  instrument  d'exégèsepour  l'intelligence 
du  texte  même  des  hymnes.  Elle  explique  et,  je  l'espère,  jus- 
tifie la  forme,  l'esprit,  les  limites  de  ce  travail. 

Berg.vkjnk,     Helitjion  n-'/ù/ur.  n 


La  «  forme  »  est  à  peu  près  celle  d'une  mosaïque  faite  de 
menus  fragments  du  texte  des  hymnes  rapprochés  et  ajustés 
de  manière  à  composer  un  tableau  d'ensemble.  Les  citations 
et  les  renvois  '  sont  multipliés,  quelquefois  peut-être  au  dé- 
triment de  la  netteté,  et  en  tout  cas  de  la  marche  rapide  de 
l'exposition,  mais  le  plus  souvent,  je  l'espère,  au  profit  de 
l'intelligence  des  textes  mêmes,  dont  le  sens,  fut-il  clair 
par  lui-même,  peut  presque  toujours  être  précisé  encore  par 
la  comparaison. 

En  revanche,  j'ai  généralement  évité  la  polémique,  du 
moins,  et  c'était  mon  droit,  ce  semble,  dans  un  travail  de 
synthèse  embrassant  le  /?ig-Veda  tout  entier,  contre  les 
auteurs  de  simples  traductions  ou  de  monographies.  Or,  les 
seuls  travaux  de  synthèse  à  la  fois  complets  et  de  première 
main  sur  ce  monument,  à  part  le  volume  V  des  Sanscrit 
Texls  de  M.  Muir,  précieux  recueil  de  faits  rassemblés  en 
dehors  de  tout  esprit  de  système,  et  par  suite  offrant  peu  de 
prise  à  la  polémique,  senties  travaux  des  lexicographes.  Je  ne 
prendrai  donc  guère  à  partie  que  MM.  Roth  et  Grassmann,  et 
cela  à  propos  de  la  détermination  du  sens  même  des  mots. 

L'  «  esprit  »  de  ce  livre  est  la  systématisation,  la  poursuite 
de  toutes  les  analogies,  la  recherche  de  toutes  les  formes 
probables  ou  seulement  possibles  de  chaque  idée.  Tran- 
chons le  mot,  et  prévenons  une  critique  générale  qu'on 
pourra  lui  adresser  :  dans  cette  recherche,  dans  cette  pour- 
suite des  analogies,  je  paraîtrai  souvent  craindre  moins  de 
dépasser  le  but  que  de  ne  pas  l'atteindre.  C'est  que  je  ne 
prétends,  ni  donner  le  tableau  définitif  d'une  religion  dont  le 
principal  monument  offre  encore  tant  de  difficultés  d'inter- 
prétation, ni  faire  œuvre  de  critique  impeccable  en  ne  citant 
que  les  passages  parfaitement  clairs,  puisque  mon  principal 
objet  est  au  contraire  de  présenter  des  solutions,  ou  tout  au 
moinsdes  suggestions  pour  l'explication  des  passages  obscurs. 

D'un  autre  côté,  dans  le  rapprochement  des  textes,  j'ai  le 
plus  souvent  négligé  les  distinctions  chronologiques.  A  cette 


l.  Les  hymnes  VAlakhilya  sont  comptés  à  part,  comme  clans  la  première 
édition  de  M.  Aufrecht  sur  laquelle  j'avais  fait  le  dépouillement  des  textes. 
J'ai  dû  renoncer,  faute  de  caractères  spéciaux,  à  accentuer  les  mots  sanskrits: 
mais  j'ai  distingué  ces  mots  comme  oxytons,  paroxytons,  etc.,  toutes  les  fois 
qu'il  y  avait  utilité  à  le  faire.  La  transcription  est  des  plus  simples.  Toutes 
les  lettres  (jui  devraient  être  jtourvues  de  signes  diacritiques  sont  distinguées 
par  ralternance  des  caractères  romains  et  des  caractères  italiques. 


nouvelle  critique  qu'on  pourra  m'adrosser  je  ferai  d'avance 
une  réponse  analogue.  Je  n'entends,  ni  retracer  le  dévelop- 
pement historique  de  la  religion  védique  d'après  des  hymnes 
dont  la  chronologie  devra  être  déterminée  uniquement  par 
des  raisons  intrinsèques,  et  ne  pourrait,  selon  moi,  l'être  que 
prématurément  dans  l'état  actuel  de  l'exégèse  philologique, 
ni  me  priver  des  lumières  que  peut  apporter  à  cette  exégèse 
la  comparaison  de  passages  empruntés  à  des  hymnes  d'é- 
poques peut-être  fort  différentes.  L'ensemble  de  ces  compa- 
raisons aura  précisément  pour  résultat  de  prouver  qu'il  n'y  a 
pas  eu  entre  les  plus  anciens  et  les  plus  modernes  des  hymnes 
du  Tîig-Veda,  quels  que  soient  ceux  qui  doivent  être  effecti- 
vement rangés  dans  l'une  ou  dans  l'autre  de  ces  deux  catégo- 
ries, une  transformation  telle  de  la  religion  védique,  que  les 
hymnes  les  plus  modernes  ne  puissent  plus  servir  de  com- 
mentaire aux  plus  anciens.  Tout  au  plus  peut-on  dire  que 
quelquefois  ceux-ci  contiennent  seulement  le  germe  dont 
ceux-là  nous  montrent  le  complet  développement. 

C'est  en  cet  état  de  développement  complet,  et  comme  un 
système  achevé  de  toutes  pièces,  que  la  religion  védique  est 
présentée  dans  mon  livre.  A-t-elle  eu,  en  effet,  cette  forme 
complète  et  achevée  à  un  moment  donné  de  son  existence, 
et  dans  la  conscience  de  l'un  quelconque  de  ses  ministres? 
Je  n'avance  rien  de  tel,  et  c'est  à  un  tout  autre  point  de  vue 
que  je  me  place  pour  justifier  la  systématisation  qui  est,  je  le 
répète,  l'esprit  de  mon  travail.  On  ne  conteste  pas  au  criti- 
que d'une  œuvre  littéraire  ou  d'une  œuvre  d'art  le  droit  de 
rechercher  les  lois  que  la  pensée  de  l'écrivain  ou  de  l'artiste 
a  suivies,  d'une  manière  plus  ou  moins  consciente,  dans 
la  conception  et  dans  l'exécution  de  son  ouvrage.  On 
ne  peut  davantage,  ce  me  semble,  contester  au  mythologue 
le  droit  de  rechercher  les  lois  qu'a  suivies  également  d'une 
manière  plus  ou  moins  consciente  la  pensée  des  créateurs  et 
des  premiers  interprètes  d'une  mythologie.  L'ordre  que 
j'adopte  pour  le  classement  des  idées  védiques  est  dans 
ces  idées  mêmes,  s'il  n'a  pas  été,  du  moins  avec  le  degré  de 
perfection  et  d'achèvement  qu'il  présente  ici,  dans  l'esprit 
des  auteurs  des  hymnes.  Plus  tard  viendra  le  temps,  et  je  ne 
renonce  pas  à  contril)uer  un  jour  pour  ma  part  à  cette  œuvre, 
de  chercher  à  restituer  l'ordre  historique  du  développement  de 
la  religion  védique.  Mais  il  faut  avant  tout  s'entendre  sur  le 
caractère  essentiel  qu'a  présenté  cette  religion  dès  son  ori- 


gine,  pour  avoir  quelque  chance  de  s'entendre  ensuite  dans 
le  classement  chronologique  des  hymnes  et  des  idées  qui  y 
sont  exprimées.  Si  l'ordre  suivi  dans  mon  index  des  idées  est, 
comme  je  le  crois,  le  mieux  approprié  à  son  principal  objet, 
qui  est  d'éclairer  les  textes  mêmes  par  la  comparaison  et  la 
coordination,  il  est  par  cela  même  justifié. 

Quant  aux  «  limites  »  do  ce  travail,  ce  sont  celles  du  re- 
cueil même  du  /<ig-Veda.  Ces  limites  auraient  été  évidem- 
ment trop  étroites  pour  un  travail  où  l'on  se  serait  proposé 
uniquement  de  tracer  un  tableau  de  la  religion  védique.  Mais 
on  ne  fait  guère  à'indcx  que  d'un  seul  ouvrage.  Un  travail 
de  ce  genre,  pour  être  complet  dans  ses  détails',  doit  être 
restreint  dans  son  étendue. 

Tel  qu'il  est  pourtant,  composé  de  fragments  de  textes  rap- 
prochés dans  un  esprit  évident  et  avoué  de  systématisation 
et  empruntés  aux  seuls  hymnes  du  /iig-Veda,  ce  livre  pré- 
sentera, je  l'espère,  une  image  assez  fidèle  de  la  religion  vé- 
dique. Cette  image  sera  notablement  différente  de  celle  qu'en 
présente  par  exemple  la  traduction  complète  du  //ig-Veda  de 
M.  Grassmann,  qui  peut  être  considérée  comme  le  couronne- 
ment du  travail  d'exégèse  commencé  par  M.  Roth  et  continué 
dans  le  même  esprit  par  M.  Grassmann  lui-même  ■.  Aver- 
tissons-en tout  de  suite  le  lecteur  :  elle  lui  paraîtra  sans 
doute  moins  séduisante,  et  sera  en  tout  cas  beaucoup  moins 
simple. 

En  deux  mots,  voici  le  principe  du  différend.  MM.  Roth  et 
Grassmann  ne  craignent  pas,  pour  simplifier  le  sens  des  hym- 
nes, de   compliquer  souvent    le    vocabulaire'  :  j'essaie    au 


I.  Bien  enteiulu,  un  index  des  idées  ne  peut  être  compléta  la  manière  d'un 
mdex  des  mots,  .l'ai  l'ait  en  sorte  4110  celui-ci  le  lut  dans  la  mesure  <jue  com- 
porte la  délicatesse  d'une  pareille  tâche.  Inutile  de  dire  que  le  dépouillement 
des  hymnes  a  été  intégral,  .l'ai  même  recommence  plusieurs  fois  ce  dépouille- 
ment. Malheureusement  le  travail  de  rédaction,  entrepris  depuis  plusieurs 
années,  a  été  diH'erentes  fois  et  longtemps  interrompu.  Il  en  a  été  de  même 
de  l'impression,  commencée  d'ailleurs  avant  que  la  rédaction  de  toutes  les 
parties  Itit  achevée.  .l'aurais  certainement  pu,  en  travaillant  dans  de  meil- 
leures conditions,  rendre  cette  pul)lication  moins  imparfaite.  Faute  de  plus  de 
loisirs  et  de  suite  dans  la  travail  de  rédaction  et  de  correction  des  épreuves, 
elle  pourra  me  faire  moins  d'honneur  sans  que  l'utilité  qu'elle  pouvait  offrir 
pour  le  progrès  des  études  vedi(jues  on  soit  sensiblement  diminué.  C'est  ce  qui 
m'a  décide  à  ne  pas  l'ajourner  ind<^liiiiment. 

i.  lOlle  le  sera  plus  encore  de  celle  dont  on  pourrait  trouver  les  traits  dis- 
sémines dans  les  travaux  mythologiques  de  M.  Max  Millier.  Mais  il  est  en- 
tendu que  je  ne  fais  de  polémicjue  que  contre  les  deux  lexicographes. 

3.  La  querelle  entre  eux  et  moi  |)ortcra  le  plus  som'ent  sur  l'hypothèse  d'un 


contraire  de  rétablir  la  simplicité  dans  le  vocabulaire  en 
admettant  la  complexité  dans  les  idées.  Je  no  recule  pas 
même  devant  une  idée  bizarre,  quand  mes  prédécesseurs  me 
paraissent  ne  l'avoir  évitée  qu'en  faisant  violence  aux  mots. 
Mais  bien  entendu  je  ne  tiens  compte  de  cette  idée  dans  le 
système  que  je  cherche  à  restituer,  que  lorsque  je  l'ai  re- 
trouvée plusieurs  fois  sous  des  formes  différentes  et  que  la 
comparaison  de  plusieurs  passages  a,  selon  la  méthode  rigou- 

homonyme  ou  sur  la  multiplication  des  sens  d'un  même  terme,  deux  expé- 
dients auquel  MM.  Roth  et  Grassmann  se  croient  trop  souvent  forcés  d'avoir 
recours,  faute  d'avoir  reconnu  le  degré  de  complication  que  la  religion  védi- 
que présente  dans  la  plupart  des  hymnes,  et  particulièrement  l'importance 
qu'y  jouent  les  spéculations  liturgiques.  Sans  manquer  à  la  reconnaissance 
et  au  respect  dus  au  fondateur  de  l'exégèse  védique,  et  à  cet  autre  savant, 
son  digne  continuateur,  si  cruellement  enlevé  par  une  mort  prématurée,  qui 
lui  a  laissé  le  temps  d'achever  son  œuvre,  mais  non  celui  d'en  recueillir  tout 
l'honneur,  qu'il  me  soit  permis  de  préciser  ici  par  deux  exemples,  où  l'er- 
reur de  l'un  et  de  l'autre  est  évidente,  les  critiques  que  je  viens  de  formuler. 
Je  les  ai  déjà  cités  ailleurs  {Revice  critique A^"'^,  vol.  II,  p.  373  note  3)  ;  mais  bien 
que  j'aie  le  choix  entre  un  grand  nombre  d'exemples  analogues  qu'on  trou- 
vera disséminés  dans  ce  livre,  ce  seront  encore  ceux-là  que  je  reproiluirai 
ici,  parce  qu'il  n'en  est  guère  de  plus  frappants.  —  Le  mot  dur  «  porte  » 
fait  au  génitif  singulier  rfî<rah  (oxyton)  et  à  l'accusatif  jjluriel  durah.  (paroxy- 
ton). Ces  deux  formes  se  rencontrent  dans  deux  passages  oii  elles  ont  embar- 
rassé M.  Grassmann.  Déjà  pour  expli([uer  la  première,  au  vers  I,  53,  2^ 
M.  Roth  avait  supposé  un  mot  dura  (oxyton),  dont  il  ne  trouvait  pas  d'au- 
tre exemple,  avec  le  sens  de  «  donneur  »,  proprement  Erschliesser.  M.  Grass- 
mann a  admis  cette  hypothèse,  et  y  a  ajouté  celle  d'un  second  mot  dura  (pa- 
roxyton), tout  aussi  inconnu,  et  auquel  il  attribue  le  même  sens,  pour  expli- 
quer le  vers  VI,  35,  5.  Or  les  deux  formes  s'expliquent  parfaitement,  l'une 
comme  le  génitif,  l'autre  comme  l'accusatif  du  mot  dur  «  porte  » .  Dans  le 
premier  passage,  Indra  est  appelé  le  maître  puissant  a  de  la  porte  du  che- 
val, de  la  porte  de  la  vache,  de  la  porte  du  blé  et  de  la  richesse  »,  comme 
ailleurs  il  est  dit  d'Agni  ((u'il  ouvre  les  portes  de  la  richesse  en  général,  I,  68, 
10.  Dans  le  second,  si  Ton  prend  le  yevhevigvinlshc  au  sens  moyen,  au  lieu  de 
le  prendre  au  sens  passif,  on  voit  qu'il  est  dit  d' Indra,  si  souvent  accompagné 
de  chantres,  et  accomplissant  lui-même  ses  exj)loits  au  moyen  de  l'hymne,  qu'il 
dischante  les  portes,  qu'il  ouvre  les  portes  par  le  chant.  —  Passons  à  l'interpré- 
tation donnée  du  mot  fi/j  i)arMM.  Roth  et  Grassmann.  Ni  l'un  ni  l'autre  n'ont 
puméconnaitre  entièrement  le  rapportétroitqui  existe,  pour  le  senscomme  pour 
i'étymologie,  entre  ce  mot  vip  et  le  mot  vipra  a  prêtre  »,  proprement  «  ins- 
piré »,  ou  le  mot  vipas  (dans  les  composés  vipaç-cit,  vipo-dhà),  «  inspiration  » 
ou  «  hymne,  prière  »  (cf.  cepate  mati,  de  Soma,  IX,  71,  3,  et  d'Agni,  X,  11, 
6,  c'est-à-dire  des  prêtres,  des  «  inspirés  »  par  excellence).  Mais  ils  ont  cru 
devoir  en  outre,  pour  l'interprétation  de  divers  passages,  tirer  de  la  signiti- 
cation  radicale  «  trembler,  vibrer  »,  les  sens  de  «  branche  »,  de  «  baguette 
faisant  partie  du  tamis  a  presser  le  Soma  »,  et  enfin  de  j  flèche  «.  Or  l'undes 
sens  suggérés  par  la  comparaison  des  mots  vipra  et  vipas  suftlt  parfaite- 
ment à  l'explication  de  tous  ces  passages,  non  pas  le  sens  d'  «  inspiré  »  ou 
de  «  prêtre  u,  mais  celui  d'  «  inspiration  »  ou  d'  «  hymne,  prière  ».  De  ces 
deux  sens,  M.  R.  n'avait  reconnu  que  le  premier.  Or,  j'admettrai  qu'au  vers 
7  de  l'hymne  III,  3,  l'opposition  de  devûnâm  nous  invite  à  prendre  vipiUn  au 
sens  concret,  et  qu'au  vers  i  du  même  hymne,  il  est  naturel  de  l'interpréter 


—    VI    — 


reusement  suivie  dans  tout  ce  travail,  confirmé  l'interpréta- 
tion naturellement  indiquée  parle  sens  ordinaire  des  termes. 
C'est  en  procédant  ainsi,  c'est  en  me  laissant  instruire 
par  les  mots,  au  lieu  de  les  plier  aux  exigences  d'une  simpli- 
cité voulue,  que  j'ai  été  conduit  à  tracer  de  la  religion  vé- 
dique un  tableau  dont  je  vais  d'avance,  pour  la  commodité 
du  lecteur,  esquisser  les  principaux  traits. 

de  même.  Mais  je  ne  puis  croire,  avec  MM.  11.  et  Gr.  qu'il  soit  au  vers  V. 
68,  1,  un  adjectif  employé  comme  épithète  de  girâ.  Il  est  là  construit  en  ap- 
position avec  ce  mot,  et  y  a,  comme  au  vers  X,  61,  3  (où  M.  Gr.  ne  main- 
tient le  sens  de  prêtre  que  par  l'hypothèse  d'une  accentuation  fautive),  et 
dans  l'expression  viijdmjijotimsln,  111,  10,  5  (cf.  les  prières  brillantes,  ci-des- 
sous, p.  285),  le  sensde  prière  oud'hymne.^Ce  dernier  sensest  admisdurestepar 
M.Gr.  pour  le  vers  VI,  49, 12,  où  les  «ipah'sont  les  hymnes  de  celui  (jui  est  «  élo- 
quent »,  et  où  il  est'difficile  de  comprendre  comment  M.  R.  peut  introduire  son 
sens  de  «  baguette  «.  —  M.Gr.  a  renonce  pour  plusieurs  passages  encore  aux  sens 
imaginés  par  M.  11.  On  va  voir  qu'il  aurait  pu  les  aliaudonner  compléte- 
raen^t.  Et  d'abord,  s'il  renonce  au  sens  cft  «  baguette  du  tamis  »  pour  les 
vers  IX,  3,  2  et  VIII,  6,  7,  où  je  substituerais  d'ailleurs  le  sens  d'  «  hymne  » 
ou  «  prière  »  à  celui  de  «  prêtre  »,  pourquoi  le  garde-t-il  aux  vers  IX,  22,  3 
et  IX,  99,  1  ?  Le  premier  ne  s'explique-t-ij  pas  par  les  passages  qui  nous  mon- 
trent le  Soma  purifié  par  la  prière,  IX,  96,  15;  113,  5,  cf.  43,  3  (cf.  d'ail- 
leurs, dans  le  vers  IX,  22,  3  lui-même,  le  mot  vipaçcilah),  et  le  second, 
mieux  encore,  par  la  comparaison  de  la  formule  «firre  vùcah,  IX,  lOG,  10  (c(. 
Offre  shid/mnùm,  IX,  86,  12),  et  de  l'expression  vùco  ogriyah,  IX,  7,3,  évidem- 
ment équivalenteaux  formules  viptim  ogre  et  vipâm  agre!i/tn,\lU,G,l  ?  Ou  sera 
sans  doute  peu  disposé  maintenant  àretenir  pour  le  seul  vers  IX,  65,  12  le  sens 
de  «  baguette  du  tamis  »,  et  si  l'on  remarque  de  plus  que  le  mot  vipd  y  est 
rapproché  de  dhârmjâ  comme  l'est  au  vers  IX,  10,  4  le  mot  girâ,  on  n'hési- 
tera guère  à  l'interpréter  dans  le  sens  d'  «  hymne  ».  Le  passage  peut  signi- 
tier  par  exemple  «  brillant  avec  cette  prière-ci  et  avec  celte  priore-là  »  :  les 
deux  prières  paraissent  être  d'ailleurs  celles  de  la  terre  et  du  ciel.  — M.  Gr. 
admet  dans  son  Lexique,  au  vers  VIII,  52,  7,  le  sens  d'  «  hymne  »  (qu'il 
abandonne,  il  est  vrai,  pour  celui  de  «  flèche  »  dans  sa  traduction),  et  au  vers 
VIII,  1,  4,  le  sens  de  «  prêtre  »,  auquel  je  substituerais  celui  d'  «  hymne  ». 
Si  l'on  remarque  que  dans  ces  deux  vers,  il  s'agit  des  hymnes  de  Vari,  c'est- 
à-dire  (conirairemont  à  l'interprétation  que  M.  Gr.,  dans  sa  traduction,  con- 
serve pour  le  vers  VIII,  1,  4)  de  l'ennemi,  du  sacrificateur  rival,  on  verra  que 
ce  dornier  sens  doit  être  étendu  encore  au  vers  IV,  48,  1  (où  le  mot  na  est 
négatif,  et.  X,  22,  5),  concernant  le  même  sujet  (cf.  encore  VIII,  54,  9,  aryn 
vipaçcilah).  —  Le  .sens  de  «  branche  »  a  été  suggéré  à  MM.  R.  et  Gr.  parles 
vers  VI,  44,  6  et  VlII,  19,  33.  Or  il  faut  remarquer  d'abord  que  ces  deux  pas- 
sages n'ont  rien  de  commun.  On  trouve  bien  dans  l'un  et  dans  l'autre  l'idée 
de  «  l)ranche  »,  suggérée  dans  celui-là  par  le  verbe  vt  rohnnti,  formellement 
exprimée  dans  celui-ci  par  le  mot  vngtWx.  Mais  dans  ce  dernier,  le  mot  vaydh. 
appartient  au  premier  hémistiche,  t  O  Agui,  toi  qui  es  (comme  un  tronc)  sur 
lequel  les  autres  feux  croissent  comme  des  branches  »,  et  l'idée  exprimée  par 
le  second  hémistiche  n'a  aucun  rapport  avec  celle  du  premier.  Le  verbe  ni 
f/H  qu'on  y  rencontre  n'ayant  pris  le  sens  de  <  s'emparer  de  »  ou  ])lut6t  de 
t  diriger  à  son  gré  »  que  ])ar  une  métaphore  tirée  de  l'art  de  conduire  les 
chars,  et  signifiant  propreineut  «  atteler  »  (cf.  nigtit  «  attelage  »),  la  méthode 
d'interprétation  (]ui  consiste  à  multiplier  les  significations  d'un  même  mot 
pour  simplifier  le  sens  des  formuliîs   védique;,   aurait  dû   plutôt  suggérer  là 
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La  mythologie  des  ^ryas  védiques  est  étroitement  liée  à 
leur  culte,  et  ces  deux  aspects  de  leur  religion  doivent  être 
étudiés  simultanément. 

Le  sacrifice  védique,  par  les  rites  mêmes  qui  le  constituent, 
ou  tout  au  moins  par  la  plupart  des  formules  où  ces  rites  sont 

à  MM.  R.  et  Gr.,  pour  l'accusatif  pluriel  vipah,  le  sens  de  »  chevaux  »,  qu'ils 
auraient- pu  déduire,  avec  autant  de  vraisemblance  que  ceux  de  «  bran- 
ches »  ou  de  «  flèches,  s  de  l'idée  radicale  de  «  mobilité  ».  La  vérité  est  que 
notre  mot  y  désigne  les  «  prières  »  ou  les  «  hymnes  »  avec  allusion  à  des 
chevaux,  à  des  attelages.  Nous  verrons  en  effet  que  l'assimilation  des  prières 
àdesattelagesestune  desidées  les  plus  tamilières  aux  poètes  védiques.  Il  suffira 
quant  à  présent  de  citer  le  vers  VI,  35,  3  où  se  trouvent  à  la  fois  le  substan- 
tif «iî/M<  et  le  verbe  ni  yu.  Dans  le  second  hémistiche  de  notre  vers  VIII,  19, 
33,  le  prêtre  se  vante,  en  honorant  Agni,  «  d'atteler  les  richesses  des  hommes 
comme  ses  hymnes  »,  c'est-à-dire  de  s'en  rendre  maître  comme  il  est  le 
maître  des  hymnes  qu'il  dirige  à  la  manière  d'attelages.  Deux  comparaisons 
sont  exprimées,  ou  plutôt,  le  terme  intermédiaire  étant  supprimé,  suggérées 
d'un  coup,  celle  des  richesses  à  des  attelages,  celle  des  attelages  à  des 
prières.  Le  terme  intermédiaire  est  d'ailleurs  suggéré  lui-même  par  le  verbe 
ni  yu.  —  Ofj  la  même  figure,  et  c'est  là  le  seul  trait  de  ressemblance  des  deux 
passages,  se  retrouve  au  vers  VI,  4'»,  6. L'idée  des  «  branches»  y  est,  non  pas 
exprimée,  mais  suggérée  par  le  vei'be  vi  ruJi  «  se  ramifier  »  dans  la  formule 
c  Indra,  dont  les  faveurs  sont  comme  les  prières,  vipoh,  quand  elles  se  rami- 
fient ».  Ainsi  ce  passage  qui,  aux  yeux  de  MM.  R.  et  Gr.,  établissait 
avec  évidence  le  sens  de  «  branches  »,  contient  simplement  une  allusion  à  la 
comparaison  des  prières  des  différents  sacrificateurs,  VIII,  5,  16,  à  des  branches 
qui  se  séparent,  VII,  43,  1  (cf.  VIII,  i3,  6,  cf.  encore  II,  5,  4,  et  aussi  VIII,  13, 
17,  et  plus  tard,  les  différentes  çùkhâ  desVedas).  La  double  comparaison  forme 
ici  d'ailleurs  un  sens  intéressant  :  les  faveurs  d'Indra  se  ramifient  pour  ré- 
pondre à  la  ramification  des  prières;  en  d'autres  termes,  Indra  exauce  les 
prières  de  tous  les  sacrificateurs.  —  Reste  le  passage  qui  paraissait  offrir  un 
argument  non  moins  triomphant  en  faveur  du  sens  de  «  flèche  »,  c'est-à-dire 
le  vers  X,  99,  6.  Quand  nous  aurons  vu  la  prière  comparée  à  une  lame  de 
fer  qu'on  aiguise,  VI,  47,  10,  quand  nous  aurons  de  plus  développé  l'idée  de 
l'efTicacité  toute-puissante  de  la  prière,  considérée  comme  l'arme  des  dieux, 
aussi  bien  (lue  comme  un  moyen  d'action  ou  quelque  sorte  magique  de 
l'homme  sur  la  divinité,  on  ne  s'étonnera  plus  que  Trita,  ce  dieu  tout  par- 
ticulièrement considéré  comme  un  sacrificateur,  comme  un  préparateur  du  Soma 
céleste,  se  serve,  pour  frapper  le  sanglier,  c'est-à-dire  le  démon,  d'une 
«  prière  à  pointe  de  fer  »,  X,  99,  6,  ou  simplement  d'une  prière  «  ferrée  », 
acérée  (cf.  vâcah...  J!/oiirag7'âh,  VII,  101,1,  gij'aç  candrdgrûh,^,  41,14,  «  pa- 
roles, chants  brillants  »),  c'est-à-dire  en  somme,  d'une  prière  tenant  lieu  de 
fer.  Cette  substitution  au  sens  véritabi»  d'un  mot  du  sens  qu'il  suggère  à 
côté  du  sien  propre  est  fréquente  chez  M.  II.  et  Gr.  Or  on  voit  que  l'eflet  de 
cette  substitution  peut  être,  non-seulement  d'altérer  le  tour  de  la  pensée  vé- 
dique, mais  d'enlever  aux  formules  mythologiques  leur  signification  la  plus 
intéressante. 
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décrits,   nous  apparaît  d'abord  comme  une  imitation  de  cer- 
tains phénomènes  célestes. 

Les  phénomènes  dont  il  s'agit  peuvent  se  ramener  à  deux 
groupes  :  ceux  qui  accompagnent  le  lever  du  soleil,  et  que  j'ap- 
pellerai phénomènes  solaires,  ceux  qui  accompagnent  après  une 
longue  sécheresse  la  chute  de  lapluie,  et  que  j'appellerai  phéno- 
mènes météorologiques.  Dans  l'un  et  l'autre  groupe,  la  mvtho- 
loo^ie  védique  distingue  des  éléments  mâles  et  des  éléments 
femelles.  L'élément  mâle  est,  dans  les  phénomènes  solaires,  le 
soleil  lui-même,  danslesphénomènes  météorologiques,  l'éclair. 
Les  éléments  femelles  correspondants  sont  l'aurore  et  la  nue, 
ou,  avec  intervention  de  l'idée  de  pluralité  qui  est  volontiers  liée 
à  celle  du  sexe  féminin,  les  aurores  et  les  eaux.  Ces  divers 
éléments  sont  susceptibles  de  représentations  diverses  qui 
constituent  l'anthropomorphisme  et  le  zoomorphisme  mytho- 
logiques. 

Les  figures  d'animaux  les  plus  fréquentes  sont,  pour  les 
mâles,  l'oiseau,  le  cheval,  ailé  ou  non,  le  taureau  et  le  veau; 
pour  les  femelles,  la  cavale  et  surtout  la  vache.  Entre  les  êtres 
des  deux  sexes  s'établissent,  soit  sous  leur  forme  humaine, 
soit  sous  leurs  formes  animales,  des  rapports  mythiques  re- 
présentant les  relations  supposées  des  éléments  entre  eux.  La 
concomitance,  l'antériorité,  la  postériorité  des  phénomènes 
trouve  son  expression  dans  l'union  sexuelle  ou  la  parenté 
collatérale,  dans  la  paternité  ou  la  maternité,  dans  la  filiation 
des  êtres  mythologiques.  Ces  rapports  peuvent  d'ailleurs  se 
confondre  ou  se  renverser  selon  les  points  de  vue  divers  ou 
multiples  sous  lesquels  ils  sont  envisagés.  De  là  les  incestes 
du  frère  et  do  la  sœur,  du  père  et  de  la  fille.  De  là  encore  ces 
paradoxes,  auxquels  les  auteurs  des  hymnes  prennent  une 
sorte  de  plaisir  enfantin,  «  La  fille  a  enfanté  son  père  »,  «  Le 
fils  a  engendré  ses  mères  »,  et  qui  s'expliquent  par  le  fait 
que  le  soleil  a  été  considéré,  tantôt  comme  le  fils,  tantôt 
comme  le  père  de  l'aurore,  ou  que  les  eaux  du  ciel  ont  passé, 
tantôt  pour  les  mères  de  l'éclair  qui  naît  au  milieu  d'elles, 
tantôt  pour  les  filles  de  ce  même  éclair  qui  les  fait  couler. 

Toute  cette  phraséologie  mythique  se  retrouve  dans  la 
description  des  cérémonies  du  culte.  Il  y  a  dans  ces  cérémo- 
nies deux  moments  principaux,  la  préparation  de  l'ofi'rande, 
et  le  sacrifice  qui  en  est  fait  dans  le  feu.  Arrêtons-nous  d'a- 
bord à  la  seconde  opération.  L'élément  mâle  y  est  le  feu 
lui-même,  Agni,  tandis  que  l'élément  femelle  est  l'offrande, 
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quelle  qu'elle  soit,  beurre,  lait,  ou  liqueur  spiritueuse  du 
Soma.  Or,  le  feu  et  l'offrande  sont  souvent  représentés  sous 
les  mêmes  formes  que  les  éléments  mâles  et  les  éléments 
femelles  des  phénomènes  célestes,  et  les  rapports  conçus 
entre  ceux-ci  sont  également  étendus  à  ceux-là.  Mais  c'est 
surtout  dans  les  formules  qui  décrivent  la  préparation  de 
l'offrande  par  excellence,  c'est-à-dire  du  Soma,  que  l'intention 
de  faire  des  rites  une  imitation  des  phénomènes  célestes  se 
trahit  avec  une  entière  évidence.  Ici  c'est  le  Soma  lui-même 
qui  joue  le  rôle  d'élément  mâle.  En  effet,  tandis  que  les  of- 
frandes de  beurre  et  de  lait,  correspondant  dans  le  sacrifice  au 
beurre  et  au  lait  des  vache;?  célestes,  c'est-à-dire  à  la  lumière 
de  l'aurore  et  à  l'eau  de  la  nuée,  et  assimilées  elles-mêmes  à 
des  vaches,  sont  toujours  et  uniquement  femelles,  le  Soma  ne 
prend  accidentellement  le  même  sexe  que  par  opposition  au 
feu  dans  lequel  il  est  sacrifié.  Par  lui-même,  ce  liquide  de  cou- 
leur d'or,  ce  breuvage  qui  réchauffe  et  brûle  le  cœur,  est  un 
élément  mâle  com.me  le  feu,  avec  lequel  il  offre  tant  de  res- 
semblance qu'on  peut  l'appeler  un  feu  liquide.  Les  femelles 
sont,  tantôt  les  eaux  servant  à  humecter  la  plante  d'où  on  l'ex- 
prime, et  coulant  avec  lui  dans  l'opération  du  pressurage, 
tantôt  le  lait  auquel  on  le  mêle  pour  le  faire  fermenter.  Tout 
un  livre  du  /?ig-Veda,  le  neuvième,  est  composé  d'hymnes  où 
cette  préparation  du  breuvage  sacré  est  mille  fois  décrite 
dans  des  formules  qui  conviendraient  tout  aussi  bien  à  la 
description  mythique  des  phénomènes  de  l'orage  ou  du  lever 
du  jour. 

Il  est  un  autre  ordre  de  femelles  que  les  hymnes  mettent  en 
rapport  avec  le  feu,  et  plus  souvent  encore  avec  le  breuvage 
du  sacrifice.  Je  veux  parler  des  prières,  ces  vaches  mugis- 
santes qui  appellent  leur  veau  ou  lui  répondent.  Mais  ces  fe- 
melles ont  aussi  leur  prototype  céleste  dans  les  éclats  du  ton- 
nerre, considérés  comme  les  mugissements  des  vaches  de 
l'orage,  ou  assimilés  eux-mêmes  à  des  vaches.  La  correspon- 
dance du  rite  et  du  phénomène  n'est  même  nulle  part  plus 
évidente  que  dans  les  formules  qui  consacrent  la  relation  des 
prières  avec  le  feu  et  le  breuvage  sacré. 

J'ai  parlé  jusqu'à  présent  d'une  imitation  des  phénomènes 
dans  le  culte.  Mais  pour  rendre  la  pensée  exacte  des  Arya,s 
védiques,  il  faut  aller  plus  loin.  Les  rites  sont  la  reproduction 
réelle  sur  la  terre  des  actes  qui  s'accomplissent  dans  le  ciel. 
Les  éléments  du  culte  ne  sont  pas  de  purs  symboles  des  élé- 


ments  des  phénomènes  célestes  :  ils  leur  sont  identiques   en 
nature,  et  ils  tirent  comme  eux  leur  origine  du  ciel. 

La  chose  va  de  soi  pour  les  eaux.  Mais  la  croyance  à 
l'identité  du  feu  terrestre  et  de  celui  qui  s'allume  dans  l'orage, 
sous  la  forme  de  l'éclair,  ou  encore  de  celui  qui  apparaît  tous  les 
matins  à  l'orient  sous  la  forme  du  soleil,  n'est  pas  moins  solide- 
ment établie.  C'est  ce  que  prouvent  de  nombreux  passages  des 
hjmnes.  Le  mythe  de  la  descente  du  feu  céleste  sur  la  terre  est 
même  commun  à  tous  les  peuples  indo-européens,  comme  l'a 
démontré  M.  Kuhn  dans  un  livre  qui  passe  à  bon  droit  pour 
le  vrai  fondement  des  études  de  mythologie  comparée.  Die  He 
rabkunfi  des  Feuer^  unddes  Gattertranks^  Je  ne  crois  pas  d'ail- 
leurs qu'il  on  faille  chercher  uniquement  l'explication  dans  le 
phénomène  terrible  de  la  chute  de  la  foudre.  Le  feu  qu'on  fait 
sortir  du  bois  selon  le  rite  antique  du  frottement  des  ara/iis  y 
a  été  introduit  par  la  pluie  qui  a  fait  croître  ce  bois,  et  il  était 
contenu  dans  la  pluie  elle-même,  comme  il  l'est  toujours  dans 
les  eaux  du  ciel^  soit  qu'il  s'y  manifeste,  soit  qu'ilyrestecaché. 
Il  y  était  mêlé  comme  le  Soma  l'est  aux  eaux  terrestres  et  au 
lait  dans  la  préparation  du  breuvage  sacré.  Il  y  jouait  le  rôle  de 
Soma  céleste.  En  effet,  et  sur  ce  point  les  théories  de  M.  Kuhn 
appellent,  selon  moi,  une  rectification  importante,  le  Soma 
céleste  n'est  pas  la  pluie  elle-même^  mais  l'élément  igné 
renfermé  dans  la  pluie.  Les  deux  éléments,  distincts  sur  la 
terre,  du  feu  et  du  Soma,  se  confondent  dans  le  ciel  sous  la 
forme  de  l'éclair.  Ils  se  confondent  également  sous  celle  du 
soleil  :  car  c'est  seulement  par  une  modification  relativement 
tardive,  quoiqu'elle  soit  déjà  en  germe  dans  le  ^ig-Veda,  que 
le  mythe  primitif  de  Soma  a  été,  comme  tant  d'autres  mythes 
solaires  ou  météerologiques  dans  les  diverses  mythologies 
indo-européennes,  transporté  dans  le  ciel  nocturne,  et  que  le 
nom  du  breuvage  sacré  est  devenu  un  nom  de  la  lune. 

La  distinction  du  feu  et  du  Soma  s'opère  sur  la  terre  lors- 
qu'on tombant  mêlés  aux  eaux  de  la  pluie,  ils  s'introduisent 
avec  elle  dans  des  plantes  différentes,  pour  sortir  des  unes 
en  étincelles  et  des  autres  en  gouttes  de  liqueur.  L'argument 
décisif  en  faveur  de  l'identification  du  feu  et  du  Soma  est 
d'ailleurs,  indépendamment  des  passages  où  l'un  et  l'autre 
sont  assimilés  à  l'éclair  et  au  soleil,  le  rôle  que  le  second 


1.  M.  Baniln-  en  a  donné  une  analyse,  à  laquelle  il  a  ajoute  des  faits  nou- 
veaax,  daus  ia  Hevtte  germanique,  XIV,  p.  353  el  535,  XV,  p.  5. 


—    XI    


joue  comme  élément  mâle  dans  les  rites  du  sacrifice.  Il  est 
même  sur  la  terre  le  représentant  le  plus  direct  du  feu 
contenu  dans  les  eaux  réelles,  puisque  le  feu  terrestre  ne  peut 
s'unir  qu'à  des  représentations  des  eaux,  c'est-à-dire  au 
beurre  et  au  lait. 

Ce  n'est  pas  que  l'analogie  des  eaux,  du  feu  et  du  Soma 
n'ait  fait  considérer  aussi  ces  autres  éléments  du  sacrifice, 
ainsi  que  les  prières,  comme  identiques  en  nature  à  ceux 
qui  leur  correspondent  dans  le  ciel.  Il  ne  faut  d'ailleurs  pas 
perdre  de  vue  le  fait  que  les  vaches  qui  donnent  ce  lait  et  ce 
beurre  ne  font  que  rendre  ce  qu'elles  ont  emprunté,  en  les 
buvant,  aux  eaux  du  ciel,  et  en  les  paissant,  aux  plantes  que 
les  eaux  du  ciel  ont  fait  croître. 

Mais  ce  n'étaient  pas  seulement  les  éléments  consti- 
tutifs du  sacrifice  qui  étaient  considérés  comme  descen- 
dus du  ciel.  Les  hommes  qui  l'accomplissaient  avaient  eux- 
mêmes  une  origine  céleste,  comme  le  feu  qu'ils  allumaient. 
Ce  mythe  de  l'origine  céleste,  et,  pour  préciser  davantage,  de 
l'origine  ignée  de  la  race  humaine,  est  également,  d'après  le 
livre  déjà  cité,  commun  à  tous  les  peuples  de  la  race.  Mais 
M.  Kuhn  ne  me  paraît  pas  avoir  suffisamment  mis  en  re- 
lief toutes  les  causes  qui  peuvent  contribuer  à  expliquer  la 
formation  du  mythe,  ni  même  peut-être  les  plus  importantes. 
Au  nombre  de  celles-ci,  il  faut  mentionner  l'idée,  naturellement 
suggérée  parle  refroidissement  des  cadavres,  que  le  feu  est  le 
principe  de  la  vie,  puis  le  fait  que  l'homme  redemande  sans 
cesse,  plus  ou  moins  directement,  selon  que  sa  nourriture  est 
animale  ou  végétale ,  aux  eaux  de  la  pluie  considérées 
comme  renfermant  le  feu  céleste,  cet  élément  nécessaire  à  la 
conservation  et  à  la  transmission  de  l'existence.  Mais,  en 
dehors  de  ces  observations  quasi  scientifiques,  il  est  encore  un 
point  dont  il  faut  tenir  grand  compte.  Le  feu  dans  lequel  les 
prêtres  versaient  l'offrande  était  lui-même  considéré  comme  le 
véritable  prêtre  par  lequel  le  sacrifice  se  consommait.  Le  feu 
du  foyer  domestique,  identique  d'ailleurs  au  feu  du  sacrifice, 
était  le  maître  de  maison  par  excellence.  C'est  ainsi  que  d'an- 
ciens noms  du  feu,  A/jgiras,  Vasish/ha,  Atri,  et  tant  d'autres, 
ont  pu  devenir  les  noms  d'autant  de  personnages  qui,  tout  en 
passant  pour  les  premiers  prêtres  et  les  premiers  ancêtres,  ont 
retenu  assez  fidèlement  les  attributs  du  feu  pour  contribuer, 
sinon  à  former,  au  moins  à  fixer  le  mythe  de  Torigine  ignée 
de  la  race  humaine.  Il  se  pourrait  aussi  que  tel  ou  tel  de  ces 


chefs  de  famille  eût  réellement  existé,  et  que  l'application 
qui  lui  aurait  été  faite  d'un  nom  du  feu,  en  raison  des  attributs 
sacerdotaux  qu'il  partageait  avec  lui,  eût  amené  peu  à  peu 
dans  la  légende  une  confusion  plus  ou  moins  complète  du 
prêtre  mortel  et  de  son  modèle  immortel.  Quoi  qu'il  en  soit, 
l'assimilation  au  feu,  ou  au  Soma.  ce  feu  liquide,  soit  des 
ancêtres  de  la  race,  soit  plus  généralement  des  anciens  sa- 
crificateurs, est  la  forme  la  plus  ordinaire  sous  laquelle  se 
présente  à  nous,  dans  la  mythologie  védique,  l'idée  que  les 
hommes  ont,  comme  lui,  le  ciel  pour  patrie. 

Si  maintenant  on  se  demande  quelle  pouvait  être  la  portée 
d'un  sacrifice  conçu  comme  une  imitation  des  phénomènes 
célestes,  on  y  reconnaîtra  sans  doute,  sous  la  forme  particu- 
lière d'un  culte  naturaliste,  une  de  ces  pratiques  consistant 
à  produire  en  effigie  ce  qu'on  souhaite  de  voir  arriver  dans 
la  réalité,  pratiques  communes  à  la  plupart  des  peuples  pri- 
mitifs, et  persistant  même  souvent  jusque  dans  un  état  de  ci- 
vilisation assez  avancé,  comme  celle,  par  exemple,  que  notre 
moyen  âge  désignait  par  le  nom  d'envoûtement.  Le  sacrifice 
védique,  réglé  d'ailleurs  sur  les  heures  du  jour  et  sur  les  sai- 
sons de  l'année,  avait  pour  objet  d'assurer  le  maintien  de 
l'ordre  naturel  du  monde,  soit  dans  les  phénomènes  solaires, 
soit  surtout  dans  les  phénomènes  météorologiques  dont  la  ré- 
gularité est  moindre,  ou  même  de  hâter  la  production  de  ces 
derniers  au  gré  des  vœux  de  l'homme.  En  d'autres  termes, 
c'était  un  moyen  de  faire  tomber  la  pluie  en  réalisant,  pour  les 
représentations  terrestres  des  eaux  du  nuage  et  de  l'éclair, 
les  conditions  dans  lesquelles  celui-ci  détermine  dans  le  ciel 
l'épanchemcMit  de  cellos-là.  L'efficacité  d'une  telle  opération 
était  du  reste  d'autant  mieux  assurée  que,  dans  la  croyance 
des  .Iryas  védiques,  elle  ne  so  réduisait  pas  à  une  imitation 
pure  et  simple,  mais  ([uc  le  sacrifice  était  accompli  au  moyen 
d'éléments  empruntés  au  ciel  par  des  hommes  qui  y  rappor- 
taient eux-mêmes  leur  origin(\ 

L'idée  d'une  action  directe  exercée  par  le  sacrifice  sur  les 
phénomènes  célestes  ressort  clairement  d'un  bon  nombre  de 
passages  des  hymnes.  Elle  a,  ainsi  que  la  croyance  à  l'origine 
céleste  des  instruments  du  culte,  introduit  dans  la  mythologie 
védique  un  nouvel  ordre  de  rapports  entre  les  éléments  mâles 
et  les  éléments  femelles  qui  y  sont  représentés  sous  les  difl'é- 
rentes  formes  énumérées  plus  haut.  Je  veux  parler  des 
rapports  entre  les  éléments  terrestres  et  les  éléments  célestes. 


C'est  ainsi  que  le  mâle  d'un  monde  s'unit  aux  femelles  de 
l'autre,  qu'un  mâle  engendre,  qu'une  femelle  enfante  ou 
nourrit  son  petit  dans  un  monde  autre  que  celui  qui  est  son 
propre  séjour.  Des  relations  d'amitié,  des  alliances  s'établis- 
sent aussi  entre  les  éléments  terrestres  et  célestes  du  même 
sexe.  Elles  produisent  des  couples  mythiques,  qui  peuvent 
même  devenir  des  triades  par  l'adjonction  à  la  forme  terres- 
tre d'un  élément  de  chacune  de  ses  deux  formes  célestes, 
dans  les  phénomènes  solaires  et  dans  les  phénomènes  mé- 
téorologiques. 

L'assimilation  du  sacrifice  et  des  phénomènes  célestes  est 
plus  complète  encore  que  je  ne  l'ai  indiqué  jusqu'ici.  Non-seu- 
lement le  sacrifice  est  une  imitation  des  phénomènes ,  mais 
les  phénomènes  sont  eux-mêmes  considérés  comme  un  sacri- 
fice. Cette  conception  peut  s'expliquer  de  différentes  manières. 
D'une  part,  il  était  assez  naturel,  après  avoir  rapporté  au 
ciel  l'origine  des  divers  éléments  du  sacrifice,  d'y  rapporter 
aussi  l'institution  du  sacrifice  lui-même.  De  l'autre,  l'action 
supposée  du  sacrifice  terrestre  sur  les  phénomènes  célestes 
devait  en  faire  attribuer  la  production  indépendante  dans 
le  ciel  à  une  cause  analogue.  Il  est  bien  entendu,  d'ailleurs, 
que  le  sacrifice  céleste  se  confondait  avec  les  phénomènes 
eux-mêmes,  et  que,  par  exemple,  le  feu  de  ce  sacrifice  ne  pou- 
vait être  distingué  de  l'éclair  ou  du  soleil.  Enfin,  quand  les 
yiryas  védiques,  sans  abandonner  entièrement  dans  leurs 
rites  funéraires  l'usage  antique  de  l'inhumation,  lui  eurent 
cependant  substitué,  dans  la  plupart  des  cas,  la  pratique, 
plus  conforme  au  reste  de  leur  religion,  de  l'incinération  des 
cadavres,  quand  ils  eurent  pris  l'habitude  de  confier  leurs 
morts  au  feu  qui  les  remportait  en  tourbillons  de  fumée  dans 
cette  patrie  céleste  d'où  ils  étaient  descendus  comme  lui,  ils 
peuplèrent  ainsi  le  ciel  d'êtres  humains  qui,  après  avoir 
accompli  le  sacrifice  pendant  tout  le  cours  de  leur  vie  ter- 
restre, poursuivaient  leur  œuvre  dans  le  ciel,  et  continuaient 
à  assurer  le  retour  régulier  des  phénomènes,  en  opérant, 
non  plus  sur  le  représentant  terrestre  du  soleil  et  do  l'éclair, 
mais  sur  le  soleil  et  l'éclair  eux-mêmes.  Ces  ancêtres,  ces 
pitris,  comme  les  appellent  les  rishis  ou  poètes  védiques, 
avaient  d'ailleurs  été  réunis  aux  formes  célestes  du  feu,  prin- 
cipe de  leur  existence,  par  ce  feu  terrestre  du  bûcher  qui,  en 
les  conduisant  au  ciel,  était  allé  lui-même  rejoindre  ses  frères, 
de  telle  sorte  qu'ici  encore  nous  retrouvons  la  confusion  déjà 
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signalée  du  sacrificateur  et  de  l'instrument  du  sacrifice.  A  un 
autre  point  de  vue,  il  est  souvent  aussi  très-difficile,  ou  même 
impossible,  dans  les  formules  relatives  aux  anciens  sacrifi- 
cateurs, de  distinguer  l'œuvre  accomplie  par  eux  dans  le  ciel 
de  l'œuvre  qu'ils  ont  accomplie  sur  la  terre,  les  mêmes  effets 
étant  attribués  à  l'une  et  à  l'iiutre,  ou  dans  celles  qui  con- 
cernent décidément  des  sacrificateurs  célestes,  de  distinguer 
les  ancêtres  divinisés  des  dieux  proprement  dits  auxquels  la 
même  œuvre  est  maintes  fois  attribuée. 

Le  nom  de  «  dieux  »  vient  de  se  rencontrer  pour  la  première 
fois  dans  cette  esquisse  de  la  religion  védique,  et  en  tant 
qu'appliqué  à  des  êtres  qui  sont  considérés  seulement  comme 
accomplissant  dans  le  ciel  une  œuvre  du  même  ordre  que  le  sa- 
crifice journellement  célébré  par  les  hommes  sur  la  terre.  C'est 
qu'en  effet  la  conception  particulière  des  rapports  de  la  terre 
et  du  ciel  que  j'ai  seule  analysée  jusqu'ici  est  une  conception 
directement  naturaliste,  où  les  éléments  mêmes  jouent  le 
principal  rôle.  Les  véritables  dieux  y  sont  ces  éléments,  au 
moins  les  éléments  mâles,  c'est-à-diro  le  soleil,  l'éclair,  ou 
mieux  encore  les  diverses  formes  de  l'élément  universel  qui 
porte,  comme  feu,  le  nom  d'Agni,  comme  breuvage,  celui  de 
Soma,  et  dont  les  formes  célestes  sont  le  soleil  et  l'éclair. 
Agni  et  Soma  sont  même  tour  à  tour  le  dieu  unique  et  omni- 
présent qui  a  sur  la  terre  autant  de  séjours  qu'il  s'y  trouve 
d'autels  et  de  pressoirs,  mais  dont  tous  les  séjours  terres- 
tres s'opposent  ensemble  à  ses  deux  principaux  séjours  cé- 
lestes, l'atmosphère, théâtre  desphénomènesmétéorologiques, 
et  le  ciel  proprement  dit,  théâtre  des  phénomènes  solaires. 
Aux  trois  formes  d'Agni  et  de  Soma  dans  ces  trois  séjours 
correspondent  trois  formes  de  la  femelle,  qui  réunit  elle-même 
les  attributs  assimilés  et  confondus  des  aurores,  des  eaux, 
des  offrandes  et  des  prières  ,  ou  qui  représente  successive- 
ment, mais  toujours  sous  une  triple  formei,  correspondant,  au 
moins  en  principe,  aux  trois  mondes,  ces  divers  éléments 
des  phénomènes  célestes  et  du  sacrifice.  Enfin,  quand  les 
divisions  de  l'univers  sont  multipliées  par  des  procédés  de 
formation  mythique  que  j'ai  analysés  ailleurs  '  et  que  j'expo- 
serai plus  complètement  dans  cet  ouvrage,  les  formes  de 
la  femelle,  comme  celles  du  mâle,  se  multiplient  également 
de  façon  à  demeurer  toujours  l'expression,  en  quelque  sorte 

1.  Comptes  rendus  île  l'Acndémie  des  inscriptions,  I87:>. 


arithmétique,  de  l'omniprésence  de  l'une  comme  de  l'autre. 

Une  dernière  observation  est  nécessaire  avant  de  passer 
à  un  nouvel  ordre  d'idées.  Aux  personnages  mythologiques 
représentant  directement  les  éléments,  nous  pouvons  ajouter 
déjà  ceux  qui  représentent  les  différents  lieux  où  ces  élé- 
ments résident,  où  ils  prennent  naissance,  et  qui,  par  les 
effets  de  la  personnification,  deviennent  naturellement  leurs 
pères  et  leurs  mères.  Ces  différents  lieux  sont,  bien  entendu, 
les  différentes  divisions  du  monde,  à  cela  près  que  l'atmo- 
sphère n'est  presque  jamais  personnifiée  par  elle-même,  mais 
est  remplacée  par  la  nuée  ou  le  nuage.  Je  veux  indiquer 
par  les  genres  différents  de  ces  deux  noms  d'un  même 
objet,  que  le  personnage  qui  le  représente  dans  la  mytho- 
logie védique  est,  tantôt  mâle,  tantôt  femelle.  Le  ciel  et 
la  terre  sont  quelquefois  femelles  l'un  et  l'autre;  mais  plus 
souvent  ils  forment  un  couple  de  parents,  ils  sont  le  père  et 
la  mère  de  toutes  choses,  et  particulièrement  d'Agni  et  de 
Soma. 

La  mythologie  védique  connaît  cependant  d'autres  dieux 
que  ceux  qui  représentent  directement  les  éléments,  ou  les 
mondes  où  ces  éléments  prennent  naissance.  Nous  aurions,  il 
est  vrai,  à  en  citer  plusieurs  encore  qui  peuvent  être 
identifiés  purement  et  simplement  au  soleil  ou  à  l'éclair, 
ou  mieux  à  Agni  ou  à  Soma  sous  l'une  ou  l'autre  de 
leurs  formes,  ou  sous  toutes  ces  formes  à  la  fois.  C'est  ainsi 
que  Pûshan  réunit  aux  attributs  du  soleil  certains  traits  qui 
rappellent  le  breuvage  sacré.  C'est  ainsi  encore  que  Vish^u, 
faisant  ses  trois  pas,  paraît  n'être  qu'un  représentant  du  mâle, 
Agni  ou  Soma,  transmigrant  dans  les  trois  mondes.  D'autre 
part,  la  distinction  de  l'élément  et  d'un  personnage  qui  y  pré- 
side, —  lorsqu'elle  laisse  subsister  l'appellation  commune, 
ainsi  qu'il  arrive  pour  les  noms  de  Sûrya,  d'Ushas,  d'Agni,  de 
Soma,  qui  désignent  à  la  fois  le  soleil,  l'aurore,  le  feu  ou  le 
breuvage,  et  une  divinité  qui  préside  à  chacun  de  ces  élé- 
ments,— lorsqu'elle  n'introduit  pas  nonplus  dans  laconception 
de  l'être  divin  d'attributs  étrangers  à  ceux  de  l'élément  dont 
cette  conception  est  tirée,  — une  telle  distinction,  dis-je,  est 
un  fait  trop  simple,  trop  nécessairement  lié  au  développement 
naturel  des  mythes,  pour  que  nous  ayons  à  y  insister  dans  ce 
résumé  rapide.  Nous  avons  eu  déjà  d'ailleurs  l'occasion  de  si- 
gnaler le  dédoublement  d'Agni  ou  de  Soma  en  un  élément 
des  phénomènes  ou  du  sacrifice  et  un  producteur  de  cet  élé- 
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ment.  C'est  ce  dédoublement  qui  explique  en  grande  partie  les 
mythes  dos  anciens  sacrificateurs  divinisés  comme  les  Angiras 
et  les  /?ibhus,  et  des  dieux  sacrificateurs  comme  les  Maruts. 
On  le  constate  avec  plus  de  certitude  encore  dans  le  mythe 
de  la  descente  du  feu  apporté  par  Mùtariçvan  ou  par  les 
Bh/'igus,  et  dans  celui  de  la  descente  du  Soma  apporté  par  un 
aigle.  L'analyse  mythologique  réduit  cet  aigle  à  une  représenta- 
tion du  Soma  lui-même,  comme  Mâtariçvan  et  les  Bhrigus  à 
des  représentations  du  feu.  Les  attributs  du  feu  (ou  du  Soma) 
considéré  comme  élément^,  et  du  feu  (ou  du  Soma)  considéré 
comme  prêtre,  semblent  s'être  confondus  dans  le  personnage, 
d'origine  secondaire,  de  Brihaspati  ou  Brahmanaspati,  le 
maître  de  la  prière.  Mais  le  dieu  auquel  j'en  veux  venir  pa- 
rait beaucoup  plus  profondément  distingué  des  éléments  que 
les  différents  personnages  qui  viennent  d'être  énumérés. 

Ce  dieu,  nommé  Indra,  est  celui  qui,  si  on  tient  compte  à  la 
fois  du  nombre  des  hymnes  qui  lui  sont  adressés  et  du  rôle  que 
ces  hymnes  lui  attribuent,  a  décidément  le  pas  sur  tous  les  au- 
tres dans  la  mythologie  du  /iig-Veda.  Ce  n'est  pas  qu'il  n'em- 
prunte, lui  aussi,  ses  attributs  aux  éléments  dont  il  dispose. 
Ce  n'est  pas  qu'à  remonter  à  l'origine  probable  du  mythe,  on  ne 
pût  l'identifier,  lui  aussi,  au  soleil  ou  à  l'éclair,  ou  encore  à  l'é- 
lément universel  dont  le  soleil  et  l'éclair  ne  sont  que  des  formes 
particulières.  Le  caractère  d'Indra  est  avant  tout  celui  d'un 
dieu  guerrier.  Mais  Agni  et  Soma  sont  aussi  quelquefois, 
lorsqu'ils  se  manifestent  sous  la  forme  de  l'éclair  ou  du  soleil, 
considérés  comme  des  héros  vainqueurs  de  la  sécheresse  et 
de  la  nuit,  conqué:'ants  des  eaux  et  des  aurores.  Entre  Agni 
ou  Soma  d'une  part,  et  Indra  de  l'autre,  la  différence  paraît 
donc  être  surtout  dans  le  degré  où  en  est  ariivée  la  personni- 
fication de  l'élément,  ou  mieux  dans  l.i  conséquence  avec  la- 
quelle est  observée  la  distinction  de  l'idément  et  du  dieu  qui  y 
préside.  Tandis  que  l'élément  et  le  dieu,  distingués  par  un  dé- 
doublement de  la  conception  primitive,  tendent  toujours,  dans 
les  personnages  d'Agni  ou  de  Soma,  et  dans  ceux  dos  autres 
dieux  dont  il  a  été  précédemment  fait  mention,  à  se  confondre 
de  nouveau,  au  contraire,  dans  le  personnage  d'Indra,  beau- 
coup plus  arrêté,  transformé  beaucoup  plus  profondément  par 
l'anthropomorphisme,  ils  restent  décidément  et  définitive- 
ment séparés.  Indra  est  le  dieu  qui  fait  lover  le  soleil  après 
l'aurore,  et  qui,  la  foudre,  c'est-à-dire  l'éclair  à  la  main,  fait 
couler  les  eaux  célestes. 
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Avant  d'être  ainsi  rendues  par  Indra  à  l'homme  qui  les 
attend,  les  aurores  pendant  la  nuit,  les  eaux  pendant  la  sé- 
cheresse, avaient  été  ravies  et  étaient  retenues  par  une  puis- 
sance malfaisante,  dans  une  cavernO;,  ou,  selon  l'expression 
mythique  naturellement  suggérée  par  l'assimilation  des 
femelles  célestes  à  des  vaches,  dans  une  étable.  Pour  l'ana- 
lyse mythologique,  la  caverne  et  le  voleur,  l'étable  et  le 
vacher,  se  confondent,  au  moins  en  partie.  Le  lieu  où  se  pro- 
duisent les  phénomènes  célestes  est  considéré,  pendant  1<> 
temps  où  ils  sont  attendus,  comme  la  prison  des  êtres  qui  les 
représentent,  ou  quand  il  est  lui-même  personnifié,  comme 
leur  geôlier.  Il  en  est  ainsi  du  moins  dans  la  conception  par- 
ticulière de  l'ordre  du  monde  qui  s'est  fixée  dans  le  mythe 
d'Indra.  Cette  conception  est  dualiste.  Le  bien,  c'est-à-dire 
dans  l'ordre  physique,  la  lumière  et  la  pluie,  et  le  mal,  c'est- 
à-dire  les  ténèbres  et  la  sécheresse,  y  sont  rapportés  à  deux 
ordres  de  puissances  opposés.  D'Indra,  du  dieu,  les  hommes 
n'attendent  que  le  bien.  Le  mal  est  tout  entier  l'œuvre  des 
démons,  c'est-à-dire  des  Pams,  de  Çush?ia,  de  Vala,  et  du 
plus  célèbre  de  tous,  Vhtra^  considéré  surtout  comme  le 
voleur  des  eaux.  Indra  entre  en  lutte  avec  ces  démons,  il  les 
frappe,  il  les  tue  ou  les  mutile;  et  par  sa  victoire,  il  délivre 
les  aurores  et  les  eaux,  il  rend  aux  hommes  la  lumière  et  la 
pluie. 

A  cette  conception  mythologique  correspond  une  concep- 
tion particulière  du  culte.  L'offrande,  et  particulièrement 
l'offrande  du  Soma  versée  dans  le  feu,  est  destinée  à  Indra.  Le 
feu,  Agni,  l'élève  jusqu'à  lui  dans  le  ciel  en  tourbillons  de 
fumée,  ou  bien  encore  il  est  la  langue  par  laquelle  Indra  est 
supposé  la  boire.  Le  sacrifice  garde  son  action  en  quelque  sorte 
magique  sur  les  phénomènes  célestes.  Mais  cette  action  ne 
s'exerce  plus  directement.  L'intermédiaire  en  est  le  dieu  que 
le  breuvage  sacré  enivre,  exalte,  et  met  en  état  do  soutenir 
et  de  terminer  heureusement  la  lutte  engagée  par  lui  contre 
les  démons  voleurs  des  eaux  ou  des  aurores.  Ce  breuvage 
devient  tantôt  son  arme,  tantôt  le  cheval  qui  le  porte  ou  le 
traîne,  tantôt  un  héros,  son  allié.  Il  en  est  de  même  du  feu, 
intermédiaire  de  l'action  exercée  sur  Indra  par  le  breuvage. 
Les  prières  figurent  aussi  à  leur  rang  dans  ce  combat  livré 
à  la  fois  par  la  terre  et  le  ciel.  Assimilées  au  tonnerre,  c'est- 
à-dire  au  bruit  de  la  foudre  d'Indra,  excitant  d'ailleurs  le 
courage  du  dieu,  elles  deviennent,   tantôt  des    armes  qu'il 
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emploie  contre  le  démon^  tantôt  des  chars  qui  le  traînent. 
Dans  un  autre  ordre  d'idées,  elles  sont  des  épouses  aux- 
quelles il  s'unit  ou  des  inères  qui  l'encouragent. 

Le  mythe  du  sacrifice  céleste  a  d'ailleurs  aussi  sa  place,  et 
une  place  très-importante  dans  la  légende  d'Indra.  Les  sacri- 
ficateurs mythiques,  dieux  ou  ancêtres,  Maruts  ou  Angiras, 
l'enivrent  de  Soma,  l'exaltent  avec  leurs  hymnes  de  louange, 
lui  portent  en  un  mot  tous  les  secours  du  culte,  dans  la  ba- 
taille qu'il  livre  aux  ennemis  communs  des  hommes  et  des 
dieux.  Comme  leurs  représentants  terrestres,  les  formes  cé- 
lestes d'Agni  et  de  Soma,  le  soleil  et  l'éclair,  sont  aussi, 
tantôt  ses  armes,  tantôt  ses  alliés. 

Les  attributs  du  feu  ou  du  Soma  du  sacrifice  et  ceux  du 
soleil  et  de  l'éclair  sont  souvent  réunis  et  confondus  dans 
des  personnages  mythiques  dont  le  principal  caractère  est 
d'être  tour  à  tour  ou  à  la  fois  les  protégés  et  les  alliés 
d'Indra^  et  au  nombre  desquels  on  peut  citer  Etaca,  Kutsa, 
Dabhîti,  et  une  foule  d'autres. 

Le  feu  ou  le  Soma  céleste  n'est  cependant  pas  toujours, 
soit  une  arme  dans  la  main  d'Indra,  soit  un  allié  combattant 
à  ses  côtés.  Souvent  il  est  considéré  lui-même  comme  pri- 
sonnier avec  les  aurores  ou  les  eaux,  et  doit  alors  être 
délivré  avec  elles  par  Indra.  Non  personnifié,  il  est 
la  conquête,  la  proie  du  dieu  guerrier.  Il  a  aussi  été  quel- 
quefois conçu  comme  se  dérobant  lui-même  dans  sa  re- 
traite aux  hommes  qui  l'attendent  et  au  dieu  qui  le  cherche. 
De  là  le  caractère  équivoque  de  certains  personnages  mythi- 
ques, ordinairement  présentés  comme  les  alliés  d'Indra,  mais 
devant  lesquels  ce  dieu  paraît  prendre  d'autres  fois  une  atti- 
tude hostile.  Do  là  surtout  l'application  aux  démons,  ra- 
visseurs des  eaux  et  des  aurores,  de  certains  attributs  qui 
semblent  empruntés  au  soleil  et  à  l'éclair. 

•T'avais  indiqué  déjà  plus  haut  comme  base  naturaliste  de 
la  conception  des  démons,  la  notion  du  lieu,  ciel  ou  nuage, 
qui  retient  la  lumière  ou  la  pluie,  et  qui  peut  être  aussi  con- 
sidéré comme  un  dieu,  en  tant  qu'il  les  répand,  comme  un 
dieu  père  en  tant  qu'il  les  produit.  D'après  ma  dernière 
observation,  les  démons  peuvent  aussi  représenter  dans  une 
certaine  mesure  les  éléments  mâles  des  phénomènes  célestes, 
quand  ils  se  dérobent  à  l'attente  des  hommes  ;  le  carac- 
tère divin  et  h^  caractère  démoniaque  peuvent  appartenir 
tour  à  tour  à  ces  éléments,  selon  le  rôle  qui  leur  est  attribué 
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vis-à-vis  du  dieu  qui  lutte  pour  la  conquête  des  eaux  et  des 
aurores. 

A  côté  du  dieu  bienfaisant  par  excellence,  d'Indra,  il  faut 
nommer  les  Açvins,  couple  de  divinités  non  moins  secoura- 
bles,  mais  à  peu  près  complètement  privées  d'attributs  guer- 
riers. A  cette  différence  près,  ce  couple  répond  assez  bien  à 
celui  qu'Indra  forme  avec  tel  ou  tel  de  ses  alliés,  et  il  est 
effectivement  identifié  dans  un  passage  du  /?ig-Veda  au  cou- 
ple d'Indra  et  Agni. 

C'est  au  contraire  une  opposition  essentielle  de  nature  et 
d'attributs  que  nous  aurons  à  relever  entre  Indra  d'une  part, 
et  les  dieux  tels  que  Parjanya,  Rudra,  Savitri-Tvash^ri,  les 
^dityas  de  l'autre.  Pour  marquer  cette  opposition  avec  le 
dieu  guerrier,  je  les  appellerai,  faute  d'un  autre  terme,  dieux 
souverains,  parce  qu'ils  régnent  sans  conteste  sur  ce  monde 
où  Indra  ne  manifeste  sa  puissance  que  par  des  victoires 
qu'il  doit  renouveler  sans  cesse.  Quelques-uns  doivent  être 
en  même  temps  considérés  comme  des  formes  de  ce  dieu 
père  dont  j'ai  déjà  dit  un  mot  tout  à  l'heure.  Dans  la  même 
catégorie  de  personnages  divins,  nous  rangerons  encore  ceux 
qui  sont  conçus  simplement  comme  des  gardiens  des  trésors 
célestes.  Ils  ressemblent  fort  à  ceux  qui,  dans  la  conception 
dualiste  de  l'ordre  du  monde,  sont  les  démons  combattus  par 
Indra.  Comme  eux,  ils  empruntent  leurs  attributs  au  ciel,  au 
nuage,  ces  réservoirs  souvent  fermés  de  la  lumière  et  des 
eaux,  du  feu  et  du  Soma,  en  même  temps  qu'au  feu  et  au 
Soma  eux-mêmes  considérés  comme  se  dérobant  parfois 
volontairement  à  l'attente  de  l'homme.  La  figure  des  dieux 
souverains  et  des  dieux  pères  est  aussi  formée  des  mêmes 
traits. 

Toutes  ces  divinités  appartiennent  à  une  conception  uni- 
taire de  l'ordre  du  monde  dans  laquelle  le  bien  et  le  mal, 
c'est-à-dire  le  jour  et  la  nuit,  la  pluie  et  la  sécheresse,  sont 
rapportés  à  un  seul  et  même  personnage  ou  à  une  seule  et 
même  catégorie  de  personnages  célestes.  Il  en  résulte  qu'elles 
ont  un  double  aspect,  propice  et  sévère,  un  caractère  équi- 
voque qui,  par  opposition  au  caractère  exclusivement  bien- 
veillant d'Indra,  peut  s'accuser  dans  le  sens  malveillant 
jusqu'à  les  assimiler,  dans  une  certaine  mesure,  aux  démons 
de  la  conception  dualiste.  C'est  ce  qui  arrive  surtout 
quand  par  la  rencontre  et  le  mélange  de  ces  deux  concep* 
tions,  unitaire  et  dualiste,  d'origines  évidemment  différentes. 


le  dieu  souverain  ou  le  dieu  pèro  entre  en  lutte  avec  le  dieu 
guerrier,  considéré  parfois  comme  son  propre  fils.  La  vic- 
toire qui  reste  toujours  à  ce  dernier  rappelle  tout  à  fait  celle 
qu'il  remporte  sur  les  démons,  ses  ennemis  habituels.  C'est 
ainsi  qu'Indra  tue  son  père  Tvash/n,  curieuse  figure  my- 
thique, qui  a  formé  avec  celle  de  Savitri  un  personnage  unique, 
mais  qui  a  pris  seule  à  sa  charge  l'équivoque  inhérente  à  la 
conception  du  dieu  souverain  et  père,  et  en  a  entièrement 
débarrassé  Savitri.  C'est  ainsi  encore  qu'Indra  détrône 
Varuna,  le  plus  auguste  des  .4dityas,  qui,  dans  ses  dé- 
mêlés avec  Indra,  est  une  fois  presque  confondu  aA^ec  le 
démon  Vritra.  Dans  les  luttes  de  ce  genre,  Agni  etSoma,  au- 
tres formes  du  dieu  fils,  prennent  ordinairement  parti  pour 
Indra  contre  le  dieu  souverain  ou  père,  de  la  colère  duquel 
ils  défendent  aussi  personnellement  et  directement  leurs 
suppliants. 

L'étude  que  nous  consacrerons  aux  dieux  souverains  de 
la  religion  védique  doit  nous  conduire  à  traiter  la  question 
des  rapports  de  cette  religion  avec  la  morale  générale. 

Les  hymnes  védiques  ne  sont  point  œuvres  de  moralistes. 
Composés  pour  la  plupart  en  vue  des  cérémonies  du  culte, 
ils  ne  renferment  guère,  outre  la  description  de  ces  céré- 
monies, et  avec  les  louanges  adressées  aux  dieux,  que 
l'expression  des  vœux  de  leurs  adorateurs,  qu'un  appel 
sans  cesse  réitéré  à  leur  libéralité  et  à  leur  protection. 
Non-seulement  la  morale  ne  s'y  formule  jamais  en  pré- 
ceptes ;  mais,  même  par  voie  d'allusion,  ce  que  les  au- 
teurs do  ces  hymnes  nous  laissent  entrevoir  de  leurs  idées 
sur  les  vices  ou  les  crimes  qu'il  faut  fuir  et  sur  les  vertus 
qu'il  faut  pratiquer,  se  réduit  à  des  généralités  très-vagues 
et  n'offre  rien  qui  puisse  suppléer  à  la  codification  absente 
des  devoirs  observés  ou  reconnus  par  eux.  A  cet  égard,  l'in- 
dianiste, interrogé  sur  l'avancement  de  la  culture  morale 
dans  la  société  védique,  ne  saurait  fournir  une  réponse  aussi 
précise  et  des  témoignages  aussi  frappants  que  l'helléniste 
auquel  on  adresserait  une  question  du  même  genre  sur  les 
temps  héroïques  de  la  Grèce.  Les  poëmes  d'Homère  où  la  vie 
entière  d'une  période  primitive  est  rctr;icée  dans  sa  riche 
diversité,  où  les  situations  multiples  d'un  drame  à  mille 
personnages  reproduisent  la  variété  infinie'"  des  rapports 
•sociaux,  sont  pour  l'historien  des  idées  morales  une  mine 
de  matériaux  bien  autrement    précieuse  qu'une    collection 


—    XXI    — 


d'hymnes  liturgiques,  où  d'ordinaire  les  seuls  acteurs  en 
scène  sont,  d'une  part  le  prêtre  et  le  sacrifiant  qu'il  assiste, 
de  l'autre  le  dieu  auquel  le  sacrifice  est  offert.  Les  comparai- 
sons mêmes,  ces  ornements  prodigués  dans  toutes  les  poé- 
sies primitives,  et  qui  dans  Homère  achèvent  la  peinture 
du  monde  et  de  la  vie,  en  donnant  aux  tableaux|de^ba- 
tailles  un  arrière-plan  rustique  et  en  faisant  une  place  aux 
humbles  dans  un  coin  de  la  scène  où  s'agitent  les  héros, 
les  comparaisons,  quoique  abondantes  aussi  dans  les  hymnes 
védiques,  sont  loin  d'y  présenter  le  même  intérêt  et  surtout 
le  même  développement.  De  ces  deux  monuments,  les  plus 
anciens  de  notre  race,  la  poésie  naturaliste  et  liturgique  du 
^ig-Veda  et  l'épopée  homérique,  le  premier  a  sur  le  second 
un  avantage  incontestable,  celui  d'éclairer  d'une  lumière 
beaucoup  plus  vive  la  formation  des  mythes  et  les  anciennes 
croyances  religieuses.  Mais  s'il  s'agit  seulement  de  consta- 
ter l'état  moral  d'une  société  primitive,  l'avantage  est  tout 
entier  à  l'épopée  homérique  sur  la  collection  des  hymnes 
védiques,  et  il  est  trop  grand  pour  permettre  même  aucune 
comparaison  de  l'une  à  l'autre. 

Cependant  le  /fig-Veda,  à  défaut  dus  formes  particulières 
de  la  vie  morale  chez  les  ancêtres  de  la  race  hindoue,  nous 
révèle  du  moins  l'intensité  de  cette  vie,  le  sentiment  à  la 
fois  vif  et  profond  qu'ils  avaient  d'une  pureté  à  garder  ou  à 
reconquérir,  de  souillures  à  éviter  ou  à  laver  par  l'expiation. 
Les  poètes  védiques  n'avaient  pas,  dans  de  simples  prières 
adressées  à  leurs  dieux,  l'occasion  de  nous  montrer,  comme 
Homère,  la  morale  de  leur  temps  <f  en  action  »  :  mais  la  con- 
science morale  parle  dans  ces  prières  le  seul  langage  qu'elle 
fut  appelée  à  y  tenir,  le  langage  religieux^  le  sentiment  moral 
y  revêt  la  seule  forme  qu'il  y  put  naturellement  prendre, 
celle  d'un  appel  à  la  justice  et  surtout  à  la  miséricorde 
divine- 
Dans  cet  ordre  d'idées,  ce  que  nous  aurons  à  relever  le 
plus  fréquemment  à  travers  les  hymnes  sera,  tantôt  l'aveu  du 
péché,  tantôt  la  protestation  d'innocence  placée  dans  la 
bouche  du  suppliant.  Sur  ces  aveux  et  sur  ces  protestations 
conçues  la  plupart  du  temps  en  termes  assez  vagues,  nous 
aurons  à  prévenir  un  malentendu  possible.  Quand  l'homme, 
en  effet,  s'accuse  d'une  façon  générale  d'offenses  commises 
envers  les  dieux,  il  semble  qu'on  puisse  conserver  des 
doutes  sur  la  nature  et  sur  l'élévation  du  sentiment  qui  se 
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traduit  dans  sa  prière.  La  première  obligation  des  ^ryas  de 
la  période  védique  vis-à-vis  de  leurs  dieux,  c'est  le  culte  lui- 
même,  avec  SCS  cérémonies,  moins  compliquées  sans  doute 
qu'elles  ne  le  furent  dans  la  suite,  mais  déjà  réglées  dans 
leurs  traits  essentiels.  Toute  omission  et  toute  erreur  dans 
l'accomplissement  des  rites  est  une  faute.  Mais  la  conscience 
de  cette  faute  et  les  terreurs  qu'elle  cause  à  son  auteur 
n'appartiennent  pas  nécessairement  à  l'ordre  des  sentiments 
moraux,  dans  le  sens  où  nous  prenons  ici  ce  mot.  Tant  que 
tout  se  passe  entre  l'offenseur  et  l'offensé,  nous  pouvons 
croire  que  nous  assistons  simplement  à  une  querelle  où,  de 
part  et  d'autre,  l'intérêt  personnel  est  seul  enjeu,  Le  souci 
que  prend  le  dieu  de  venger  sa  propre  offense  n'a  par  lui- 
même,  et  sauf  l'intervention  d'autres  idées,  rien  de  bien 
auguste,  et  la  prière  que  l'homme  lui  adresse  peut  ne 
trahir  après  tout  que  la  frayeur  naturelle  du  plus  faible  devant 
le  plus  fort. 

Mais  le  rôle  moral  du  dieu  se  dessine  avec  une  netteté 
parfaite  lorsqu'il  prend  en  main,  non  plus  seulement  sa  propre 
cause,  mais  celle  des  semblables  du  suppliant  offensés  par  lui. 
L'idée  que  les  dieux  rechcrchentetpunissent  des  fautes  autres 
que  celles  qui  ont  été  commises  directement  envers  eux,  quand 
elle  s'introduit  dans  les  religions  naturalistes,  leur  donne  dé- 
cidément la  portée  morale  qui  leur  manquait  à  l'origine.  Or, 
cette  idée  est  exprimée  dans  des  passages  à  la  vérité  fort 
peu  nombreux  du  ^ig-Veda,  mais  en  des  termes  qui  ne 
laissent  place  à  aucun  doute.  Grâce  à  eux,  les  passages  beau- 
coup plus  nombreux  où  la  confession  du  coupable  est  conçue 
en  termes  plus  généraux  s'éclairent  d'une  lumière  nouvelle. 
Il  devient  légitime  de  donner  à  l'idée  fréquemment  exprimée 
du  péché  toute  l'extension  dont  elle  a  été  une  fois  reconnue 
susceptible,  et  au  lieu  de  s'étonner  que  les  témoignages  précis 
ne  soient  pas  plus  noml)reux  dans  une  littérature  composée 
pour  une  bonne  partie  de  formules  qui,  sauf  la  substitution 
d'un  nom  propre  à  un  autre  et  l'emploi  d'une  assez  riche  syno- 
nymie, scMvproduisent  avec  une  grande  monotonie,  on  doit 
bien  plutôt  se  féliciter  qu'un  heureux  hasard  nous  en  ait  con- 
servé quelques-uns,  était  mis  ainsi  hors  do  litige  le  caractère 
moral  qu'on  aurait  pu,  sans  eux,  être  tenté  de  contester  à  la 
religion  védique. 

Ce  caractère  moral  ressort  encore  de  considérations  d'un 
autre  ordre.  Les  rapports  conçus  entre  le  suppliant  et  le  dieu 
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qu'il  implore,  peuvent,  même  quand  ils  sont  le  plus  étroite- 
ment limités,  et  que  la  notion  des  devoirs  envers  le  prochain  n'y 
intervient  pas,  s'élever  fort  au-dessus  de  l'idée,  d'ailleurs  fré- 
quente, d'un  marché  entre  deux  contractants,  et  prendre  une 
dignité  qui  a  droit  à  tous  les  respects  de  l'historien  des  idées 
morales.  «  Donne-moi,  je  te  donne  »  est  resté,,  il  est  vrai, 
la  formule  assez  exacte  des  relations  établies  par  le  culte 
védique  entre  la  terre  et  le  ciel,  pendant  la  longue  période 
où  ce  culte  a  survécu  aux  conceptions  primitives  qui  lui 
avaient  donné  naissance.  Mais  à  côté  de  cette  notion  gros- 
sière'des  rapports  de  l'homme  avec  la  divinité,  à  côté  des 
autres  conceptions  du  culte  qui  se  rattachent  plus  étroi- 
tement encore  aux  principes  essentiels  de  la  mythologie 
védique,  il  s'en  était  formé  une  autre  répondant  mieux 
aux  besoins  moraux  de  l'humanité.  La  confiance  dans  la 
bonté  divine  par  exemple,  et  le  repentir  fondé,  non-seu- 
lement sur  la  crainte  du  châtiment,  mais  sur  le  regret 
d'avoir  trahi  une  amitié  fidèle  (car  les  rishis  donnent  à  leurs 
dieux  le  titre  d'amis),  sont  des  manifestations  indiscutables 
de  la  conscience  morale. 

Ce  qui  souvent  relève  encore  la  conception  du  culte,  et 
donne  une  portée  morale  à  l'aveu  de  la  faute  commise  envers 
les  dieux,  c'est  l'idée  que  ceux-ci  tiennent  compte,  non-seu- 
lement du  fait  matériel  du  sacrifice,  mais  de  l'intention  dans 
laquelle  il  est  ofi'ert,  et  qu'à  défaut  de  sincérité  de  la  part  du 
sacrifiant,  les  ofi'randes  ne  peuvent  leur  plaire. 

Cette  vertu  de  la  sincérité  est  en  somme  la  vertu  védique 
par  excellence,  ou  pour  parler  plus  exactement,  au  milieu 
des  allusions,  la  plupart  du  temps  assez  vagues,  que  les  chan- 
tres védiques  peuvent  faire  au  bien  et  au  mal  moral,  nous 
constaterons  qu'ils  en  ramènent  le  plus  souvent  la  distinc- 
tion à  celle  du  vrai  et  du  faux. 

Une  autre  idée  dont  on  ne  saurait  nier  la  portée  morale 
est  l'idée  de  «loi»,  telle  qu'elle  est  conçue  par  les  chantres 
védiques.  On  verra  comment  les  mêmes  mots  désignent  tour 
à  tour  les  lois  naturelles,  les  lois  du  sacrifice  et  enfin  les  lois 
morales,  et  la  discussion  philologique  qui  portera  sur  les 
termes,  sur  leur  sens  primitif  et  leurs  sens  dérivés,  éclairera, 
je  l'espère,  d'un  jour  assez  vif,  la  question  de  l'origine  et  du 
développement  des  idées  elles-mêmes.  Elle  ofl'rira  d'ailleurs 
un  double  intérêt.  La  formation  de  l'idée  de  loi,  en  tant  que 
cette  idée  peut  s'appliquer  à  la  morale  commune,  à  la  morale 


—    XXIV 


sociale,  n'en  sera  pas  le  seul  objet;  en  constatant  l'assimila- 
tion des  lois  du  sacrifice  aux  lois  qui  régissent  l'ordre  du 
monde,  je  montrerai  la  conception  du  culte  sous  un  nouvel 
aspect  qui  achèvera  d'en  relever  la  dignité,  et  de  faire  res- 
sortir la  portée  morale  du  repentir  témoigné  pour  une 
offense  envers  les  dieux,  cette  offense  ne  consistât-elle  que 
dans  une    simple  infraction  aux   prescriptions  liturgiques. 

Mais  les  divinités  védiques  ne  s'intéressent  pas  toutes  au 
même  degré  à  la  distinction  du  bien  et  du  mal  moral,  et 
elles  ne  sont  pas  toutes  non  plus  également  considérées 
comme  gouvernant,  soit  le  monde  moral,  soit  même  le  monde 
physique,  par  des  lois  immuables.  Ace  double  point  de  vue, 
la  différence  est  surtout  profonde  entre  le  dieu  guerrier  Indra 
et  ceux  des  dieux  souverains  qui  sont  désignés  par  l'ap- 
pellation commune  d'^dityas,  et  dont  le  premier  est  Va- 
runa,  tandis  que  les  fonctions  morales  attribuées  aux 
dieux  qu'on  pourrait  appeler  élémentaires  comme  Agni  et 
Soma,  et  à  ceux  qui  leur  ressemblent  le  plus,  s'expliquent 
naturellement  par  leurs  relations,  soit  dans  le  culte,  soit 
dans  les  phénomènes  naturels,  avec  les  dieux  souverains.  Si, 
ajoutant  un  nouveau  trait  à  ceux  qui  nous  ont  paru  néces- 
saires pour  caractériser  le  rôle  moral  de  la  divinité  dans  le 
monde,  on  ne  considère  ce  rôle  comme  nettement  accusé  que 
lorsque  sa  justice  vengeresse  s'étend  sur  les  hommes  qui  lui 
rendent  un  culte  aussi  bien  que  sur  leurs  ennemis,  le  dieu 
guerrier  recule  décidément  à  l'arrière-pian,  tandis  que  les 
dieux  souverains  restent  au  premier.  Cette  distinction  s'expli- 
que parfaitement  par  celle  des  rôles  attribués  aux  mêmes  per- 
sonnages dans  les  mythes  naturalistes. 

Les  questions  qui  préoccupent  avant  tout  les  créateurs  des 
mythes  védiques,  et  que  ces  mythes,  dès  leur  origine,  ont  pour 
objet  de  résoudre,  se  ramènent  à  celles-ci  :  Où  est  la  lu- 
mière pendant  la  nuit  ?  Où  sont  les  eaux  pendant  la  séche- 
resse? Et  pour  employer  la  langue  mythologique  elle-même  :  Où 
sont  les  vaches  absentes?  Quelle  est  la  cause  qui  les  retient? 
Quel  est  le  moyen  de  les  faire  reparaître  ?  Deux  systèmes 
différents  fournissaient  la  solution  de  ces  questions.  Suivant 
l'un,  les  vaches  étaient  enfermées  dans  une  étable  qui  leur 
servait  de  prison  ;  suivant  l'autre,  elles  étaient  rentrées  dans 
le  lieu  mystérieux  qui  est  la  source  même  de  la  lumière  et  de  la 
pluie.  D'après  le  premier,  elles  avaient  été  volées  par  des  dé- 
mons;   d'après  le  second,  elles  étaient  gardées  par  les  dieux 
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mêmes.  Le  premier  système  enfin  s'accordait  très-bien  avec  une 
conception  du  sacrifice  dans  laquelle  le  prêtre  est  un  auxiliaire 
du  dieu,  l'enivrant  pour  doubler  ses  forces,  combattant  avec 
lui  l'ennemi  commun,  c'est-à-dire  le  démon  voleur  des  va- 
ches. Le  second  système  s'accordait  mieux  avec  une  notion 
toute  différente  du  culte,  celle  qui  tend  à  le  réduire  à  un  pur 
acte  d'hommage,  par  lequel  l'homme  cherche  à  se  concilier 
la  faveur  d'une  divinité  toute-puissante. 

Mais  la  différence  essentielle  entre  les  divinités  apparte- 
nant à  ces  deux  conceptions,  l'une  dualiste,  l'autre  unitaire, 
de  l'ordre  du  monde,  c'est  que  le  dieu  guerrier,  opposé  à  un 
démon*  est  exclusivement  bienveillant,  tandis  que  les  dieux 
souverains,  seuls  auteurs  du  mal  comme  du  bien  physique, 
ont  un  caractère  tour  à  tour  bienveillant  et  malveillant,  qui 
inspire  à  leurs  suppliants  la  terreur  autant  que  l'amour.  Cette 
différence  est  aussi,  selon  moi,  la  vraie  cause  de  l'aptitude 
inégale  des  personnages  divins  à  revêtir  des  fonctions  mo- 
rales. L'idée  de  la  malveillance  devenait ,  cà  mesure  que 
s'élevait  la  notion  de  la  majesté  divine,  inséparable  de 
l'idée  de  justice.  Indra,  toujours  bienfaisant,  n'était  et  ne 
pouvait  être  pour  les  ^ryas  védiques  qu'un  ami.  Varu>?a, 
tour  à  tour  propice  et  irrité,  était  leur  juge.  La  colère  du 
dieu  ne  pouvait  être  expliquée  que  par  le  péché  de  l'homme. 
C'est  ainsi  que  les  attributs  semi-démoniaquos  des  dieux 
souverains  dans  l'ordre  des  phénomènes  naturels  paraissent 
avoir  été  étroitement  liés  à  leurs  attributs  providentiels 
dans  l'ordre   des  idées  morales. 


m 


L'exposé  dont  on  vient  do  lire  à  l'avance  un  sommaire 
Sera  divisé  en  quatre  parties. 

La  première  partie  sera  consacrée  aux  éléments  mêmes  de 
la  mythologie  védique,  éléments  empruntés  à  la  fois  aux  phé- 
nomènes naturels  et  au  culte  qui  en  est  l'image.  Les  princi- 
paux points  que  j'y  traiterai  sont  l'assimilation  du  sacrifice 
aux  phénomènes  célestes,  l'assimilation  inverse  des  phé- 
nomènes célestes  à  un  sacrifice,  enfin  l'action  exercée  par  le 
sacrifice  sur  les  phénomènes.  Je  les  traiterai  à   propos  do 
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chacun  des  éléments  des  phénomènes  et  du  sacrifice,  en  étu- 
diant successivement  les  éléments  mules  et  les  éléments  fe- 
melles, puis  à  propos  des  rapports  des  éléments  mâles  avec 
les  éléments  femelles,  et  des  rapports  de  parenté  des  élé- 
ments de  même  sexe  entre  eux,  enfin,  dans  une  étude  consa- 
crée à  la  signification  mythique  des  nombres  dans  le  Rïg- 
Veda. 

Dans  la  seconde  partie,  j'étudierai  le  dieu  guerrier,  Indra, 
et  cette  conception  particulière  du  culte  dans  laquelle  la 
divinité  est  l'intermédiaire  de  l'action  exercée  par  le  culte 
sur  les  phénomènes  célestes. 

Après  un  appendice  aux  deux  premières  parties,  qui  for- 
mera la  troisième  partie,  consacrée  à  diff'érents  dieux  ou 
groupes  de  dieux,  tels  que  Vishwu,  les  Açvins,  les  Maruts,  etc. , 
je  traiterai,  dans  la  quatrième  partie,  des  Dieux  souverains 
et  de  la  Morale  dans  la  Religion  védique  *. 


1 .  Cette  quatrième  partie  est  déjà  imprimée.  Précédée  d'une  introduc- 
tion et  suivie  d'une  conclusion  qui  ont  été  reproduites  en  partie  dans  l'esquisse 
de  la  religion  védique  qu'on  a  lue  jilus  haut,  elle  a  formé  une  thèse  de  doc- 
torat que  j'ai  soutenue  devant  la  Faculté  des  lettres  de  Paris  le  31  mars  1877. 
Mais  elle  n'a  pas  été,  sous  cette  forme,  mise  dans  le  commerce,  et  ne  le 
sera,  sous  sa  forme  nouvelle,  que  le  jour  oii  elle  pourra  être  présentée 
comme  le  complément  de  l'ouvrage  dont  je  donne  aujourd'hui  le  premier 
volume.  Elle  en  formera  le  troisième  volume,  et  paraîtra,  très-prochaine- 
ment d'ailleurs,  en  même  temps  que  le  second  volume,  qui  comprendra, 
avec  la  fin  de  la  première  partie,  la  seconde  et  la  troisième  partie  Une  ta- 
ble analytique,  par  ordre  alphabétique,  sera  jointe  au  troisième  volume,  ainsi 
qu'un  Erratum  pour  l'ouvrage  entier. 


PREMIERE   PARTIE 


LES 

ÉLÉMENTS  DE  LA  MYTHOLOGIE  VÉDIQUE 

DANS  LES  PHÉNOMÈNES  NATURELS 

BT  DANS  LE  CULTE 


CHAPITRE     PREMIER 


LES    MONDES 


Le  ciel  et  la  terre  sont  les  deux  grandes  divisions  de  l'uni- 
vers. Ils  sont  ordinairement  désignés  par  les  thèmes  dyii 
(div)  et  pvithivî,  dont  le  premier  est  identique  à  une  racine 
signifiant  «  briller  » ,  et  le  second  n'est  autre  que  le  féminin 
de  l'adjectif  ;)r^7/m  «  large  »  pris  substantivement.  Les  deux 
mots  sont  rapprochés  et  opposés  dans  un  composé  impropre 
dyàvâ-prithivi,  qui  est  une  des  expressions  les  plus  usitées 
du  ^ig-Veda. 

Le  terme  de  terre  ne  prête  à  nulle  équivoque  :  il  faut  re- 
marquer seulement  que  pour  les  poëtes  védiques  la  forme 
de  la  terre  est  naturellement  sa  forme  apparente,  celle  d'un 
disque  plat,  ou  légèrement  concave  si  l'on  tient  compte  du 
relèvement  des  bords  à  l'horizon.  Quant  au  terme  de  ciel,  il 
est  susceptible  de  plusieurs  applications  distinctes  en  sans- 
crit védique  comme  dans  notre  propre  langue.  Il  peut  s'en- 
tendre d'abord  de  l'espace  entier  qui  s'étend  au-dessus  de  la 
terre  :  la  terre  et  le  ciel  composent  alors  tout  l'univers  vi- 
sible. Mais  le  ciel  peut  aussi  n'être  que  la  voûte  azurée,  la 
surface  tournée  vers  la  terre  de  la  demi-sphère  qui  la  recouvre. 
Enfin,  au-dessus  de  cette  voûte,  par  delà  les  limites  du 
monde  visible,  les  nshis  conçoivent  un  monde  invisible,  sé- 
jour des  dieux,  dont  la  notion  est  nécessairement  suggérée, 
même  dans  l'ordre  purement  naturaliste,  par  la  disparition 
et  la  réapparition  du  soleil  et  des  nuées  :  c'est  le  réservoir 
de  la  lumière  pendant  la  nuit  et  de  la  pluie  pendant  la  séche- 
resse. Or,  le  terme  de  ciel  peut  recevoir  encore  cette  troi- 
sième application,  la  voûte  azurée  n'étant  plus  alors  que  la 
limite  inférieure  du  monde  invisible. 

UKKiiAKiNE.  Hi'liyiinl  KVitUlnf .  ' 


Dans  la  seconde,  comme  dans  la  troisième  conception  du 
ciel,  ces  deux  grandes  subdivisions  le  ciel  et  la  terre, 
n'épuisent  plus  l'univers.  Entre  le  ciel-voûte  et  le  disque  de 
la  terre  s'étend  l'espace  libre  qui  devient  un  troisième 
monde.  Cette  division  est  clairement  indiquée  dans  le  texte 
suivant  où  le  ciel  et  la  terre  sont  d'ailleurs,  comme  souvent, 
désignés  par  le  duel  rodasî,  X,  55, 3  :  «  Il  (Soma)  a  rempli  les 
deux  mondes  et  le  milieu.  »  Ce  «  milieu  »  est  le  monde  ordi- 
nairement appelé  antari-ksha,  littéralement  «  ce  qui  est  placé 
entre  »,  et  auquel  nous  donnerons  le  nom  d'atmosphère.  Le 
singulier  antariksham  s'ajoute  souvent  au  duel  déjà  cité 
dyàvâprilhivi,  comme  complétant  l'énumération  des  parties 
de  l'univers.  Il  est  clair  que  l'atmosphère  peut  être  en  outre 
opposée  comme  ciel  visible  au  ciel  invisible,  quand  le  terme 
de  ciel  désigne,  non  plus  la  voûte  céleste,  mais  l'espace  dont 
elle  est  la  limite  inférieure. 

D'après  ce  qui  précède,  le  théâtre  des  phénomènes  de  la 
lumière  solaire  et  des  phénomènes  météorologiques  sera 
le  ciel  quand  celui-ci  comprend  tout  l'espace  qui  s'étend  au- 
dessus  de  la  terre,  l'atmosphère  quand  le  ciel  est  conçu 
comme  un  monde  invisible.  Dans  la  division  de  l'univers  qui 
comprend  une  atmosphère  et  un  ciel  visible,  les  deux  ordres 
de  phénomènes  sont  répartis  entre  ces  deux  mondes.  Les 
phénomènes  de  la  lumière  solaire,  paraissant  se  produire  sur 
la  voûte  azurée  elle-même,  sont  rapportés  au  ciel.  L'espace 
intermédiaire  que  nous  sommes  convenus  d'appeler  l'atmo- 
sphère reste  le  théâtre  des  phénomènes  météorologiques. 

Dans  ce  même  système  de  division  comprenant  trois 
mondes  visibles,  l'espace  invisible  constitue  nécessairement 
un  quatrième  monde.  Je  ne  fais  ici  qu'indiquer  sommaire- 
ment ces  différents  points  pour  l'intelligence  de  l'exposition 
qu'on  va  lire  :  la  démonstration  en  sera  faite  successivement 
au  cours  de  cette  exposition  même. 

De  plus,  aux  systèmes  de  division  fondés  sur  l'observation 
directe,  viennent  s'en  joindre  d'autres  dont  la  base  reste  tou- 
jours naturaliste,  ou  plutôt  n'est  autre  que  ces  systèmes  pri- 
mitifs eux-mêmes  qui  se  sont  en  quelque  sorte  ramifiés 
d'une  manière  artificielle,  mais  dont  l'intelligence  exige  une 
étude  particulière.  Nous  renvoyons  cette  étude  à  la  fin  de 
notre  première  partie,  et,  dans  les  développements  qui  vont 
suivre,  nous  réserverons,  pour  les  traiter  en  même  temps,  tous 
les  détails  qui  ne  s'expliquent  pas  directement  par  la  con- 
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ception  de  deux  ou  de  trois  mondes  visibles  et  d'un  troisième 
ou  d'un  quatrième  monde  invisible. 

Il  nous  reste  pourtant  à  signaler  une  division  de  l'univers 
non  moins  naturelle  que  les  précédentes,  mais  dans  une  autre 
dimension  :  c'est  la  division  en  quatre  régions  cardinales. 
Seulement,  à  ces  quatre  régions,  les  rishis  en  ajoutent  le 
plus  souvent  une  cinquième,  comme  aux  huit  régions  d'une 
période  postérieure  il  en  a  été  ajouté  deux,  le  zénith  et  le 
nadir.  Comme  on  le  verra  en  temps  et  lieu,  la  cinquième 
région  de  la  période  védique  est  pareillement  le  zénith,  ou 
bien  encore  le  ciel  invisible  opposé  aux  quatre  régions  de 
l'univers  visible. 

Nous  allons  maintenant  passer  en  revue  les  différents  élé- 
ments, tant  des  phénomènes  célestes  que  du  sacrifice,  en 
commençant  par  les  éléments  mâles. 


» 


CHAPITRE    II 


ES    ÉLÉMENTS    MALES 


SECTION    PREMIERE 


l.E    CIEL 

Avant  tous  les  autres  éléments  niàles  il  feut  placer  le  ciel 
lui-même.  Nous  renvoyons  au  début  du  chapitre  consacré 
aux  éléments  femelles,  la  conception  du  ciel  et  de  la  terre 
comme  père  et  mère  de  toutes  choses;  on  verra  alors  que  le 
couple  est  aussi  considéré  quelquefois  comme  composé  de 
deux  mères,  et  qu'en  outre  le  ciel  peut  être  conçu  isolément 
comme  femelle  V  Mais  le  nom  de  mâle  lui  est  aussi  expres- 
sément donné,  V,  36,  5.  Il  est  assimilé  à  un  taureau,  V, 
58,  6  :  «  Que  le  ciel  taureau  mugisse  ■.  »  Ailleurs,  X,  68,  11, 
le  ciel  de  la  nuit  est  simplement  comparé  à  un  chevnl  noir, 
auquel  les  étoiles  font  un  oinenient  de  perles. 

La  notion  du  ciel  est  donc  une  de  celles  qui  pourront  être 
cherchées  sous  le  mythe  du  mâle  et  particulièrement  du 
taureau  ou  même  du  cheval,  quand  l'objet  de  ces  représen- 
tations zoomorphiques  ne  sera  pas  autrement  désigné.  De 
telles  représentations  ont  été  suggérées  pour  le  ciel  par  l'as- 
similation de  la  pluie  au  sperme"  d'un  animal  mâle  qui  vient 
féconder  la  terre,  considérée  comme  femelle  ;  celle  du  tau- 
reau a  trouvé  une  confirmation  dans  le  mugissement  du 
tonnerre. 

i.  Le  mot  (li/u  i>  ciel  »  est  tantôt  iiuisculiii,  tautùt  féminin. 
i.  Cf.  V,  SU,  8  :  «  Que  le  ciel  mugisse.  « 
3.  Quchiuefois  aussi  ;"i  l'urine. 


Un  commencement  d'anthropomorphisme  peut  être  signalé 
au  vers  IV,  17,  3,  où  le  ciel  reçoit  l'épithète  açanwiat, 
et  semble  être  ainsi  conçu  comme  armé  de  la  foudre,  puis- 
que Indra,  le  véritable  dieu  fulgurant,  lui  est  comparé.  Mais 
c'est  là  un  trait  tout  à  fait  isolé  dans  le  /Îig-Veda.  Habi- 
tuellement même  le  ciel,  au  moins  sous  son  nom  ordinaire  de 
dyii,  reste  soustrait  au  zoomorphisme  aussi  bien  qu'à  l'an- 
thropomorphisme. 

La  terre  est  toujours  femelle,  et  le  monde  de  l'atmosphère, 
se  réduisant  à  l'espace  libre  entre  le  ciel  et  la  terre,  ne  sau- 
rait guère  être  animé.  Il  n'est  pas  davantage  susceptible  de 
l'être  sous  le  nom  de  «  mer  »  qu'il  reçoit  très-souvent  comme 
séjour  des  eaux  célestes.  Mais  le  nuage  qui  renferme  ces 
eaux,  le  nuage  non-seulement  mugissant  et  ruisselant,  mais 
encore  mobile,  semble  s'offrir  de  lui-même  aux  jeux  du  zoo- 
morphisme. 

En  tant  que  distinct  des  eaux  qu'il  contient,  il  est  quel- 
quefois femelle  comme  elles,  et  ces  eaux  sont  alors  son  lait  ; 
mais  les  mêmes  eaux  peuvent  être  considérées  comme  son 
sperme  S  et  il  devient  alors  un  mâle,  taureau  ou  cheval.  C'est 
sous  le  nom  de  paiy'anya^'  que  ces  dernières  conceptions  se 
sont  fixées. 

Le  ciel  et  les  nuages  d'ailleurs,  n'étant  comme  la  terre 
que  les  réceptacles,  les  lieux  d'origine  ou  de  manifestation 
des  autres  éléments,  mâles  ou  femelles,  devront,  en  tant  que 
mâles,  être  considérés  comme  les  pères  de  ceux-ci.  C'est  ce 
que  nous  constaterons  en  effet  en  temps  et  lieu. 

Abordons  maintenant  l'étude  des  éléments  mâles  qui  se 
manifestent  dans  chacun  des  trois  mondes,  c'est-à-dire  dans 
le  ciel  visible,  dans  l'atmosphère  et  particulièrement  dans 
le  nuage,  enfin  sur  la  terre. 


1.  On  son  urine. 

■2.  Voir-  la  cjuatriènie  partie,  ch.   I,  section  i\-. 


SECTION    II 


LE     SOLEIL 


Le  mâle  du  ciel  est  le  soleil.   Le  rôle  du  soleil  dans  une 
mythologie  naturaliste  est  nécessairement  de  première  im- 
portance. Même  sous  son  nom  vulgaire  il  est  adoré  par  les 
ilryas  védiques,,  et  plusieurs  hymnes  lui  sont  exclusivement 
adressés.  Il  est  «  l'âme  du  monde  mobile  et  du  monde  immo- 
bile »  I,  115,  1,  et  tous  les  êtres  dépendent  de  lui,  (littérale- 
ment, sont  attachés  à  lui),  I,  164,  14.  En  effet,  c'est  lui  qui 
prolonge  la  série  des  jours,  VIII,  48, 7,  et  vivre,  c'est  voir  le 
soleil  se  lever,  IV,  25,  4  ;  VI,  52,  5;  cf.  I,  23,  21  ;  II,  33, 
1.  L'amour  de  l'homme  pour  le  soleil  trouve  l'une  de  ses  ex- 
pressions les  plus  frappantes  dans  ce  vers,  X,  37,  8  :  «  Traî- 
nant avec  toi  un  immense  éclat,  ô  brillant  !  resplendissant, 
jouissance  pour  tous  les  yeux,  te  levant  du  sein  d'une  splen- 
deur  sublime,  puissions-nous,    vivants,    te    contempler,    ô 
soleil  !  ))  Quand  il  est  enveloppé  de  ténèbres,  les  êtres  sont 
«  comme  un  insensé  qui  ne  sait  plus  où  il  est  »,  V,  40,  5, 
Notre  dicton  «  le  soleil  luit  pour  tout  le  monde  »   est  déjà 
védique,   VII,  63,  1  ;  mais  ce  n'est  pas  seulement  pour  les 
hommes  que  le  soleil  brille,  c'est  pour  les  hommes  et  pour 
les  dieux,  c'est-à-dire  pour  l'univers,  1,50, 5.  Il  n'est  jamais, 
au  moins  sous  son  nom  vulgaire,  considéré  comme  malfai- 
sant.  A  peine  trouve-t-on   dans  tout  le  /Îig-Veda  deux   ou 
trois  allusions  à  son  ardeur  dévorante,  II,  33,  6  :  «  Puissé-je 
atteindre  la  faveur  de  Rudra,  comme  l'ombre  pendant  l'été  »  ; 
IX,  107,  20  :  «Nous  avons,  comme  des  oiseaux  dans  leur  vol, 
échappé  au  soleil  qui  brûle  pendant  l'été  »  ;  VII,  34, 19  :  «  Ils 
brûlent  leur  ennemi  comme  le  soleil  la  terre  ».  Les  auteurs 
des  hymnes  vivent   encore  évidemment    sous    des    climats 
tempérés,  et  le  petit  nombre  des  traits  pareils   à  ceux  que 
nous  venons  de  citer  ne  doit  pas  nous  prédisposer  à  recon- 
naître, comme  on  l'a  fait  peut-être  trop  vite  dans  la  mytho- 
logie védique,   la  conception  d'un  rôlo  malfaisant  du  soleil. 
Le  séjour  et  l'état  du  soleil  quand  il  a  disparu  sont  des 
questions  qui  préoccupent  vivement  nos  poètes,  I,  35,  7  :  «Où 
est  maintenant  le  soleil?  Qui  le  sait?  Sur  quel  ciel  s'éten- 
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dent  ses  rayons  ?  »  D'après  les  vers  1, 115,  4  ;  II,  38,  4,  il  n'est 
encore,  quand  il  disparait  le  soir,  qu'au  milieu  de  sa  course: 
c'est  qu'il  a  deux  formes,  l'une  sous  laquelle  il  se  lève,  et 
l'autre  sous  laquelle  il  se  dirige  vers  l'Est,  X,  37,  3,  évidem- 
ment pendant  la  nuit.  Le  vers  I,  115,  5  nous  apprend  que 
l'une  de  ses  formes  (le  texte  dit  «  splendeurs  »)  est  brillante, 
et  que  l'autre  est  noire  :  mais  par  ce  terme  «  noire  »  il  faut 
entendre  simplement  «  invisible  ».  C'est  par  une  figure  du 
même  genre  que  l'astre  invisible  est,  comme  nous  le  verrons, 
représenté  dans  la  mythologie  par  un  aveugle;  il  y  est  du 
reste  souvent  aussi  désigné  par  cette  qualification  de  «  noir  ». 
De  notre  première  citation  nous  retiendrons  ce  trait  «  Sur 
quel  ciel  s'étendent  ses  rayons  ?  »  suggérant  naturellement 
l'idée  du  monde  invisible  qui  reçoit  le  soleil  quand  il  dis- 
paraît aux  yeux  de  l'homme.  Il  va  sans  dire  que  l'astre 
absent  est  ardemment  désiré,  IV,  5, 13  :  «  Quand  les  déesses, 
maîtresses  de  l'immortalité,  quand  les  aurores  nous  recou- 
vriront-elles de  la  couleur  du  soleil  ?  » 

Le  soleil  n'est  pas  toujours  représenté  comme  un  être 
animé.  Le  vers  V,  63,  7  en  fait  un  char  brillant  placé  dans 
le  soleil  par  Mitra  et  Varuna.  L'idée  de  char  a  été  naturelle- 
ment suggérée  par  celle  de  la  roue  du  soleil,  et  c'est  évidem- 
ment le  même  astre  qui  est  désigné  par  cette  roue  unique 
qui  obéit  aux  mêmes  dieux,  V,  62,  2.  Il  est  encore  appelé 
une  arme  brillante,  V,  63, 4%  et  enfin  le  bijou  d'or  du  ciel,  VII, 
63,  4;  cf.  VI,  51,  1.  Ces  représentations,  au  moins  le  char 
et  l'arme,  impliquent  l'intervention  d'un  être  distinct  du 
soleil  ;  nous  en  prendrons  bonne  note  pour  l'intelligence  de 
certains  détails  mythologiques.  On  peut  rapporter  au  même 
ordre  de  représentations  la  conception  très-fréquente*  du 
soleil  comme  un  œil,  l'œil  des  dieux  et  particulièrement  de 
Mitra  et  Varuna. 

En  tant  qu'être  animé,  le  soleil  est  toujours  mâle.  Il  est 
comparé  à  un  aigle  qui  vole,  VII,  63,  5,  il  est  représenté  lui- 
même  comme  volant,  1, 191,  9  et  paraît  au  vers  V,  45,  9, 
recevoir  directement  le  nom  d'aigle.  Le  cheval  est  aussi 
une  de  ses  représentations.  C'est  évidemment  le  soleil  qui 
est  désigné  au  vers  VII,  77,  3  par  la  double  qualification 
d'  «  œil  des  dieux  »  et  de   «  cheval  blanc  »  ou  «  brillant  ». 

1.  Cl.  ce  passage  d'ua  hymne  à  Indra,  X,  148,  2:  «Puisses-tu  triompher  des 
races  ennemies  avec  le  soleil!  » 

2.  Voir  la  quatrième  partie,  ch.  Il,  section  v. 
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L'idée  de  cheval  est  naturellement  suggérée  par  la  course  du 
soleil,  celle  d'oiseau  par  la  course  à  travers  le  ciel. 

Ailleurs  le  soleil  n'est  plus  un  cheval,  mais  il  guide  des 
chevaux,  IV,  45,  6,  ou  des  cavales  attelées,  I,  50,  9,  de  même 
qu'au  soleil,  œil  des  dieux,  nous  voyons  substituer  l'œil  du 
soleil,  I,  164,  14,  et  le  soleil  voyant,  VII,  60,  2  ;  3  ;  on  saisit 
ainsi  le  passage  du  zoomorphisme  à  l'anthropomorphisme,  ou' 
plutôt  à  la  notion  d'un  être  distinct  de  l'astre  lui-même.  Dans 
l'ordre  purement  naturaliste,  les  chevaux  du  soleil  sont  ses 
rayons  comme  le  montre  ce  vers,  I,  50,  1  :  «  Le  dieu  qui 
connaît  les  êtres  s'élève  traîné  par  ses  rayons,  pour  tout  voir, 
lui,  le  soleil.  »  Quant  au  disque  du  soleil,  il  paraît  assimilé, 
comme  nous  l'avons  vu  déjà,  à  un  char  :  c'est  en  ce  sens  que 
la  qualification  bizarre  de  filles  du  char,  donnée  aux  cavales- 
rayons,  I,  50,  9,  trouve  son  explication  la  plus  naturelle.  Ces 
cavales  nommées  harit,  I,  50,  8  et  passini,  sont  quelquefois 
remplacées  par  un  cheval  unique  nommé  elaça,  VII,  63, 2  ;  nous 
reviendrons  plus  loin  sur  les  Harits,  particulièrement  sur 
leur  nombre,  et  sur  Etaça,  ces  mythes  ayant  subi  selon  nous 
l'influence  de  la  liturgie. 

Il  semble  à  première  vue  inutile  de  relever  les  passages 
qui  présentent  le  soleil  comme  faisant  les  jours,  I,  50,  7  ;  rou- 
lant les  ténèbres  ainsi  qu'une  peau,  VII,  63,  1  ;  chassant  l'obs- 
curité avec  son  éclat,  X.37,4;  triomphant  des  êtres  ténébreux, 
1,191,  8  et  9  ;  cf.  VII,  104,24,  qui  au  rebours  des  autres  êtres, 
s'éveillent  le  soir,  I,  191,  4  et  5.  Ces  citations  ont  pourtant 
leur  intérêt;  en  nous  montrant  le  soleil  agissant,  elles  nous 
préparent  à  le  reconnaître  dans  la  mythologie  sous  la  figure 
d'un  héros.  Au  vers  X,  139,  3  il  est  comparé  à  Indra,  le  héros 
céleste  par  excellence'. 


1.   Si    toutefois    la    ilivinité    de    ce   ve»'s  est    bien  le  soleil  eunime  rentouii 
l'Anukramam. 
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SECTION  .III 


LECLAIR 


Au  soleil  dans  le  ciel  correspond  l'éclair  dans  l'atmo- 
sphère ou  le  nuage'.  Le  rôle  de  l'éclair,  comme  celui  du  soleil, 
est,  sinon  exclusivement,  au  moins  principalement  bienfai- 
sant. C'est  qu'on  considère  son  apparition  comme  la  condi- 
tion delà  chute  des  eaux  célestes,  et  cette  idée  est  fondée 
sur  une  observation  réelle  qui  a  pu  être  faite  même  sous  un 
climat  tempéré^  alors  du  moins  que  la  pluie  est  le  plus  impa- 
tiemment attendue,  c'est-à-dire  après  une  longue  sécheresse. 
Il  est  à  peine  utile  de  recourir  aux  citations  pour  prouver  que 
les  rishis  reconnaissaient  ici  une  connexion  étroite  entre 
l'idée  de  l'éclair  et  celle  de  la  pluie.  Aussi  ne  ferons-nous  que 
renvoyer  aux  vers  I,  39,  9;  V,  84,3;  VII,  56,13;X,  91,5  et 
au  vers  V,  83,  4  qui  nous  montrent  l'essor  de  la  végétation  suc- 
cédant à  la  manifestation  de  Téclair.  Mais  nous  citerons  dans 
le  texte  même  une  expression  des  plus  caractérisques  et 
presque  intraduisible.  II,  34,  2  :  vy  abhriyà  na  dyutayanta 
vrishtayah,  «  Ils  (les  Maruts)  ont  éclairé  comme  les  pluies 
du  nuage.  » 

La  même  question  que  nous  avons  soulevée  pour  le  soleil 
se  posait  également  pour  l'éclair,  cet  élément  dont  l'appari- 
tion d'ailleurs  est  si  courte,  et  le  retour  irrégulier.  Quel  est 
son  séjour,  son  réceptacle,  quand  il  reste  caché  aux  yeux  des 
hommes?  Le  nuage?  Mais  le  nuage  lui-même  disparaît  sou- 
vent. Ici  encore  les  ^ryas  védiques  rencontraient  le  mystère, 
ici  encore  leur  était  suggérée  l'idée  du  monde  invisible,  I, 
105,1:  «  0  éclairs  aux  jantes  d'or!  on  ne  connaît  pas  votre 
séjour.  » 

Nous  rangeons  l'éclair  parmi  les  éléments  mâles,  et  la  suite 
de  ce  travail  ne  laissera  aucun  doute  sur  l'exactitude  de  no- 
tre classification  ;  mais  elle  semble  au  premier  abord  contre- 
dite par  ce  fait  que  le  nom  commun  de  l'éclair,  vidyut,  est 
féminin,  bien  plus,  que  l'éclair  est  sous  ce  nom  effectivement 

l.  Il  reste  bien  entendu  que  l'éclair  peut  être  aussi  conçu  comme  se  mani- 
festant dans  le  ciel  :  c'est  ce  qui  résulte  des  observations  présentées  plus 
haut  sur  les  différentes  applications  du  terme  «  ciel». 
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représenté  comme  femelle.  C'est  que  le  véritable  nom  de  l'é- 
clair dans  le  /?ig-Veda  n'est  pas  ce  mot  vidijul  qu'on  y 
trouve  employé  en  tout  34  fois  (en  comptant  les  composés), 
nombre  qui  n'est  nullement  en  rapport  avec  l'importance  du 
phénomène  et  du  rôle  prédominant  qu'il  joue  dans  la  my- 
thologie védique.  Ce  nom  véritable  est  celui  d'Agni  qui  est 
appliqué  en  même  temps  au  feu  terrestre.  L'identification  des 
feux  célestes  au  feu  terrestre,  que  nous  constaterons  pour  le 
soleil  comme  pour  l'éclair,  n'a  guère  diminué  l'importance  du 
nom  qui  désigne  proprement  le  premier;  elle  a  au  contraire 
relégué  tout  à  fait  à  l' arrière-plan  le  nom  du  second.  Il  ne  fau- 
drait pas  se  hâter  d'en  conclure  qu'elle  ne  fût  universellement 
acceptée  que  pour  l'éclair,  qu'elle  se  réduisît  pour  le  soleil  à 
une  assimilation  capricieuse  et  passagère.  La  raison  de  la 
différence  doit  être  cherchée  plutôt  dans  l'individualité  du 
soleil,  corps  céleste  aux  contours  nettement  déterminés,  op- 
posée au  caractère  purement  phénoménal  de  l'éclair,  illumi- 
nation brusque  et  courte  du  ciel.  Cette  opposition  avait  trouvé 
son  expression  dans  les  noms  mêmes  de  l'un  et  l'autre,  celui 
du  soleil  étant  concret  et  masculin,  sûrya,  «soleil»,  tandis 
que  celui  de  l'éclair  était  féminin,  et  comme  la  plupart  des 
féminins  formés  sans  suffixe  de  la  racine  nue,  (accompagnée 
seulement  ici d'unpréfixe,■u^-rf2/^«f), avaient  selon  toute  vraisem- 
blance le  sens  abstrait  qui  est  à  l'origine  celui  de  notre  mot 
éclair  lui-même,  et  pourrait  se  traduire  :  illumination.  En  tant 
que  l'éclair  était  conçu  comme  un  élément,  d'essence  identi- 
que aux  autres  feux  célestes  et  terrestres,  le  mot  vidyut  en 
exprimait  la  manifestation,  la  production,  plutôt  qu'il  ne  le 
désignait  lui-même.  C'est  en  ce  sens  que  le  nshi  Vasishfha, 
identifié  comme  nous  le  verrons  au  feu  de  l'éclair,  est  appelé 
«la  lueur  qui  sort  de  la  vidyut  »  c'est-à-dire  «  derillumination» 
VII,  33,  10.  Quoi  qu'il  en  soit,  c'est  seulement  dans  la  section 
consacrée  à  Agni  que  nous  pourrons  retrouver  les  traces  de  la 
conception  de  l'éclair  comme  mâle  et  de  ses  diverses  repré- 
sentations. Nous  pouvons  cependant  remarquer  dès  mainte- 
nant que  l'assimilation  à  un  cheval  et  à  un  oiseau,  déjà  con- 
statée pour  le  soleil,  ne  s'expliquera  pas  moins  bien  pour  l'é- 
clair par  son  apparition  rapide  dans  les  airs.  Ajoutons  que  le 
bruit  du  tonnerre  qui  accompagne  l'éclair,  et  le  fait  appeler 
l'éclair  tonnant  dans  les  nuages,  IX,  87,  8,  suggère  non  moins 
naturellement  l'idée  d'un  taureau  mugissant. 

Quant  aux   représentations   de  l'éclair   sous  son  nom  de 
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vidyut,  ou  plus  exactement  du  pHénomène  d'illumination  con- 
sidéré comme  distinct  de  l'élément  igné  lui-même,  ce  n'est  pas 
ici  le  lieu  d'en  traiter,  et  nous  les  renvoyons  au  chapitre 
consacré  aux  éléments  femelles. 

Cependant  les  emplois  de  ce  mot  vidyut,  auxquels  nous 
avons  emprunté  nos  premières  citations  sur  la  part  faite  à 
l'éclair  dans  les  préoccupations  des  Aryas  védiques,  peuvent 
nous  renseigner  encore  sur  une  représentation  non  animée  de 
réclair.  Je  veux  parler  de  l'assimilation  de  l'éclair  à  une 
arme.  Nous  verrons  plus  tard  que  les  Maruts  ont  l'éclair  à  la 
main,VIII,  7,  25;V,  54,  ll;cf.  I.  88,  1;  III,' 54, 13;  V,54,3, 
et  qu'avec  l'éclair  ils  frappent  le  démon,  I,  86,  9.  Mais  comme 
arme  aussi  bien  que  comme  mâle,  l'éclair  a  le  plus  souvent 
changé  de  nom  :  il  est  devenu  la  foudre,  vajra,  que  nous  trou- 
verons plus  loin  dans  la  main  d'Indra.  Remarquons  cependant 
encore  que,  même  sous  sa  forme  de  flèche,  de  flèche  d'en 
haut,  çarave  brihatyai,  IV,  3,  7,  l'éclair  est  compris  dans  une 
énumération  de  dieux  auxquels  Agni  doit  rendre  compte  des 
actions  des  hommes. 


SECTION  IV 


AGNI 

§   l*^"".  —   DIFFÉRENTES   FORMES   D'AGNI  —   ORIGINE   CÉLESTE 
DU    FEU   TERRESTRE 

Le  nom  d'Agni  désigne  d'abord  le  feu  terrestre.  Il  s'appli- 
que d'une  façon  générale  au  feu  qui  dévore  le  bois  et  dont  les 
effets  font  souvent  l'objet  de  descriptions  pittoresques,  par 
exemple,  I,  58,4;  IV,  7,  9  ;  11  ;  V,  7,  7;  VI,  3,  4;  60,10; 
VII,  8,  2  ;  VIII,  49,  7;  puis  particulièrement  au  feu  qui  cuit 
les  aliments,  cf.  X,  27, 18  ;  enfin  et,  surtout  au  feu  du  sacrifice, 
d'ailleurs  identique  au  feu  du  foyer  domestique,  ou  tout  au 
moins  tiré  de  ce  feu. 

L'importance  du  feu  terrestre  n'est  pas  moindre  dans  la 
vie  humaine  que  celle  du  soleil  et  de  l'éclair.  Par  la  diversité 
de  ses  usages  il  peut  même  paraître  y  jouer  le  rôle  prédomi- 
nant. Placé  à  la  disposition  de  l'homme  qui  «  l'engendre  », 


I,  60,  3,  et  dont  il  est  commît  le  fils,  I,  69,  5  ;  VIII,  19,  27. 
s'il  semble  devoir,  par  ce  fait  même,  lui  inspirer  un  moindre 
respect  que  l'astre  du  jour  et  le  météore  igné  de  l'orage, 
il  a  d'autant  plus  de  titres  à  son  amour.  A  la  différence  de 
l'éclair  et  du  soleil,  il  brille  en  tout  temps,  et  la  nuit  comme 
le  jour  :  «  Il  éclaire,  même  la  nuit»,  dit  l'auteur  du  vers 
V,  7,  4,  «  celui-là  même  qui  est  éloigné  '  ». 

Mais  c'est  comme  feu  du  sacrifice  qu'Agni  rend  à  l'homme 
les  services  les  plus  signalés  ;  c'est  dans  l'ordre  des  idées  li- 
turgiques qu'il  prend  une  importance  décidément  prépondé- 
rante. 

Nous  ne  pourrions  mettre  actuellement  ce  point  en  lu- 
mière sans  anticiper  sur  des  développements  qui  seront  mieux 
à  leur  place  plus  loin.  Contentons-nous  d'une  simple  allusion 
à  la  formule  souvent  répétée,  et  appliquée  non  pas  même  au 
feu  du  sacrifice  en. général,  mais  au  feu  du  sacrifice  con- 
sommé   selon   toutes  les  règles  :  «  Celui-là  est  le    véritable 

Agni  qui etc.  »,  V,  6,  1  ;  25,  2  ;  VII,  1,  14-16:  cf.  ibid. 

4  et  IV,  15,  5,  et  passim. 

Comme  le  soleil,  comme  l'éclair,  ainsi  que  nous  le  verrons 
plus  loin,  sous  ce  même  nom  d'Agni,  le  feu  du  sacrifice  est 
directement  divinisé.  Établi  chez  les  races  humaines,  III,  5, 
3  ;  cf.  IV,  6,  2,  il  y  séjourne,  immortel  parmi  les  mortels, 
VIII,  60,  II.  C'est  un  dieu  que  les  mortels  allument,  III,  10, 
1,  ou  engendrent,  IV,  1,  I.  Il  est  invoqué  en  qualité  de  feu 
du  sacrifice  dans  un  très-grand  nombre  d'hymnes.  De  tous 
les  dieux,  il  est  le  plus  proche,  il  est  l'allié  le  plus  voisin 
des  hommes,  VIII,  49,  10;  cf.  IV,  I,  5;  VII,  15,  1. 

L'attribution  au  feu  terrestre  du  caractère  divin  s'expli- 
querait déjà  par  la  puissance  effective  de  cet  élément.  Elle 
serait  mieux  justifiée  encore  pour  le  feu  du  sacrifice  par  le 
rôle  d'intermédiaire  qu'il  joue,  ainsi  que  nous  le  verrons,  entre 
les  hommes  et  les  dieux.  Mais  pour  les  .4ryas  védiques  elle 
repose  avant  tout  sur  la  croyance  à  l'identité  de  ce  feu  avec 
les  feux  célestes  du  soleil  et  de  l'éclair. 

Agni  est  d'abord  simplement  comparé  au  soleil,  pour   son 

] .  Il  otfre  aussi  cette  particularité ,  qu'il  est  bon  de  noter  parce  qu'elle 
peut  fournir  l'explication  de  certains  traits  mythologiques,  de  faire  face  de 
tous  côtés,  I,  97,  6  et  7;  144,  7  ;  II,  3,  1  ;  X,  79,  5,  et,  comme  ajoute  le  vers 
I,  9V,  7,  d'être  beau  de  tous  côtés.  C'est  donc  à  lui  qu'appartient  primitive- 
ment la  qualification  de  caturanikn  «  à  quatre  visages  »  que  nous  verrons 
appliquée  à  Varu?ta  dans  un  passage,  V,  48,  5,  où  la  mention  de  la  langue 
suggère  aussi  d'ailleurs  l'idée  du  feu  du  sacrifice. 
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éclat,  I,  149,  3  ;  VI,  2,  6;  4,  3;  12,  1  ;  VII,  3,  6  ;  8,  4;  VJII, 
7,  36,  pour  sa  beauté,  VIII,  91,  15;  cf.  I,  66,  1,  pour  sa 
pureté  tans  tache,  VI,  3,3  ;  X,  91,  4,  et  comme  lui  il  chasse 
les  ténèbres  de  ses  rayons,  VIII,  43,  32.  Le  fait  même  dont 
nous  entreprenons  la  constatation,  à  savoir  l'identité  d'Agni 
sous  les  différentes  manifestations  de  la  chaleur  et  de  la  lu- 
mière, rend  souvent  fort  difficile  ou  même  impossible,  dans 
les  cas  particuliers,  l'application  exclusive  de  son  nom  à 
telle  ou  telle  de  ces  manifestations.  Mais  le  feu  du  sacrifice 
paraît  clairement  désigné  dans  plusieurs  des  passages  cités; 
il  l'est  en  tout  cas  dans  le  vers  X,  69,  2,  où  Agni  est  comparé 
au  soleil  pour  l'éclat  qu'il  prend  après  avoir  reçu  l'offrande 
du  beurre.  Au  vers  V,  1,  4,  on  lit  que  les  esprits  de  ceux 
qui  offrent  le  sacrifice  sont  tous  ensemble  tournés  vers  lui 
comme  les  yeux  convergent  sur  le  soleil.  Ces  comparaisons  ' 
sont  déjà  plus  significatives  qu'on  ne  pourrait  le  croire.  Nous 
aurons  en  effet  plus  d'une  fois  l'occasion  de  constater  que 
pour  les  poëtes  védiques  la  comparaison  n'est  pas  éloignée 
de  l'assimilation,  que  les  deux  termes  d'une  comparaison 
peuvent  même  être  identiques.  Réciproquement  d'ailleurs  les 
rayons  du  soleil  sont  comparés  à  des  feux,  I,  50,  3,  et  au 
vers  VIII,  25,  19,  le  soleil  est  lui-même  expressément  com- 
paré au  feu  du  sacrifice,  au  feu  allumé  et  honoré  d'une 
offrande. 

Il  est  telle  formule  de  comparaison  du  feu  au  soleil  où  le 
premier  paraît  jouer  effectivement  le  rôle  du  second,  en 
sorte  qu'à  la  traduction  «  comme  le  soleil  »  on  pourrait  être 
tenté  de  substituer  l'interprétation  «  en  qualité  de  soleil  », 
comme  au  vers  VI,  4,  6  :  «  En  qualité  de  soleil,  avec  tes 
rayons  brillants,  ô  Agni,  tu  as,  par  ton  éclat,  étendu  et  sé- 
paré les  deux  mondes.  » 

Quoi  qu'il  en  soit,  nous  lisons  au  vers  Vàl.  8,  5,  cette  fois 
sans  aucune  particule  comparative  :  «  Agni,  avec  un  éclat 
brillant,  a  resplendi,  soleil,  bien  haut,  a  resplendi,  soleil, 
dans  le  ciel  »  ;  et  dans  le  vers  III,  14,  4,  dont  nous  retrou- 
verons plus  loin  le  premier  hémistiche  :  «...  lorsqu'avec 
ton  éclat,  ô  fils  de  la  force  (Agni),  tu  t'es  étendu,  soleil,  au- 
dessus  des  races  des  hommes'-^.  »  Ici,  c'est  bien  décidément 

1.  On  peut  y  ajouter  la  comparaison  d'Agni  à  Savitri,  dieu  qui  préside  au 
cours  du  soleil,  et  qui  est  quelquefois  confondu  avec  lui,  IV,  6,  2;  cf.  I,  :î(i^ 
13;  73,  3;  95,  7. 

•i.  Les  accusatifs  hsfndh.  et  nvln  sont  construits  par,i(acti<[ueuienl. 
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le  soleil  qui  est  désigné  à  la  fois  par  son  propre  nom  et  par 
celui  d'Agni  *. 

Ailleurs,  à  défaut  du  nom  même  du  soleil,  certains  traits  ne 
permettent  guère  de  douter  que  cet  astre  ne  soit  encore  dési- 
gné sous  le  nom  d'Agni.  Il  en  est  ainsi,  par  exemple,  au  vers 
III,  2,  14,  où  Agni  est  invoqué  comme  «  la  lumière  du  ciel  qui 
s'éveille  à  l'aurore  »,  et  «  la  tête  du  ciel  »,  et  aux  vers  X,  187, 
4  et  5,  où  il  est  dit,  dans  le  second  qu'Agni  est  né  brillant  de 
l'autre  côté  de  l'atmosphère,  et  dans  le  premier  qu'il  voit 
tous  les  êtres.   Nous  avons  relevé   plus    haut  l'assimilation 
du  soleil  à  un  œil,  et  il  n'est  guère  douteux  qu'Agni  ne  soit 
redevable  à  son  identification  au  soleil  de  l'épithète  jâta- 
vedah  «  connaissant  les  êtres»,  qui  est  devenue  son  bien 
propre,  mais  que  nous  trouvons  encore  appliquée  à  l'astre 
lui-même  au  vers  I,  50,  I.  Lors  donc  qu'avec  le    don  de 
longue  vue,   une  origine    céleste  est  attribuée   à  Agni,   il 
semble  légitime  de  le  considérer  comme  représentant  alors 
principalement  le  soleil.  C'est  en  qualité  de  soleil  qu'Agni 
accomplit  une  course  circulaire  (parijman),  en  contemplant 
(ou  en  éclairant?)  les  êtres,  VII,  13,  3.  Le  vers  VIII,  19,  16, 
d'après  lequel  c'est  par  Agni  que  voient  les  dieux,  et  parti- 
culièrement Mitra  et  Varu/ia,   rappelle  la  formule  qui  fait 
du  soleil  l'œil  de  ces  divinités.  Ailleurs  ce  n'est  plus  Agni 
lui-même  qui  est  l'œil,  mais  bien    le    soleil  qui    est  l'œil 
d'Agni,   I,   115,    1.    C'est  évidemment  avec   le   même    œil 
qu'Agni  voit  les  démons,  X,  87,   12,  puisqu'il  est  prié  de  le 
rendre  au  chantre,  c'est-à-dire  de  faire  reparaître  le  jour. 
Nous  retrouvons  ici  le  passage  de  l'idée  «  d'œil  »  à  celle 
de  «  voyant  »  que  nous  avions  constatée  pour  le  soleil  lui- 
même. 

Les  citations  précédentes  ne  forment  qu'une  très-petite 
partie  des  textes  qui  concourent  à  prouver  que  le  soleil  est 
bien  réellement,  et  dans  un  grand  nombre  do  cas,  désigné 
par  le  nom  d'Agni.  Les  autres  seront  successivement  pro- 
duits dans  l'ordre  où  les  appellera  le  développement  des  idées 
dont  nous  entreprenons  l'exposition.  La  même  observation 
sera  applicable  aux  premières  preuves  que  nous  allons  ap- 
porter à  l'appui  de  l'identification  d'Agni  et  de  l'éclair. 

Les  rayons  d'Agni,  III,  1,  14,  ses  splendeurs,  V,  10.  5.  ses 
beautés,   X,  91,  5,  sont  comparés  à  des  éclairs.  Lui-même 

1.  Cf.  I,  71,  9. 
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brille  de  loin  comme  l'éclair  ',  I,  94,  7.  Réciproquement  il 
est  dit  des  éclairs  qu'ils  ont  l'éclat  du  feu,  d'Agni,  V,  54,  11. 

D'autres  comparaisons  où  l'éclair  n'est  plus  désigné  par 
son  nom,  mais  par  une  de  ses  représentations,  sont  plus 
significatives,  précisément  parce  qu'introduisant  une  notion 
autre  que  l'idée  pure  et  simple  d'éclat,  elles  ne  sont  plus 
directement  suggérées  par  l'observation,  et  supposent  une 
assimilation  plus  complète.  C'est  ainsi  qu'Agni  est  comparé 
au  cheval  du  nuage,  I,  149,  3.  C'est  ainsi  surtout  que  l'idée 
d'arme  apparaît  dans  divers  passages,  où  Agni  est  comparé 
au  trait  de  l'archer,  I,  66,  7,  est  appelé  le  trait  du  sacrifice 
VI,  66,  10,  est  comparé  à  la  pierre  à  lancer  céleste,  I,  143, 
5,  tandis  qu'au  vers  X,  142,  3  ;  cf.  1,  par  le  passage  de  l'idée 
d'arme  à  ceUe  de  héros  armé,  il  est  question  du  trait  d'Agni. 

Lorsque  Agni  est  comparé  au  ciel  tonnant^  X,  45,  4, 
quand  il  est  dit  qu'il  tonne  comme  le  plateau  du  ciel,  I,  58, 
2,  ou  simplement  qu'il  tonne,  1, 140,  5,  ces  expressions,  quoi- 
qu'elles puissent  faire  allusion  au  bruit  réel,  au  crépitement 
du  feu  terrestre,  sont  trop  exagérées  dans  cette  application 
pour  pouvoir  s'expliquer  autrement  que  par  une  assimilation 
consacrée  du  feu  terrestre  à  l'éclair.  Dans  deux  ou  trois 
passages,  IV,  10,  4  ;  V,  25,  8  ;  Vil,  3,  6,  dont  la  construc- 
tion est  un  peu  embarrassée  on  peut  même  douter,  en  dépit 
de  la  particule  comparative,  si  le  bruit  d'Agni  est  simple- 
ment comparé  au  tonnerre,  ou  s'il  n'est  pas  le  tonnerre  lui- 
même. 

Le  doute  n'est  plus  possible  au  vers  VI,  6,  2,  où  Agni  est 
appelé  le  «  tonnerre  (pour  «  le  tonnant  »)  brillant  qui  est 
dans  le  ciel.  »  Le  nom  d'Agni  désigne  encore  évidemment 
l'éclair  au  vers  X,  8,  1,  où  il  est  appelé  «  le  taureau  qui  fait 
retentir  les  deux  mondes,  qui  atteint  les  dernières  extré- 
mités du  ciel,  et  qui  croît  dans  le  sein  des  eaux  »,  et  au  vers 
Vlll,  91,  5,  dont  l'auteur  invoque  Agni  comme  le  sage  «  qui 
a  le  bruit  du  vent,  le  hennissement  du  nuage,  et  qui  prend 
la  mer  (céleste)   pour  vêtement  » . 

Enfin  l'emploi  de  la  racine  dyut  avec  le  préfixe  vi,  pour 
exprimer  l'éclat  d'Agni  brillant  «  dans  l'impérissable  »,  c'est- 
à-dire  dans  le  ciel,  VI,  16,  35,  semble  bien  impliquer  son 
identité  avec  l'éclair. 

1.  Tndit.  Je  ne  vois  aucune  raison  d'abandonner  dans  ce  passage  et  dans 
un  autre,  II,  23,  9,  comme  le  font  MM.  Roth  et  Grassmann,  le  sens  d'  «  éclair  », 
seul  établi  pour  ce  mot  par  l'usage  postérieur. 
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Il  arrive  souvent  au-ssi  qu'un  texte  place  expressénicni 
Agni  dans  le  ciel,  sans  qu'il  soit  facile  ou  même  possible  de 
choisir  entre  les  deux  formes  qui  peuvent  alors  lui  être  attri- 
buées, celle  de  l'éclair  et  celle  du  soleil.  Ainsi  le  vers  VIII, 
44,  29,  nous  le  présente  simplement  comme  brillant  dans  le 
ciel  '.  Je  n'oserais  affirmer,  en  dépit  de  la  distinction  établie 
plus  haut  entre  les  lieux  d'origine  du  soleil  et  de  l'éclair, 
que  l'Agni  naissant  «  dans  le  ciel  suprême  ».  I,  143,  2  ;  VI, 
8,  2;  VII,  5,  7,  ne  puisse  être  que  le  soleil.  Même  observa- 
tion sur  le  vers  X,  187,  2,  d'après  lequel  il  apparaît  en  bril- 
lant de  la  distance  la  plus  éloignée^.  Le  vers  VI,  15,  1,  pa- 
raît contenir  une  allusion  assez  vague  à  la  naissance  d'Agni 
dans  le  ciel.  Nous  avons  vu  Agni  comparé,  ou  plutôt  sans 
doute  identifié  au  soleil,  comme  étendant  et  séparant  les  deux 
mondes,  VI,  4,  6;  mais  la  même  fonction  pouvant  être 
attribuée  à  l'éclair,  nous  ne  nous  prononcerons  pas  sur  le 
vers  VI,  1,11,  où  elle  l'est  à  Agni,  sans  autre  indication -^ 
La  même  réserve  nous  est  imposée  pour  les  vers  VI,  7,  6 
et  7,  d'après  lesquels  Agni  a  mesuré  les  espaces  du  ciel.  Les 
formules  qui  le  représentent  remplissant  les  deux  mondes,  L 
69,  1  ;  cf.  II,  2,  5,  et  lesVemplissant  en  naissant.  VI,  10,  4, 
ainsi  que  toutes  les  demeures,  X,  1,  1,  ce  qui  revient  vrai- 
semblablement au  même,  ou  encore  tous  les  espaces  du  ciel, 
I,  146,  1,  lors  même  qu'elles  seraient  appliquées  au  feu  du 
sacrifice*,  renfermeraient  une  exagération  qui  suggérerait 
naturellement  l'idée  du  feu  céleste  ;  mais  elles  conviennent 
également  bien  à  la  lumière  du  soleil  et  à  l'éclair. 

Nous  savons  maintenant  que  le  nom  d'Agni  peut  dési- 
gner le  soleil  ou  l'éclair,  ou  plus  généralement  un  feu  cé- 
leste. Cet  usage  de  la  langue  paraît  impliquer  déjà  l'assimi- 
lation réelle  des  feux  célestes  et  du  feu  terrestre.  L'identité 
d'essence  de  celui-ci  et  de  ceux-là  va  être  définitivement 
prouvée  par  le  mythe  de  la  descente  d'Agni. 


1.  J"interprétei-;iis  de  même  les  vers  111,  27,  i'2  et  \'II1,  /|3,  4,  ne  voyant 
aucune  raison  de  modifier  comme  le  font   MM.  Rotli  et  Grassmann,  dans  la 

ocution  upa  dyavi,  le  sens  védique  ordinaire  de   la  préposition  upa  avec  le 
locatif. 

2.  Sur  l'éloignement  d'Agni,  et.  V,  2,  4. 

3.  Cf.  encore  les  passages  où  il  est  dit  simplement  qu'Agni  a  étendu  les 
deux  mondes,  V,  1,  7;  VII.  G.  'i. 

4.  L'Agni  qui  au  vers  VI,  48,  G,  remplit  les  deux  mondes  et  court  «  avec 
sa  fumée  >  dans  le  ciel,  paraît  l>ien  être  en  elIVt  lo  feu  du  sacrifice.  Voir 
plus  loin,  cf.  \U\,  M-_>,  i. 
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Ce  mythe  n'est  d'ailleurs  comme  tous  les  mythes  primitifs 
qu'une  induction  fondée  sur  une  observation  réelle.  Et  ici  je 
n'entends  pas  parler  seulement  du  feu  allumé  par  la  chute 
de  la  foudre,  quoique  ce  phénomène  soit  presque  exclusive- 
ment pris  en  considération  par  M.  Kuhn  dans  son  livre 
Die  Eerabkunft  des  Feuers.  Ce  phénomène  terrible  ne  paraît 
guère  interprété,  au  moins  par  les  Arya.s  védiques,  que 
comme  une  oeuvre  de  la  colère  céleste,  VII,  46,  3  :  «  Ton 
trait  (ô  Rudra),  qui,  lancé  du  ciel,  parcourt  la  terre,  qu'il 
nous  épargne  !  »  S'il  a  vraisemblablement  suggéré  la  pre- 
mière idée  de  la  descente  du  feu,  cette  suggestion,  déjà  con- 
firmée par  une  assimilation  du  feu  terrestre  aux  feux  célestes, 
fondée  sur  des  sensations  analogues  de  lumière,  et,  pour  le 
soleil,  de  chaleur,  l'a  été  encore  par  un  raisonnement  d'un 
caractère  quasi-scientifique,  qui  a  dû  occuper  la  première 
place  dans  la  conception  du  mythe  propre  aux  poëtes  de 
y?ig-Veda.  Le  feu  sort  du  bois,  dont  on  le  tire,  comme  nous 
le  verrons,  par  le  frottement.  C'est  ce  qui  fait  dire  de  lui 
qu'il  est  né  dans  le  bois,  VI,  3,  3;  X,  79,  7,  qu'il  est  répandu 
dans  les  plantes,  X,  1,2,  qu'il  est  le  foetus  des  plantes,  II,  1 , 
14.  Or  qu'est-ce  qui  fait  germer  et  croître  les  végétaux  qui 
fournissent  ce  bois?  La  pluie.  C'est  donc  la  pluie  qui  en 
tombant  sur  la  terre  a  apporté  et  introduit  dans  les  plantes 
le  feu  qu'on  y  retrouve.  Ce  feu  était  caché  dans  la  pluie 
comme  il  l'est  là-haut  dans  le  nuage,  ou  encore  la  pluie  l'a 
enfanté  comme  le  nuage  l'enfante,  ainsi  qu'il  sera  expliqué 
dans  le  chapitre  consacré  aux  relations  des  éléments  mâles  et 
des  éléments  femelles.  L'observation  des  éclairs  qui  accom- 
pagnent la  chute  des  eaux  célestes,  qui  y  sont  mêlés,  a  pu 
d'ailleurs,  indépendamment  de  la  chute  effective  de  la  foudre, 
suggérer  ce  raisonnement,  et  a  dû  en  tout  cas  le  confirmer. 
Nous  retrouverons  plus  loin  la  même  conception  à  propos 
delà  descente  dans  les  plantes  du  Soma  ou  breuvage  céleste, 
identique,  non  pas  comme  on  le  croit  généralement  à  la 
pluie,  mais  bien  à  l'élément  igné  que  la  pluie  est  supposée 
contenir.  Pour  le  feu  lui-même,  les  poëtes  y  font  des  allu- 
sions assez  claires.  Ainsi  nous  lisons  au  vers  VII,  9,  3 
qu'Agni,fœtus  des  eaux,  a  pénétré  dans  les  plantes,  au  vers  VIII, 
43,  9  que  sonséjourestdansleseaux,qu'ilmontedan3les  plan- 
tes, et  qu'étant  dans  la  matrice,  apparemment  dans  la  matrice 
des  plantes,  il  naît  de  nouveau.  Le  premier  hémistiche  du  vers 
1,95,  10,  si  je  l'entends  bien,  représente  lu  descente  d'Agiii 

liKUiiAlliNE,   Bitlif/iim  vi'dii/iir.  '- 
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mêlé  aux  eaux  célestes  qu'il  fait  lui-même  couler  :  «  Il  prend 
pour  route  le  torrent  qui  coule  à  travers  l'espace  aride;  il 
atteint  la  terre  avec  les  flots  brillants  (qu'il  colore  lui-même).  » 
Le  second  hémistiche  n'offre  pas  moins  d'intérêt  pour  notre 
sujet  :  «  Il  dévore  (littéralement,  il  reçoit  dans  son  ventre) 
tout  ce  qui  est  vieux  (le  vieux  bois),  il  pénètre  à  l'intérieur 
des  plantes  nouvelles.  »  J'interpréterais  encore  dans  le 
même  ordre  d'idées  ce  passage,  I,  141,  4  :  «  Quand  il  est 
amené  de  chez  le  père  suprême,  il  escalade  les  plantes^...  » 
Au  reste  la  transformation  en  plante  du  feu  tombé  du  ciel 
est  un  mythe  fort  ancien,  commun,  ainsi  que  l'a  prouvé 
M.  Kuhn,  à  tous  les  peuples  de  la  race,  et  ce  mythe  paraît 
trouver  une  explication  plus  satisfaisante  dans  l'ordre  d'idées 
qui  vient  d'être  présenté,  que  dans  la  conception  d'une 
descente  d'Agni  sous  la  forme  d'une  pièce  de  bois  à  allumer 
le  feu.  Une  telle  conception  paraît  d'ailleurs  étrangère  à  la 
mythologie  védique,  et  M.  Kuhn  ne  l'a  tirée  sur  un  autre 
domaine  du  mythe  de  Prométhée,  qu'à  l'aide  d'une  éty- 
mologie  contestable. 

L'idée  de  la  descente  du  feu  céleste  sur  la  terre  n'est  d'ail- 
leurs pas  présentée  seulement  sous  la  forme  simple  et  trans- 
parente que  nous  avons  constatée.  La  précieuse  acquisition 
est  rapportée,  tantôt  à  un  don  des  dieux,  tantôt  à  l'opération 
de  certains  personnages  tels  que  Mâtariçvan  et  les  Bhrigus 
dont  nous  ne  sommes  pas  encore  préparés  à  bien  compren- 
dre l'origine.  Nous  retrouverons  plus  loin  ces  mythes.  Dès 
maintenant  nous  avons  reconnu  non-seulement  l'assimilation 
du  feu  terrestre  aux  feux  célestes,  mais  encore  l'origine 
céleste  du  premier.  L'identité  essentielle  d'Agni,  de  l'éclair 
et  du  soleil,  va  être  confirmée  par  une  nouvelle  série  de  cita- 
tions relatives  à  la  diversité  des  lieux  d'origine,  des  séjours, 
des  formes  d'Agni  conçu  comme  un  seul  et  même  élément. 
Terminons  seulement  ce  que  nous  avions  à  dire  actuellement 
de  la  descente  du  feu  par  cette  observation,  qu'en  raison 
même  dé  notrft  mythe,  le  titre  de  «  fils  du  ciel  »  appliqué  à 
Agni  IV,  15,  6;  VI,  49,  2,  n'implique  plus  nécessairement 

1.  Le  sens  du  mot  pri/i.'<liu(l/inh  que  je  ue  traduis  pas  est  trop  douteux  pour 
qu'on  puisse  tirer  de  i'interpri-talion  que  M.  Roth  en  propose  (dévorant)  un 
argument  contre  mon  interprétation.  —  Le  vers  III,  1'»,  \  :  «  Agni,  flis  de 
la  force,  qui  a  pour  char  l'éclair,  qui  a  une  chevelure  de  lumière,  a  répandu 
son  éclat  sur  la  terre,  »  est  peu  significatif.  Il  n'est  pas  certain  que  ces  dif- 
férents traits  doivent  composer  un  tableau  uuiciue,  ni  même  que  l'éclat  ré- 
pandu sur  la  terre  doive  s'entendre  d'une  descente  effective  du  feu. 
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l'idée  d'un  feu  céleste,  et  peut  convenir  également  au  feu 
du  sacrifice.  Notons  encore  une  qualification  donnée  cou- 
ramment à  Agni,  celle  d'hôte,  alithi,  des  hommes  (voyez 
Grassmann,  Wœrterbuch,  s.  v.),  qui  fait  évidemment  allu- 
sion à  son  origine  céleste,  et  qui  est  en  quelque  sorte  com- 
mentée dans  ce  vers,  IV,  1,  9:  «  Il  séjourne  dans  les 
demeures  de  l'homme,  accomplissant  le  sacrifice  ;  le  dieu 
est  devenu  le  compagnon  du  mortel.  » 

Nous  passerons  rapidement  sur  les  textes  qui  mentionnent 
en  termes  généraux  la  multiplicité  des  formes  d'Agni.  Les 
mortels  invoquent  ses  noms,  ou  plutôt  ses  essences  nom- 
breuses, VIII,  II,  5;  cf.  III,  20,  3.  Ils  le  prient  de  leur 
accorder  sa  faveur  sous  tous  ses  aspects,  IV,  10,  3  ;  VII, 
8,  5.  Ses  bûchers  C^.  samhatah)  ont  toutes  les  formes,  III, 
1,  7.  Les  offrandes  doivent,  suivant  une  formule  qui  sera 
étudiée  plus  loin,  faire  croître  ses  corps  nombreux,  X,  98, 
10.  Il  séjourne  dans  tous  les  êtres,  II,  10,  4.  Il  est  enfanté, 
III,  54,  19,  ses  essences,  X,  80,  4,  ses  mâchoires,  X,  79,  1, 
sont  disséminées  en  divers  lieux,  et  ainsi  dispersé  il  reste 
un  seul  et  même  roi,  III,  55,  4.  Il  est  semblable  en  divers 
lieux,  dans  toutes  les  races,  VIII,  11,  8;  43,  21.  Aussi 
à  la  question  posée  au  vers  X,  88,  18  :  a  Combien  y  a-t-il  de 
feux  »,  trouve-t-on  dans  un  autre  hymne,  Vâl.  10,  2,  la 
réponse  :  «  Il  n'y  a  qu'un  feu  allumé  en  plusieurs  lieux.  » 
Sans  doute  la  multiplicité  des  formes  du  feu  s'expliquerait 
déjà  par  la  dissémination  du  feu  terrestre  en  divers  lieux, 
et  en  particulier  du  feu  du  sacrifice  sur  les  autels  des  difi'é- 
rents  sacrificateurs.  Tel  peut  être  en  effet  le  sens  de  plusieurs 
des  passages  cités  '.  Mais  ce  que  nous  savons  déjà  de  la  con- 
ception d'Agni  dans  le  /?ig-Veda  nous  montre  aussi  que  ces 
formules  peuvent  avoir  une  portée  beaucoup  plus  étendue. 
J'en  dirai  autant  de  celles  où  Agni  est  invoqué  avec  les 
Agnis,  VII,  3,  1;  VIII,  18,  9  ;  49,  1  ;  X,  141,  G,  avec 
tous  les  Agnis,  I,  26,  10;  VI,  12,  6,  où  l'Agni  auquel  on 
s'adresse,  VIII,  19,  33,  et  particulièrement  Agni  Vaiçvànara 
(commun  à  toutes  les  races),  I,  59,  1  est  considéré  comme 
un  tronc  dont  «  les  autres  feux  sont  les  branches.  »  Sans 
doute  les  «  autres  feux  »  peuvent  être  les  différents  feux 
terrestres  et  sont  en  effet  appelés  au  vers  VI,  10,  2  les  feux 

1.  Cf.  les  passages  qui  constatent  sa  présence  dans  toutes  les  races,  III, 
1,  20;  21  ;  IV,  7,  1;  VIII,  G3,  1,  et  pnssim,  cf.  V,  15,  4,  et  dans  toutes  les 
demeures,  V,  1,  S;  6,8;  11,  4. 
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de  Mauus  ou  de  l'homme,  bien  que  d'ailleurs  l'identification 
des  différents  dieux  à  Agni,  dont  nous  aurons  à  traiter  plus 
loin^  suggère  une  tout  autre  interprétation  pour  les  pas- 
sages où  ces  feux  reçoivent  la  qualification  de  dieux,  III, 
24,  4;  VI,  11,  6;  qu'en  eff'et  les  dieux  Maruts  reçoivent 
non-seulement  l'épitliète  «  brillants  comme  le  feu  »,  III,  2G, 
5,  mais  le  nom  même  de  feux,  d'Agnis  ihid.  4,  dans  un 
hymne  où  ils  sont  invoqués  en  même  temps  qu' Agni  ;  qu'enfin 
les  dieux  auxquels  Agni  dans  le  vers  VII,  1,  22,  doit  rendre 
compte  des  actions  des  hommes,  soient  appelés  les  feux 
allumés  par  les  dieux.  Mais  en  tout  cas,  le  feu  principal  dont 
«  les  autres  feux  sont  les  branches  »  d'après  les  vers  I, 
59,  1  et  VIII,  19,  33,  surtout  quand  il  reçoit  comme  dans  le 
premier  de  ces  vers  le  nom  de  Vaiçvânara  «  ou  commun  à 
toutes  les  races  »,  expression  dont  le  sens  sera  précisé  plus 
loin,  éyeille  bien  d'après  ce  que  nous  savons  déjà  l'idée  d'un 
élément  dont  les  manifestations  ne  sont  pas  confinées  dans 
le  monde  terrestre.  —  D'ailleurs,  pour  en  revenir  aux  pre- 
mières formules  citées,  à  coté  des  nombreuses  essences 
d'Agni  dont  il  est  question  au  vers  VIII,  11,  5,  nous  trouvons 
mentionnée  deux  vers  plus  loin  sa  demeure  «  suprême  »,  et 
c'est  aussi  sans  doute  aux  formes  célestes  du  feu  que  s'op- 
posent ses  ((  aspects  domestiques  »  dont  parle  le  vers  III, 
1,  15  '. 

Les  textes  relatifs  aux  différentes  formes  ,  aux  difî'é- 
rents  séjours ,  aux  diS'érentes  naissances  d'Agni  ,  sont 
souvent  aussi  plus  précis.  Les  vers  I,  57;,  9  et  10,  nous 
le  montrent  tour  à  tour  dans  les  plantes  et  dans  les 
eaux,  ce  qui  ne  peut  naturellement  s'entendre  que  des  eaux 
célestes.  D'après  le  vers  III,  1,  13,  le  bois  a  engendré  celui 
qui  est  le  fils  des  eaux  et  des  plantes.  Agni,  connaissant 
(habitant)  le  nuage,  séjourne  chez  les  hommes  et  dans  le  sein 
des  eaux,  X,  4G,  1.  Je  citerai  littéralement,  X,  91,  0:  «  Les 
plantes  l'ont  reçu  comme  un  fœtus  qui  se  reproduit  réguliè- 
rement ;  les  eaux  mères  ont  engendré  Agni  :  il  est  le  (fruit) 
commun  que  les  arbres,  que  les  plantes  devenues  grosses 
enfantent  tous  les  jours  »  ;  et  VI,  48,  5  :  «  Lui,  le  fœtus  de 
la  loi,  que  les  eaux,  que  les  pierres  (ou  les  montagnes),  que 


1.  Celles  des  splendeurs  d'A^'iii  (jui  portent  [o  sacrifice,  X,  188,  3,  peuvent 
s'opposer  simplement  aux  feux  profanes,  comme  ceux  des  corps  d'Agni  qui 
«iout  propices  et  portent  le  mort  dans  le  monde  des  pioux,  X.   16.   'i. 


r 

! 


les  bois  nourrissent,  qui  baratté  '  avec  force  par  les  hommes, 
naît  sur  la  surface  de  la  terre.  »  Le  terme  de  montagnes  ou 
de  pierres  peut  s'entendre  aussi  bien  des  pierres  réelles  d'où 
jaillit  le  feu  et  des  montagnes  terrestres  qui  les  fournissent,  que 
des  montagnes  célestes  qui  sont,  comme  nous  le  verrons,  les 
nuages  ou  la  voûte  même  du  ciel.  Poursuivons  nos  citations. 
Agni  naît  des  eaux,  de  la  pierre,  du  bois,  des  plantes,  II,  1,1. 
Il  est  le  fœtus  des  eaux,  le  fœtus  du  bois,  le  fœtus  du  monde 
mobile  et  du  monde  immobile ',  et  séjourne  dans  la  pierre 
(ou  dans  la  montagne),  I,  70,  3  et  4.  Dans  tous  les  passages 
qui  précèdent^  la  mention  des  eaux  suggérait  seule  néces- 
sairement l'idée  d'un  feu  céleste.  La  matrice  préparée  par 
les  dieux  qui  est  le  séjour  d'Agni  d'après  le  vers  VII,  4,  5,  où 
il  est  présenté  aussi  comme  le  fœtus  des  plantes,  des  arbres, 
de  la  terre,  est  vraisemblablement  un  séjour  supra-terrestre. 
Enfin^  le  vers  I,  98,  2  attribue  expressément  pour  séjour  à 
Agni  le  ciel  comme  la  terre  en  même  temps  que  toutes  les 
plantes.  Le  vers  III,  22,  2  ajoute  au  ciel,  à  la  terre  et  aux 
plantes,  les  eaux  et  l'atmosphère.  Ici,  nous  avons  déjà,  en 
dépit  de  la  confusion  produite  par  les  mentions  équivalentes 
de  la  terre  et  des  plantes,  de  l'atmosphère  et  des  eaux,  tous 
les  éléments  de  notre  triade  de  feux.  Si  nous  éliminons  au 
vers  X,  2,  7  le  nom  de  Tvashfri,  au  vers  X,  46,  9,  ceux 
de  Tvash/ri,  des  Bhngus ,  de  Mâtariçvan  ,  des  dieux  , 
conçus  comme  producteurs  du  feu,  il  nous  reste  la  formule  : 
«  Agni,  que  le  ciel  et  la  terre,  que  les  eaux  ont  engendré.  » 
C'est  bien  la  triade  des  mondes*,  les  eaux  représentant 
l'atmosphère. 

Enfin  le  nombre  trois  est  souvent  expressément  indiqué. 
Le  vers  X,  45,  1  porte  en  propres  termes  qu'Agni  est  né  une 
première  fois  du  ciel,  une  seconde  fois  «  de  nous  »,  c'est- 
à-dire  sur  l'autel,  et  une  troisième  fois  dans  les  eaux,  cf.  3. 
De  là,  au  vers  2  :  «  Nous  connaissons,  ô  Agni  !  tes  triples  es- 
sences triplement  disséminées  en  beaucoup  de  lieux.  »  Dans 


1.  Cette  expression  sera  expliquée  plus  bas. 

2.  Cf.  III,  27,  0,  le  fœtus  des  êtres  (de  tous  les  êtres). 

3.  On  peut  leur  comparer  le  vers  I,  59,  3,  d'après  lequel  Agni  est  le  maître 
des  richesses  ({ui  sont  dans  les  montagnes,  dans  les  plantes,  dans  les  eaux, 
chez  les  hommes. 

4.  Elle  se  retrouve  au  vers  VIII,  4'i,  16,  où  l'idée  exprimée  n'est  plus 
d'ailleurs  celle  des  différents  séjours  d'Agni,  mais  bien  celle  de  son  autorité 
dans  les  trois  mondes  :  «  Agni  tête,  sommet  du  ciel,  maître  de  la  terre,  met 
en  mouvement  les  torrents  des  eaux.  » 
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le  vers  I,  141,  2,  la  première  naissance  d'Agni  dans  le  ciel 
est  suggérée  plutôt  qu'exprimée;  mais  il  est  fait  explicite- 
ment mention  de  sa  seconde  naissance  dans  les  sept  mères 
bienheureuses,  c'est-à-dire  dans  les  sept  rivières  célestes  S 
et  de  la  troisième  naissance  où  il  a  été  engendré  par  les  dix 
jeunes  femmes,  c'est-à-dire  par  les  dix  doigts '^  La  naissance 
d'Agûi  sur  la  terre  occupe  ici,  plus  naturellement  en  appa- 
rence ^  le  dernier  rang.  Il  en  est  de  même  au  vers  II,  18,  2 
dont  le  premier  pâda  paraît  signifier  qu'Agni  est  une  pre- 
mière et  une  seconde  fois  capable  de  traîner  un  char  mer- 
veilleux dont  nous  reparlerons,  mais  dont  le  second  porte  en 
tout  cas  que,  la  troisième  fois,  il  est  le  hotri,  le  prêtre  de 
l'homme. 

C'est  aussi,  à  ce  qu'il  semble,  le  feu  du  sacrifice  qui  occupe 
le  troisième  rang  dans  la  triade  assez  mal  définie  du  vers  I, 
164,  1  :  «  De  ce  beau  sacrificateur  chenu*,  le  frère  moyen 
est  dévorant",  le  troisième  frère  est  couvert  de  beurre.  » 

Au  contraire  le  troisième  séjour  d'Agni  est  au  vers  X,  1,  3 
son  séjour  suprême,  également  désigné  par  cette  seule  quali- 
fication de  suprême  aux  vers  I,  72,  2  et  4  ;  cf.  V,  3,  3. 

Nous  retrouverons  plus  loin  le  vers  X,  88,  10  d'après  lequel 
Agni  a  été  partagé  en  trois,  et  le  vers  III,  2,  9  où  il  est  dit 
que  des  trois  bûches  d'Agni,  l'une  a  été  déposée  chez  les 
mortels,  tandis  que  les  deux  autres  «  viennent  vers  leur 
sœur  ». 

Ces  deux  autres  représentent  sans  doute  le  soleil  et  l'éclair 
qui  sont  en  tout  cas  suffisamment  indiqués,  dans  les  textes 
cités  plus  haut,  par  l'opposition  du  ciel  et  des  eaux.  A  ce 
propos  citons,  à  l'appui  de  la  répartition  des  deux  feux  cé- 
lestes entre  le  ciel  et  l'atmosphère,  le  vers  V,  85,  2  qui 
mentionne  parallèlement  à  Agni  (l'éclair)  dans  les  eaux,  le 
soleil  dans  le  ciel,  et  le  vers  X,  27,  21  qui  place  la  fou- 
dre, c'est-à-dire  encore  l'éclair,  au-dessous  du  séjour  du 
soleil". 

\.  Voir  à  la  lin  de  cette  première  partie  le  chapitre  de  V  Arithmétique  nui - 
tholofjiquc.  —  J'adopte  la  correction  de  M.  Grassmann,  d'ailleurs  sans 
influence  sur  le  sens  général. 

2.  Voir  plus  bas.  —  Même  observation  pour  le  changement  à  faire  au 
texte  (celui-ci  déjà  proposé  par  M.  Roth). 

3.  Nous  reviendrons  sur  ce  point. 

4.  Le  soleil  ? 

5.  L'éclair?  Ordinairement  le  feu  dévorant  est  le  feu  terrestre. 

6.  Désigné  d'ailleurs  par  un  mot  qui  implique  l'idée  d'humidité,  purisha. 
Voir  au  chapitre  suivant  la  section  des  Eaux. 
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Toutefois,  par  une  transformation  de  l'usage  des  nombres 
mythologiques  que  nous  verrons,  dans  le  dernier  chapitre 
de  cette  première  partie,  se  réduire  en  loi,  les  trois  lieux 
d'origine,  les  trois  séjours,  les  trois  formes  du  feu,  finissent 
par  être  attribuées  ensemble  à  l'espace  supra-terrestre. 
C'est  ainsi  que  le  vers  IV,  1,  7  attribue  à  Agni  trois  nais- 
sances «  suprêmes.  »  Au  vers  III,  17,  3,  l'origine  de  ses 
trois  vies  paraît  même  rapportée  à  l'aurore  seule  qui  est 
bien,  comme  nous  le  verrons,  la  mère  d'Agni,  mais  sous 
l'une  de  ses  formes  particulières,  celle  du  soleil.  Le  vers 
I,  95,  3,  après  la  mention  des  trois  naissances,  omet  la 
terre  %  et  compte  pour  lieux  d'origine,  avec  le  ciel,  la  mer 
et  les  eaux,  comme  deux  mondes  distincts,  bien  qu'il  ne 
puisse  s'agir  que  d'une  mer  céleste. 

Le  chiffre  trois  reparaît  encore  dans  d'autres  passages  où 
aucun  trait  particulier  n'en  vient  préciser  l'application.  Agni 
a  trois  demeures,  tri  shadhasthâ,  et  trois  langues,  trois  corps 
aimés  des  dieux,  au  vers  III,  20,  2,  comme  au  vers  I,  146;,  1, 
il  a  trois  têtes  .  Le  mythe  des  trois  demeures  s'est  fixé  dans 
deux  composés  servant  d'épithète  à  Agni^  dont  l'un,  Iripaslya, 
ne  lui  est  appliqué  qu'une  fois,  VII,  39^  8,  mais  dont  l'autre, 
trishadhaslha,  accentué,  tantôt  sur  la  finale,  tantôt  sur  la 
pénultième,  est  plus  usité,  V,  4,  8;  VL  8,  7  ;  12^  2;  cf.  X, 
61,  14. 

Sans  doute  les  trois  séjours  d'Agni  font  songer  aux  trois 
foyers  sacrés  qui  portent,  dans  le  rituel  du  sacrifice,  les 
noms  de  Gàrhapatya,  d'Ahavaniya  et  de  DalisJdwàgni.  Il 
n'est  pas  impossible  qu'ils  les  désignent  quelquefois  dans 
nos  textes,  et  il  est  même  peu  probable  qu'il  faille  en- 
tendre autrement  les  trois  matrices,  ou  séjours^,  où  Agni  est 
au  vers  II,  36,  4  prié  de  s'établir.  Si  la  répartition  des  trois 
naissances  d'Agni  entre  les  trois  mondes  n'était  pas  prouvée 
par  des  textes  formels,  les  partisans  d'une  interprétation 
purement  liturgique  des  mythes  védiques  auraient  pu  songer 
à  demander  au  rituel  l'explication  de  celui  qui  nous  occupe. 
J'insiste  sur  ce  point  parce  qu'ils  ont  tenté  ailleurs  ce  qu'il 
leur  était  trop  évidemment  interdit  de  faire  ici.  Mais,  qui  ne 
voit  que  de  telles  explications  n'expliquent  rien,  ou  plutôt  que 

1.  Il  ne  semble  pas  qu'on  puisse  trouver  dans  le  second  hémistiche  l'équi- 
valent de  la  mention  de  la  terre  qui  manque  dans  Ténumération  du  premier. 

2.  La  flamme  d'Agni  est  désignée  au  vers  X,  105,  9  par  le  mot  tretini  dont 
le  sens  paraît  être  t  triple  ». 
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le  détail  du  rituel  ne  peut  trouver  son  explication  que  dans  le 
mythe,  bien  loin  de  pouvoir  servir  lui-même  à  expliquer  le 
mythe  ?  Ceux  qui  croient  pouvoir  rendre  compte  d'un  mythe 
par  le  culte  seul,  commettent,  en  sens  inverse,  la  même  faute 
que  les  partisans  d'un  naturalisme  exclusif.  Dans  le  système 
d'interprétation  qu'on  trouvera  suivi  dans  tout  ce  livre,  c'est 
la  combinaison  des  observations  naturelles  avec  l'idée  du 
culte  sous  sa  forme  la  plus  simple,  qui  a  produit  à  la  fois  la 
complication  des  mythes  et  des  rites  qui  en  sont  l'image. 
Pour  nous  en  tenir  à  l'exemple  du  mythe  des  trois  nais- 
sances du  feu  et  du  rite  des  trois  foyers,  il  est  clair  que 
l'une  des  trois  naissances  serait  inexplicable  pour  les  mytho- 
logues qui  ne  tiendraient  compte  que  des  phénomènes  célestes, 
comme  deux  des  trois  foyers  le  seraient  pour  les  archéo- 
logues qui  ne  voudraient  rien  considérer  en  dehors  de  la 
liturgie.  Ni  le  ciel  seul,  ni  la  terre  seule,  mais  la  terre  et 
le  ciel  étroitement  unis  et  presque  confondus,  voilà  le  vrai 
domaine  de  la  mythologie  védique,  mythologie  dont  le  rituel 
n'est  que  la  reproduction. 

Le  mythe  dos  trois  feux  constitue  la  véritable  triade  vé- 
dique, prototype  des  triades  postérieures.  Le  i?ig-Veda  en 
connaît  pourtant  déjà  une  autre  ',  celle  du  soleil,  du  vent 
et  du  feu,  VIII,  18,  9,  répartie  pareillement  entre  les  trois 
mondes,  X,  158,  1  :  «  Que  le  soleil  nous  protège  du  ciel,  le 
vent  de  l'atmosphère,  le  feu  du  séjour  terrestre.  »  Elle  est 
clairement  désignée  en  l'absence  de  ces  trois  noms  dans  le 
vers  44  de  l'hymne  I,  164,  où  nous  avons  rencontré  déjà  au 
premier  vers  latriadedes  feux:  «Trois  chevelus  se  manifestent 
régulièrement  :  l'un  d'eux  dans  l'année  (tout  le  long  de  l'an- 
née) rase  (la  terre  en  brûlant  les  plantes);  un  autre  a  la  fa- 
culté de  tout  voir  ;  du  dernier  on  ne  voit  que  le  passage  et 
non  la  forme.  »  Cette  triade  no  diffère  de  la  première  que 
par  la  substitution  du  vent  à  l'éclair.  Elle  a  été  transformée  de 
nouveau,  non  pas  dans  le  /?ig-Veda,  mais  très-anciennement 
encore,  par  la  substitution  d'Indra  au  vent.  Entre  Indra  et 
le  vent,  la  différonco  est  ici  pour  nous  de  peu  d'importance. 
Le  fait  essentiel  est  que  l'éclair  ait  été  remplacé  par  un  autre 

1.  Il  n'y  a  peut-être  pas  d'importance  à  attacher  ù  la  triade  d'Indra,  du 
soleil  et  de  Vena  au  vers  IV,  58,  4.  Il  est  cependant  permis  de  remarquer 
que  Vena,  identique  ù  Soma  (voir  le  chapitre  suivant),  pourrait  remplacer 
Agni.  Quanta  Indra,  il  a  en  effet  plus  tard  été  substitué  au  vent;  voir 
ci-après. 


élément  assigné  également  à  l'atmosphère,  ou  par  un  dieu 
dont  l'action  est  conçue  comme  s'exerçant  principalement 
dans  ce  monde  intermédiaire.  Or,  l'une  au  moins  des  causes 
de  ce  fait  est  aisée  à  découvrir.  Nous  avons  remarqué  déjà 
que  réclair,  en  tant  qu'élément  mâle,  n'a  pas  dans  la  langue 
védique  d'autre  nom  que  celui  du  feu  terrestre,  d'Agni.  De 
là  l'impossibilité  d'une  distinction  nette,  pour  deux  des  per- 
sonnages de  la  triade,  autrement  que  par  des  épithètes  ou  des 
allusions  diverses.  Le  nom  d'Agni  étant  d'ailleurs  avant  tout 
celui  du  feu  du  sacrifice,  on  comprend  aisément  que  l'élé- 
ment le  plus  exposé  à  être  supplanté  par  un  élément  ou  par 
un  dieu  voisin  était  le  feu  de  l'atmosphère  ;  c'est,  en  effet, 
ce  qui  est  arrivé. 

A  propos  du  vent,  je  prierai  le  lecteur  d'excuser  ici  une 
courte  digression  dont  l'occasion,  étant  donné  le  plan  que  je 
me  suis  tracé,  ne  se  représenterait  pas  dans  des  condi- 
tions plus  favorables  :  elle  est  nécessaire  pour  que  dans  un 
livre,  qui  traite  en  somme,  quoiqu'à  un  point  de  vue  particu- 
lier, de  la  mythologie  védique  tout  entière,  cet  élément  du 
vent  et  le  dieu  qui  le  représente  ne  soient  pas,  en  dépit  de 
leur  importance  très-secondaire,  surtout  pour  notre  sujet, 
complètement  passés  sous  silence. 

Le  vent  est  désigné  dans  le  Rig-Veda.  par  deux  noms, 
d'ailleurs  formés  tous  deux  de  la  même  racine  i;a  «  souffler  »  : 
vâta  et  vàyu.  Le  premier  est  surtout  le  nom  de  l'élément,  le 
second,  le  nom  du  dieu.  Mais  cette  distinction  n'a  rien  d'ab- 
solu. L'Anukramanî  rapporte,  il  est  vrai,  à  Vàyu  seul  tous 
les  hymnes  et  les  vers  isolés  adressés  à  la  divinité  du  vent  ; 
mais  dans  deux  hymnes  entiers,  X,  168  et  186,  cette  divinité 
ne  reçoit  pas  d'autre  nom  que  celui  de  Vâta,  et  le  même  mot 
figure  dans  des  énumérations  de  dieux  aux  vers  I,  186,  10; 
V,  41,  4  ;  46,  4;  VII,  35,  4  ;  X,  64,  3  ;  141,  5,  comme  les 
noms  de  bien  d'autres  objets  matériels^  il  est  vrai,  tels  que 
ceux  des  rivières,  des  montagnes,  des  arbres,  dont  il  est  pré- 
cisément rapproché  au  vers  Vâl.  6,  4\  D'un  autre  côté,  le 
mot  vàyu  peut  désigner  purement  et  simplement  l'élément 
comme  le  mot  vâla,  et  s'emploie  de  même  que  lui  au  pluriel. 

Il  était  impossible  que  le  vent  no  jouât  pas  son  rôle  dans 
une  mythologie  naturaliste,  quoique  l'importance  de  ce  rôle 


1.  Dans  les  vers  VI,  50, 12;X,  92,   13,   on    rencontre  à  la  fois  le  nom  de 
Vâyu  et  celui  de  Vâta. 
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ait  été  très-réduite  par  la  simplificalion  qu'a  produite  dans  la 
mythologie  védique'  la  prédominance  décidée  de  l'élément 
igné.  D'ailleurs,  ses  effets  les  plus  frappants,  ceux  du  moins 
qui  devaient  exciter  le  plus  vif  intérêt,  n'étaient  pas  ceux 
qui  se  produisent  sur  terre,  dans  les  bois,  par  exemple,  X,  23,  4; 
cf.  1,28,  6;  29,  6;  cf.  V,  78,  8,  mais  ceux  qui  sont  liés  aux 
phénomènes  célestes  de  la  pluie  et  du  retour  de  la  lumière. 
Les  passages  qui  font  allusion  aux  eaux,  IV,  19,  4,  à  un  étang, 
V,  78,  7;  cf.  8,  à  une  mer,  IX,  84,  4,  soulevée  par  le  vent, 
pourraient  s'entendre  déjà  des  eaux  célestes.  Arrêtons-nous 
seulement  à  ceux  qui  nous  représentent  le  vent  soufflant  à 
travers  les  nuages,  X,  31,  9,  les  amenant,  X,  68,  5,  enfin 
jouant  un  rôle  important  dans  les  phénomènes  de  l'orage,  IV, 
17,  12;  V,  83,4,  pour  ne  rien  dire  du  couple  que  sous  le  nom 
de  Vâta  il  forme  avec  Parjanya,  le  nuage.  Ils  suffiront  pour 
nous  faire  comprendre  qu'on  demande  les  eaux  à  Vâyu,  VIII, 
26,  25. 

D'un  autre  côtelés  hymnes  n'ont  garde  d'omettre  les  effets 
du  vent  sur  le  feu,  qu'il  excite  sous  le  nom  de  vâyu,  V,  19,5, 
comme  sous  celui  de  yâ/a,  I,  148,  4;  IV,  7,  10  et  II;  cf.  VIII, 
40,  1,  et  qui  reçoit  les  épithètes  vâta-jùta,  1,58,  4;  65,8; 
VIII,  43,  4,  vâla-codila,l,  58,  5;  141,  7,  vàlopadhùta  X, 
91,  7,  «  excité  par  le  vent  »,  dont  la  première  est  également 
appliquée  aux  chevaux  d'Agni,  I,  94,  10;  140,  4;  cf.  II, 
1 ,  6,  et,  ce  qui  revient  au  même,  à  ses  flammes,  VI,  6,  3.  Il  était 
d'autant  plus  naturel  d'étendre  aux  feux  célestes  ces  effets 
observés  sur  le  feu  terrestre,  qu'en  réalité  le  souffle  des 
vents  dans  l'orage  coïncidait  avec  l'apparition  des  éclairs 
et  précédait  la  réapparition  du  soleil.  Nous  ne  nous  éton- 
nerons donc  pas  queTépithètc  vàla-jùla  «  excité  par  le  vent  » 
soit  appliquée  dans  le  vers,  X,  170,  1  à  un  être  imparfaitement 
désigné,  mais  qui  ne  saurait  guère  représenter  qu'un  feu 
céleste,  et  dans  le  vers  IV,  33,  1  aux  ^ibhus,  dont  nous 
constaterons  plus  tard  l'assimilation  aux  trois  feux.  Ainsi 
s'expliquent  les  passages  qui  reconnaissent  au  vent  le 
pouvoir  de  faire  la  lumière  (littéralement  les  rougeurs), 
X,  168, 1,  et  même  par  extension  de  faire  briller  les  aurores, 
1,134,3. 

Nous  avons  vu  que  dans  la  triade  des  feux,  c'est  au  feu  de 
l'atmosphère  que  le  vent  est  substitué.  L'attribution  qui  lui 

1.  Et  aussi  sans  doute  dans  la  mythologie  indo-européenne. 
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est  faite  de  ce  domaine  intermédiaire  se  justifie  d'elle-même, 
et  elle  est  confirmée  par  les  vers  I,  161,  14  ;  II,  14,  3;  cf. 
X,  128,  2.  L'expression  «  chemins  du  vent  •»  semble  même 
synonyme  du  terme  d'atmosphère,  III,  14,  3.  Enfin,  il  semble 
que  comme  le  mot  vâyu  a  pris  le  sens  d'  «  air  »  dans  la 
langue  classique,  celui  de  vâta  désigne  l'atmosphère  elle- 
même  dans  les  passages  où  les  «  vents  »  sont  appelés 
«  larges  »,  IX,  22, 2,  et  où  il  est  dit  qu'Indra  dépasse  «  l'étendue 
duvent  »,  X,  89,  11. 

La  rapidité  du  vent  est  naturellement  un  thème  banal  et 
ournit  un  terme  de  comparaison  pour  la  vitesse  des  dieux, 
d'Indra,  IV,  17,  12;  de  Soma,  IX,  97,  52;  des  Açvins,  V,  41, 
3;  des  deux  sacrificateurs  divins,  V,  5,  7;  d'un  être  mal  dé- 
terminé, mais  qui  paraît  être  le  feu,  I,  79,  1  ;  des  chants  qui 
s'élancent,  VII,  33,  8  ;  de  la  fièvre  qui  quitte  le  malade,  X, 
97,  13;  mais  surtout  pour  celle  des  chevaux  mythologiques, 
I,  163,  11;  IV,  38,  3,  ou  non,  VIII,  34,  17.  Delà,  comme 
nous  le  verrons,  des  chevaux  mythologiques  identiques  aux 
vents  eux-mêmes.  Le  bruit  du  vent,  IV,  22,  4;  VIII,  91,  5; 
X,  168,  1  et  4,  joue  dans  la  mythologie  védique  un  rôle 
beaucoup  plus  important  pour  le  sujet  de  ce  livre,  mais  qu'il 
n'est  pas  temps  encore  d'étudier. 

Le  vent  n'est  pas  seulement  insaisissable,  X,  95,  2;  il  est 
invisible.  Nous  l'avons  déjà  trouvé  plus  haut  désigné  par 
cette  formule  :  «  On  voit  son  passage  et  non  sa  forme  »,  1, 164, 
44.  Le  vers  X,  168,  4  exprime  la  même  idée  :  «  On  entend 
son  bruit  et  on  ne  (voit)  pas  sa  forme.  »  Et  cependant  il  est 
question  au  vers  VIII,  46,  28  de  sa  forme  digne  de  louange, 
et  on  ne  lui  attribue  pas  seulement  un  char  brillant,  IV,  48, 
1  (refrain  de  l'hymne),  mais  on  lui  donne  à  lui-même  les 
qualifications  de  «  beau  à  voir  »,  I,  2,  1,  et  même  de  «  blanc  » 
ou  «  brillant  »,  VII,  91,  3  ;  cf.  90,  3.  Il  semble  n'avoir  pu  em- 
prunter de  pareils  traits  qu'à  ce  fea  qu'il  remplace  en  efî'et 
dans  la  triade.  Remarquons  encore  que  le  mot  mâtariçvan 
qui  dans  le  /Îig-Veda  est,  comme  nous  le  verrons,  un  nom  de 
feu,  devient  dans  la  langue  classique  un  nom  du  vent'.  Nous 
sommes  ainsi  ramenés  à  notre  point  de  départ,  et  nous 
concluons,  qu'au  point  de  vue  spécial  où  nous  nous  plaçons, 

1.  N'y  a-t-il  pas  même  une  assimilation  expresse  du  feu  au  vent  dans  ce 
passage  oii  précisément  Agni  reçoit  après  plusieurs  autres  noms  celui  de 
Mâtariçvan,  111,29,  11  :  «  Il  est  Mâtariçvan  quand  il  se  forme  dans  sa  mère; 
il  est  devenu  dans  sa  course  l'essor  du  vent.  » 
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le  vent  doit  nous  intéresser  surtout  en  tant  que  substitut 
d'Agni. 

Nous  terminons  ici  la  digression  et  revenons  au  sujet  de 
la  multiplicité  des  feux. 

Après  le  rôle  du  chiffre  trois  dans  la  conception  d'Agni, 
il  nous  reste  à  étudier  celui  du  chiffre  deux.  C'est  à  dessein 
que  je  renverse  ici  l'ordre  naturel  des  nombres.  La  notion 
des  trois  feux  est  non-seulement  plus  complète,  mais  encore 
plus  précise  que  celle  des  deux  feux.  Les  deux  feux  en  effet, 
bien  qu'on  rencontre  au  vers  VIII,  43,  28  Agni  distingué 
seulement  en  tant  que  né  dans  le  ciel,  et  né  dans  les  eaux  ', 
seront  très -rarement  le  soleil  et  l'éclair.  L'opposition  ordi- 
naire est  celle  du  feu  terrestre  et  d'un  feu  céleste. 

Or  la  nature  du  feu  céleste  est  sans  doute  quelquefois  in- 
diquée. C'est  ainsi  qu'au  vers  X,  45,  10  le  soleil  est  opposé 
à  Agni,  vraisemblablement,  puisque  rien  ne  peut  faire  sup- 
poser le  contraire,  au  feu  du  sacrifice,  si  toutefois  on  peut 
voir  une  opposition  dans  le  seul  fait  de  deux  mentions  paral- 
lèles, cf.  X,  88,  18  et  Val.  10,2.  Au  vers  III,  29,  14,  le  feu 
qui  brille  sur  le  sein  de  sa  mère  peut  être  le  feu  terrestre,  et 
en  tout  cas  celui  qui  naît  du  ventre  de  l'Asura^  et  qui  ne 
cligne  jamais  l'œil,  paraît  bien  être  le  soleil.  Enfin  l'oppo- 
sition du  feu  du  sacrifice  et  du  soleil  se  retrouve,  et  cette 
fois  avec  des  développements  malheureusement  assez  obs- 
curs, aux  vers  VI,  12,  I  ;  3  ;  cf.  VI,  G,  6;  I,  150,  I,  du  moins 
si  le  mot  toda,  comme  M.  Grassmann  l'admet  après  M.  Roth, 
y  a  le  sens  de  soleil.  D'un  autre  coté  l'éclair,  ou  du  moins 
Apâw  Napât,  le  fils  des  eaux,  qui  représente,  sinon  exclu- 
sivement ■',  au  moins  principalement  l'éclair,  forme  au  vers 
VI,  13,  3,  avec  le  feu  du  sacrifice,  un  couple  protecteur  des 
hommes.  Il  lui  semble  opposé  au  vers  VIII,  91,  7.  Enfin  deux 
formes  sont  attribuées  à  Apaw  NapAt  lui-même.  «  qui  brûle 
sans  bûche  dans  les  eaux,  et  que  les  prêtres  honorent  {haie, 
terme  consacré  à  l'Agni  du  sacrifice)  dans  les  cérémonies,  » 
X,  30,  4.  Dans  un  autre  hymne  adressé  à  la  même  divinité, 
il  est  dit  plus  expressément  encore  que  le  cheval  (Apàw, 
Napât)  a  une  naissance  ici  (sur  terre)  et  une  dans  le  ciel,  II, 
35,  6.  Le  vers  II  du  même  hymne  oppose  l'essence  cachée 

1.  Cf.  le  vers  III,  13,  4  où  on  lui  demande  seulement  aussi  les  richesses  du 
ciel  et  des  eaux. 

2.  Cf.  Quatrième  partie,  ch.   I,  section  viii. 

3.  Il  représente  aussi  le  soleil.  Voir  chapitre  IV. 
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d'Apâm  Napât  à  celui  qu'allument  les  jeunes  femmes,  c'est- 
à-dire  les  doigts,  désigné  encore  au  vers  12  par  l'épithète 
d'inférieur  à  laquelle  s'oppose  au  vers  14  la  mention  du 
séjour  suprême,  tandis  que  le  vers  13  nous  montre  Apâw 
Napât  opérant  ici  (sur  la  terre)  avec  le  corps  d'un  autre  (le 
feu  du  sacrifice),  cf.  I,  143^  1. 

Cependant  il  arrive  souvent  que  le  feu  du  sacrifice  est 
opposé  à  un  feu  céleste,  que  le  séjour  terrestre  d'Agni  est 
opposé  à  un  séjour  supérieur,  sans  qu'aucun  trait  particu- 
lier puisse  fixer  le  choix  entre  l'éclair  et  le  soleil,  entre  l'at- 
mosphère et  le  ciel.  C'est  ainsi  que  les  «  aspects  domesti- 
ques »  d'Agni  sont  opposés  à  ses  «  aspects  divins  »,  III,  54, 1, 
sa  naissance  suprême  à  son  séjour  inférieur,  II,  9,  3,  que 
d'après  le  vers  I,  128,  3,  il  établit  sa  demeure  sur  les  pla- 
teaux inférieurs  et  sur  les  plateaux  supérieurs.  Le  vers 
X,  87,  3  n'insisterait  pas  tant  sur  les  deux  mâchoires,  l'infé- 
rieure et  la  supérieure,  d'Agni,  qui  reçoit  en  outre  l'épithète 
tibltayàvin  (tourné?  des  deux  côtés),  si  ces  deux  mâchoires 
devaient  s'entendre  au  sens  vulgaire  :  elles  correspondent 
évidemment  aux  deux  mondes  '. 

L'ilyu-  inférieur  du  vers  IV,  2,  18,  paraît  être  le  feu  du 
sacrifice,  et  cette  expression  suggère  naturellement  l'idée  du 
supérieur.  Elle  se  retrouve  au  vers  I,  104,4,  où  le  «  nombril  » 
de  l'/lyu  inférieur  paraît  désigner  précisément  la  patrie  cé- 
leste du  feu  terrestre,  par  une  figure  qui  sera  étudiée  en 
dans  le  paragraphe  suivant,  cf.  III,  5,  5. 

L'Agni  au  dos  blanc  dont  parle  le  vers  III,  7,  I,  paraît  être 
d'une  façon  générale  l'Agni  céleste,  par  opposition  à  l'Agni 
au  dos  noir  du  vers  III,  7,  3^  c'est-à-dire  au  feu  terrestre 
qui  noircit  tout  sur  son  passage,  cf.  I,  58,  4. 

Le  vers  suivant  oppose  l'Agni  qui  dévore  le  bois,  c'est-à- 
dire  le  feu  terrestre,  au  feu  céleste  désigné  par  la  qualifica- 
tion de  «noble  mâle  »,  I,  140,  2  :  «  Celui  qui  a  deux  nais- 
sances s'élance  trois  fois'  sur  sa  nourriture,  ce  qu'il  a 
dévoré  repousse  dans  l'année  ;  avec  la  bouche,  avec  la  langue 
de  l'une  (de  ses  formes,  de  ses  naissances),   il  est  le  noble 


1.  La  mention  de  l'atmosphère  dans  le  second  hémistiche  pourrait  peut- 
être  d'ailleurs,  si  le  rapport  était  plus  clair,  faire  rentrer  celte  citation  dans 
la  série  de  celles  qui  nous  ont  servi  à  montrer  l'application  du  nombre  trois. 

2.  Voir  le  paragraphe  suivant. 

:{.  Probablement  aux  trois  sacrifices  du  matiuj  de  midi  et  du  soir.  Voir 
plus  bas. 
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mâle  :  sous  l'autre  (de  ses  formes,  dans  l'autre  de  ses 
naissances),  il  s'empare  des  arbres,  lui  qui  est  fort.  y> 

Le  feu  terrestre  est  le  seul  qui  soit  toujours  présent,  qui 
«  n'émigre  pas  »  {apf'oshivàn,  VIII,  49,  19).  Aussi  le  vers  V,  2, 
1  oppose-t-il  à  l'enfant  que  sa  mère  garde  dans  son  sein,  c'est- 
à-dire  à  l'Agni  céleste,  1'  «  aspect  immuable  »  du  feu  que 
les  hommes  voient  devant  eux  dans  «  le  serviteur»,  c'est-à- 
dire  dans  le  feu  du  sacrifice.  De  là  l'opposition  des  deux 
séjours  d'Agni,  l'un  découvert,  l'autre  caché  III,  55,  15'^  et 
au  vers  X,  79,  2  celle  de  sa  tête  cachée  avec  ses  deux  yeux 
(le  soleil  et  la  lune  ?  ou  le  soleil  et  l'éclair?)  et  de  sa  langue 
qui  lui  sert  à  dévorer  le  bois. 

Signalons  encore  au  vers  VII,  30,  3  le  rapprochement,  à 
ce  qu'il  semble  intentionnel,  du  feu  du  sacrifice,,  et  de  la 
clarté  suprême  qu'Indra  fait  briller  dans  les  combats'. 

La  notion  d'un  Agni  céleste  a  dû  singulièrement  favoriser 
la  distinction  d'un  dieu  du  feu  qu'on  honore  par  le  sacrifice, 
et  d'un  feu  qui  consomme  ce  sacrifice,  distinction  sur  laquelle 
il  est  inutile  d'insister,  parce  qu'elle  se  rencontre  à  chaque 
pas  dans  les  hymnes.  Contentons-nous  de  signaler  quel- 
ques-uns des  nombreux  passages  où  Agni  est  invité  au 
sacrifice,  X,  98,  9,  est  prié  de  venir  sur  le  même  char  que 
les  dieux,  VII,  II,  I,  de  s'asseoir  avec  eux  sur  le  barhis  ou 
gazon  du  sacrifice,  III,  14,2;  cf.  VII,  11,2.  Son  suppliant 
cherche  à  l'attirer  de  sa  demeure  suprême,  VIII,  11,7,  d'où 
il  descend  vers  les  inférieurs,  VIII,  64,  15.  La  distinction 
d'ailleurs  laisse  subsister  l'identité  d'essence  et  aussi  la 
divinité,  déjà  reconnue,  du  feu  qui  consomme  le  sacrifice. 
Agni,  comme  le  dit  le  vers  VI,  11,2,  ofî're  le  sacrifice  à  son 
«  propre  corps  ». 

Après  le  chiff're  deux,  et  au  delà  du  chifî're  trois,  nous  aurions 
encore  à  signaler  plusieurs  nombres  qui  figurent  tour  à  tour 
dans  la  notion  du  multiple  Agni.  Mais  la  valeur  en  sera 
mieux  comprise  plus  loin  dans  l'étude  d'ensemble  que  nous 
consacrerons  aux  nombres  mythologiques.  Les  nombres  su- 
périeurs à  trois  seront  pareillement  réservés  dans  chacune 


1.  Cette  opposition  pourrait  cependant,  comme  nous  le  verrons,  s'entendre 
aussi  dans  un  autre  sens. 

2.  On  peut  comparer  encore  aux  passages  qui  attribuent  deux  séjours  ou 
deux  formes  à  Agni,  ceux  beaucoup  moins  significatifs  d'ailleurs,  qui  le  pré- 
sentent comme  maître  des  richesses  du  ciel  et  de  la  terre,  IV,  5,  11  ;  VII,  f>, 
7  ;  X,  91,  3,  cf.  III,   15,  (î.  ou  de  deux  richesses,  II,   0,  5. 
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des  sections  réservées  aux  divers  éléments  mâles  et  femelles, 
où  l'on  nous  dispensera  de  répéter  cette  observation  faite  ici 
une  fois  pour  toutes.  Nous  ne  ferons  d'exception,  quand  il  y 
aura  lieu,  que  pour  le  nombre  quatre,  en  tant  qu'il  s'applique 
aux  points  cardinaux.  C'est  sans  doute  vers  ces  quatre  points 
que  sont  dirigés  les  quatre  yeux  d'Agni  \  I,  31,  13  qui,  selon 
l'observation  déjà  faite  plus  haut,  fait  face  de  tous  côtés  ^. 


§  II.   —  SUITE  DU  PRÉCÉDENT  -7-  ORIGINE  CÉLESTE  DE  LA  RACE  HUMAINE 

Les  pages  qui  précèdent  ont  fait  pour  le  premier  élément 
du  sacrifice,  le  feu,  la  preuve  qui  sera  successivement  faite 
pour  tous  les  autres  éléments,  et  qui  sera  pour  le  feu  lui- 
même  confirmée  à  chaque  page  du  livre,  celle,  non  d'une 
simple  assimilation,  mais  d'une  identification  essentielle  avec 
les  phénomènes  correspondants  dans  l'atmosphère  et  dans  le 
ciel,  et  de  l'attribution  eâ'ective  d'une  origine  céleste.  Nous 
avons  maintenant,  selon  le  plan  que  nous  nous  traçons, 
à  étudier  certains  faits  et  certaines  idées  appartenant  égale- 
ment à  cette  première  face  du  sujet,  (l'assimilation  du  ter- 
restre au  céleste  et  l'origine  céleste  du  terrestre),  qui  ne  sau- 
raient trouver  place  dans  les  autres  divisions  du  présent 
chapitre.  Ces  faits  et  ces  idées  concernent,  soit  le  sacrifice  en 
général,  soit  les  sacrificateurs,  et  il  importait,  en  raison  de 
leur  généralité  même,  de  les  présenter  au  lecteur  le  plus  tôt 
possible. 

Signalons  d'abord  l'imitation  de  la  succession  naturelle 
du  temps  dans  la  succession  des  sacrifices.  Le  Rig-Yeda,  ne 
renferme  pas,  que  je  sache,  d'allusion  précise  aux  sacrifices 
des  saisons  prescrits  dans  le  rituel  ^,  ni  même  aucune  in- 
dication  sûre*  des    sacrifices   de  la   pleine  lune   et  de   la 


1.  On  lui  donne  d'ailleurs  aussi  mille  yeux,  I,  79,  12. 

2.  Cf.  aussi  les  passages  où  il  est  dit  qu'Agni  protège  des  quatre  côtés  de 
l'horizon,  comme  X,  87,  20  et  21. 

3.  Le  mot  ritii  figure  bien  dans  une  foule  de  locutions  qui  impliquent  la 
régularité  du  sacrifice,  et  dans  la  dénomination  la  plus  générale  des  prêtres, 
ritv-ij,  «  qui  sacrifie  selon  le  ntur>;  mais  il  ne  signifie  pas  nécessairement 
«  saison  »  et  peut  se  prendre  simplement  dans  le  sens  de  «  temps  déter- 
miné. » 

4.  On  i)Ourrait  être  tenté  d'en  chercher  une  au  vers  I,  9,  1,  dans  le  com- 
posé soma-parva/j/nh.  Sur  l'emploi  du  mot  soma  .dans  le  sens  de  «  lune  », 
voir  la  section  suivante. 
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nouvelle  lune,  ce  qui  n'est  pas  d'ailleurs  une  raison  de  douter 
de  l'antiquité  de  ces  rites.  En  revanche,  la  mention  simul- 
tanée du  sacrifice  du  matin  et  de  celui  du  soir  est  fréquente  ; 
il  suffira  d'en  citer  quelques   cas  dans  les  hymnes  à  Agni, 

IV,  2,  8;  12,  2;  Vil,  15,  8  et  15.  Ailleurs  nous  lisons 
qu'Agni  reçoit  sa  nourriture  trois  fois  le  jour,  IV,  12,  1  ;  cf. 
I,  140,  2,  et  que  trois  fois  aussi  il  récompense  l'homme  par 
ses  bienfaits,  VII,  11,  3'.  Le  temps  des  trois  sacrifices  de 
la  journée  est  exactement  déterminé  dans  un  grand  nombre 
de  passages  où  l'énumération  du  lever  du  jour,  de  l'heure  de 
midi  et  du  coucher  du  soleil  constitue  une  véritable  formule, 

V,  69,  3  ;  76,  3  ;  VII,  41,  4  ;  VIII,  1,  29  ;  27,  19  et  21  ;  X, 
151,5. 

Cette  correspondance  des  cérémonies  du  culte  avec  les 
étapes  de  la  course  diurne  du  soleil,  toute  naturelle  qu'elle 
peut  paraître,  prend  une  importance  particulière  après  ce 
qui  a  été  dit  de  l'identité  du  feu  du  sacrifice  avec  les  feux 
célestes,  et  particulièrement  avec  l'astre  du  jour*.  Remar- 
quons à  ce  propos  le  rite  du  transport  du  feu,  indiqué  en 
différents  passages,  IV,  9,  3  ;  15,  1  ;  cf.  IV,  6,  4  et  5  ;  15, 
2  et  3,  par  une  expression  qui  implique  l'idée  d'une  marche 
circulaire  ;  cette  marche  n'est  peut-être  aussi  qu'une  imita- 
tion du  cours  du  soleil  -K 

Mais  le  point  qui  doit  ici  arrêter  surtout  notre  attention,  et 
qui  la  retiendra  même  assez  longtemps,  est  l'origine  céleste 
des  sacrificateurs,  je  dis  des  hommes  qui  accomplissent  le 
sacrifice,  et  des  hommes  en  général.  Cette  origine  céleste 
peut  être  entendue,  et  l'était  en  réalité,  de  différentes  ma- 
nières. 

C'est  du  ciel,  en  effet,  que  les  prêtres  mêmes  dont  nous 
lisons  les  hymnes,  et  les  sacrifiants  qui  empruntaient  leur 
secours,  attendaient  une  postérité.  Or,  la  signification  des 
prières  par  lesquelles  ils  implorent  de  leurs  dieux  «  des  en- 
fants mâles  »,  est  tout  autre  dans  ce  culte  dont  la  base  reste 

1.  Nous   verrons  que   le  Soma  est  aussi  pressé   trois   l'ois  dans   la  même 

journée. 

2.  Il  y  est  peut-être  fait  allusion  dans  ce  passage  d'un  hymne  ;i  Agni,  X 
53  6  :  «  Tendant  le  fil  (accomplissant  le  sacrifice),  suis  la  lumière  de  l'at- 
mosphère. » 

3.  Le  mouvement  (ju'au  vers  I,  31,  4  ou  lui  imprime  en  avant  et  eu  arrière, 
et  qu'on  explique  comme  n'ayant  d'autre  objet  que  d'activer  la  flamme, 
serait-il  une  reproduction  des  deux  voyages  en  sens  inverse  du  soleil  (cf. 
i).  7  ? 
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purement  naturaliste,  qu'elle  ne  serait  dans  une  religion  plus 
spiritualiste,  ou  seulement  plus  altérée  par  l'obscurcissement 
des  mythes.  Les  eaux  delà  pluie,  c'est-à-dire  l'élément  dont 
l'origine  céleste  ne  peut  être  révoquée  en  doute  et  a  formé, 
selon  toute  vraisemblance,  le  point  de  départ  du  système 
entier,  les  eaux  de  la  pluie  n'apportent  pas  seulement  le  feu 
dans  les  plantes  ;  elles  y  iatroduisent  les  sucs  nourriciers  qui 
passent  de  là  dans  le  corps  des  animaux,  et  aussi,  directe- 
ment ou  indirectement,  dans  celui  des  hommes.  La  consé- 
quence était  facile  à  tirer.  Les  hommes  n'avaient  pas  besoin 
de  formuler  d'une  manière  scientifique  l'assimilation  des 
fonctions  reproductives  aux  fonctions  nutritives,  pour  croire 
qu'ils  tiraient  de  leurs  aliments,  et  par  suite  de  la  pluie  qui 
les  leur  procurait,  le  sang  qu'ils  transmettaient  à  leur  pos- 
térité. Le  vers  célèbre  de  la  Bhagavad-Gîtâ  '  :  «  Les  êtres 
naissent  de  la  nourriture,  la  nourriture  naît  du  nuage  », 
n'est  qu'un  écho  de  la  pensée  védique  qu'on  est,  il  est  vrai, 
étonné  de  trouver  si  fidèle  et  si  distinct  au  milieu  du  fatras 
philosophique  qui  l'accompagne.  D'ailleurs,  un  mythe  fami- 
lier favorisait  singulièrement  la  même  croyance  :  c'était 
celui  du  sperme,  tombant  du  nuage  assimilé,  ainsi  que  nous 
l'avons  dit  déjà,  à  un  taureau.  Il  paraît  légitime  de  chercher 
une  allusion  à  ce  mythe  dans  les  formules  très-usitées  qui 
implorent  des  dieux,  et  particulièrement  de  Tvashfri^,  la 
semence,  une  semence  merveilleuse. 

Le  sperme  qui  tombe  du  nuage  est  la  pluie  sans  doute,  mais 
la  pluie  considérée  surtout  comme  renfermant  un  élément 
mâle,  s'il  n'est  pas  plutôt  cet  élément  mâle  lui-même,  c'est- 
à-dire,  comme  on  l'a  vu  déjà,  le  feu.  Ce  feu  est  entré  dans  la 
plante  en  même  temps  que  les  sucs  nourriciers  ;  il  est  passé 
avec  eux  dans  le  corps  de  l'homme  et  de  là  dans  celui  de 
ses  enfants.  Il  pouvait  donc,  même  dans  cet  ordre  d'idées, 
être  tenu  pour  le  vrai  principe  de  la  vie,  dont  la  pluie  n'était  en 
quelque  sorte  que  l'enveloppe  et  le  véhicule,  et  ce  principe 
descendait  toujours  du  ciel. 

Or  l'idée  d'un  principe  igné  était  la  première  solution  du 
problème  de  la  vie  qui  dût  se  présenter  à  l'esprit  des  hommes 
primitifs.  L'observation  du  refroidissement  des  cadavres  suf- 
fisait pour  la  leur  suggérer.  Et  en  efi"et  le  vers  X,  5,  1,  en 

1.  Où  est  exprimée  en  même  temps  la  croyance  à   refficacité   intrinsèque 
du  sacrifice,  Bh.  G.  III,  14,  cf.  10. 

2.  Voir  la  quatrième  partie,  ch.  I,  section  vi. 

Bergaigne,  Religion  védique,  ^ 
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donnant  au  feu  Tépithète  hliûrijanmâ  «  qui  a  beaucoup  de 
naissances  »,  ajoute  qu'il  «  rayonne  de  notre  cœur  »,  cf. 
ibid.j,  2.  Sans  doute  l'air,  le  vent;,  a  dû  être  aussi  considéré 
comme  un  des  principes  de  la  vie  humaine,  le  vent  qui  est 
appelé  l'âme  (le  souffle)  de  Varuna^  VII,  87^  2  et  des  dieux 
en  général,  X;,  168,  4,  et  avec  lequel^  ainsi  que  nous  le  mon- 
trerons plus  loin^  l'âme  de  l'homme  retourne  se  confondre 
après  la  mort,  X,  16,  3;  cf.  X,  92,  13  et  X,  90,  13  '.  Mais 
c'est  incontestablement  le  feu,  dont  les  relations  avec  le 
vent  ont  du  reste  été  déjà  relevées,  qui  tient  la  première 
place  dans  le  mythe  que  nous  allons  étudier.  Or  la  croyance 
à  l'origine  céleste  du  feu  étant  donnée,  la  croyance  à  l'ori- 
gine céleste  de  la  race  humaine  s'ensuivait  naturellement, 
lors  même  que  les  idées  analysées  plus  haut  n'auraient  pas 
fait  concevoir  la  vie  de  chaque  individu  comme  puisée  de 
nouveau  à  la  source  suprême.  Ces  idées  d'ailleurs  ont  dû 
vraisemblablement  jouer  un  rôle  dans  la  formation  du 
mythe.  Toutefois,  c'est  seulement  dans  l'éloignement  d'un 
passé,  éclairé  par  les  inférences  qu'elles  permettaient, 
mais  éclairé  de  cette  lumière  un  peu  trouble  où  naissent  et 
se  plaisent  les  légendes,  que  pouvait  se  former  par  la  sup- 
pression de  l'intermédiaire  obligé  du  père  réel,  la  notion 
d'un  premier  ancêtre  descendu  du  ciel.  Ce  premier  ancêtre 
ne  pouvait  être  évidemment  que  le  feu  lui-même. 

La  croyance  incontestable,  et  d'ailleurs  depuis  longtemps 
reconnue,  de  l'identité  du  premier  homme  avec  le  feu,  paraît 
se  justifier  mieux  parles  considérations  qui  précèdent,  que 
comme  tonte  de  le  faire  M.  Kuhn,  par  la  seule  assimilation 
de  la  production  du  feu  (au  moyen  de  deux  morceaux  de  bois) 
à  l'acte  de  la  génération.  Elle  se  justifie  mieux  encore  par  la 
combinaison  de  l'une  et  de  l'autre  explication.  Car  rien  ne 
nous  oblige  à  attribuer  au  mythe  une  origine  unique,  et  c'est 
au  contraire  la  convergence  d'inférences  et  d'analogies  d'or- 
dres divers  qui  a  produit  les  mythes  durables.  Or  le  fait  al- 
légué parM.Kuhn  est  parfaitement  exact,  etdans  l'hymne  X, 
184,  destiné  à  procurer  des  couches  heureuses,  il  est  dit  au 
vers  3  que  les  deux  Açvins  font  sortir  le  fœtus  par  la  friction 
(comme  le  feu)  avec  une  aram  d'or,  cf.  III,  29,  1  et  2.  Enfin 

1.  Le  vent  est  aussi  un  médecin  auquel  ou  demande  des  remèdes,  I,  89,  4  ; 
VII,  35,  4  ;  X,  186,  1,  et  la  vie,  i()i(l.  2  et  3,  et  qu'on  invoque  avec  les  plantes, 
Ic^  simples,  I,  90,  C;  X,  169,  \.  Aux  vers  X,  137,  1  et  3  deux  vents  sont  in- 
voqués, dont  l'un  apporte  le  remède  et  l'autre  emporte  le  mal. 
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les  deux  explications  réunies  n'épuisent  pas  encore  la  série 
des  analogies  qui  ont  pu  concourir  à  l'établissement  de  la 
croyance  en  question.  Les  fonctions  de  prêtre,  assignées, 
comme  nous  le  verrons  bientôt,  au  feu  du  sacrifice,  ont  dû 
contribuer  à  faire  confondre  avec  lui  les  premiers  ancêtres 
qui,  dans  l'ordre  des  idées  religieuses,  le  plus  important  natu- 
rellement en  mythologie,  sont  avant  tout  les  premiers 
prêtres.  Mais  il  est  temps  d'apporter  des  textes  à  l'appui  de 
toutes  nos  affirmations.  Il  ne  s'agit  plus,  bien  entendu^  que 
de  l'origine  céleste  de  la  race  elle-même,  et  de  Tiden- 
tification  d'Agni  avec  les  ancêtres  de  cette  race. 

Notons  d'abord  la  mention  fréquente  de  liens  de  parenté 
existant  entre  les  hommes  et  les  dieux.  Nous  n'entendons 
pas  ici  parler  de  l'attribution  continuelle  aux  différents  dieux 
du  titre  de  père,  qui  peut  n'avoir,  et  qui  n'a  en  effet  dans  un 
grand  nombre  de  cas,  qu'une  signification  métaphorique.  Mais 
il  ne  saurait  y  avoir  de  doute  sur  la  valeur  du  mot  sajâlija 
«  communauté  de  race  »,  exprimant  aux  vers  VIII,  18,  19  ; 
72,  7  (cf.  III,  54,  16;  VIII,  27,  10.  et  VIII,  62,  12  rapproché 
de  VII,  72;,  2),  la  relation  conçue  entre  les  hommes  et  les 
dieux,  ni  sur  la  portée  de  cet  autre  vers,  VIII,  72,  8j 
«  Nous  avons  en  commun,  ô  dieux  qui  versez  des  trésors 
liquides,  la  qualité  de  frères  dans  le  sein  de  la  mère  '.  »  Le 
suivant  n'est  pas  moins  significatif,  quoiqu'il  renferme  des 
détails  dont  l'explication  pourra  être  donnée  seulement 
plus  loin,  I,  105,  9:  «  Il  y  a  là-haut  sept  rayons;  c'est  là 
que  s  étend  mon  nombrif,;  Trita  /Iptya  le  sait,  il  proclame 
la  parenté.  »  «  Le  nombril  de  l'homme  étendu  là-haut  »  est 
une  expression  qu'on  ne  peut  comprendre  qu'en  remarquant 
d'abord  que  dans  le  langage  védique  le  terme  de  nombril 
équivaut  à  celui  de  père,  ensuite  que  le  père  est  ici  le  ciel  lui- 
même.  Le  premier  fait  semble  étrange,  mais  je  le  crois  incon- 
testable. Il  explique  un  détail  curieux  de  la  mythologie  pos- 
térieure, la  naissance  de  Brahmâ  sortant  d'un  lotus  qui  sort 
lui-même  du  nombril  de  Vish/iu,  et  qui,  selon  toute  vraisem- 
blance, représente  ce  nombril  lui-même.  Le  germe  de  ce 
mythe  se  trouve  déjà  au  vers  X,  82,  0  du  /?ig-Veda  dans  la 
notion  de  a  l'unique  attaché  au  nombril  de  celui  qui  est 
sans    parents    »,    notion   sur  laquelle    nous    reviendrons. 

i.  Cf.  IV,  10,  8.  Faut-il  interpréter  dans  le  même  sens  la  fornaule  : 
«Le  mortel  a  la  même  matrice  que  l'immortel  »,  I,  1G4,  30,  ou  s'agit-il 
là  de  deux  formes  du  feu  ? 
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«  Le  nombril  de  celui  qui  est  sans  parents  »  est  un  de  ces 
paradoxes  auxquels  les  poëtes  védiques  paraissent  prendre 
un  si  grand  plaisir,  et  qui  ont  quelquefois  d'ailleurs  un  sens 
profond.  Celui-ci  par  exemple  constate  sous  une  forme  pit- 
toresque l'énigme  du  commencement.  Quant  à  l'origine  d'une 
représentation  aussi  bizarre  de  la  descendance  paternelle, 
on  peut  la  chercher  peut-être  dans  cette  idée  que  le  nombril, 
étant  chez  le  père  comme  chez  le  fils  la  marque  extérieure 
de  la  descendance^  constitue  en  quelque  sorte  chez  celui-là 
le  premier  anneau  de  la  chaîne  qui  relie  celui-ci  aux  ancêtres. 
De  là  le  fils  attaché  au  nombril  du  père  comme  dans  le  vers 
X,  82,  6.  Mais  par  une  sorte  d'abus  du  langage,  le  nombril 
auquel  le  fils  est  attaché  est  devenu  le  nombril  du  fils,  comme 
dans  le  passage  qui  a  nécessité  cette  digression.  MM.  Roth 
et  Grassmann  éludent,   de  même  qu'en  bien   d'autres  cas, 
toutes  ces  difficultés,  en  effaçant  le  sens  propre  du  mot  nâbhi 
et  le  transformant  selon  qu'ils  le  jugent  nécessaire  en  ceux  de 
«  parenté  (abstrait)  »,  de  «  parenté  (collectif)»,  ou  de  «  pa- 
rent ».  Mais  le  caractère  artificiel  de  ces  solutions  ressort 
avec  évidence  dans  le  passage  suivant  où  l'opposition  du  mot 
bandliu  «  lien  »  au  mot  nàhhi  est  tout  à  fait  significative,  I, 
164,  33:  «  Le  ciel  est  mon  père,  qui  m'a  engendré,  là  est 
mon  nombril  ;  mon  cordon,  ma  mère,  est  cette  grande  terre.  » 
On  voit  ici  que  la  mère  a  dû  être  considérée  comme  le  lien  qui 
réunit  entre  eux  les  anneaux  principaux  de  cette  chaîne  que 
nous  cherchions  à  nous  représenter  tout  à  l'heure,   c'est-à- 
dire  les  mâles  d'une  même  race  :  ils  sont  les  nombrils  et  elle 
est  le  cordon  ombilical,  ce  cordon  devant  relier  le  fils,  non  à 
la  mère  qui  ne  compte  pas  dans  la  série  des  anneaux,  mais  au 
pèreV  On  voit  aussi  que,  comme  nous  l'avions  annoncé,   le 
nombril,   c'est-à-dire  le  père  de  l'homme,  «  qui  s'étend  là- 
haut  »,  au  vers  I,  105^,  9,  est  bien  le  ciel-,  tandis  qu'au  vers 

1.  Remarquons  à  ce  propos  que  le  mot  bnmlhu.,  qui  n'exprime  jamais 
d'ailleurs  qu'un  lien  de  parente  ou  de  dérivation,  doit  avoir  le  même  sens 
dans  le  composé  nivitjju-bdndhu,  équivalent  au  terme  martyn  «  mortel  »,  et 
pour  lequel  M.  Grassmann  ne  trouve  pas  de  traduction  plus  précise  que 
celle  de  »  soumis  à  la  mort,  lui  appartenant  »,  tandis  que  M.  Roth  propose 
l'interprétation  plus  hardie,  mais  selon  nous  tout  à  fait  arbitraire,  de  «  com- 
pagnon de  la  mort  ».  Ici  encore  le  mot  bnndlni  nous  parait  équivalent  au 
terme  de  mère,  comme  le  mot  7idO/n  l'est  à  celui  de  père,  en  sorte  que  le 
composé  signilîerait  ctymologiquement  «  fils  delà  mort  »,  expression  égale- 
ment hardie,  mais  qui  se  trouve  faire  le  pendant  exact  de  celle  de  c  fils  de 
l'immortalité  »  appliquée  aux  dieux,  VI,   5à,  9;  X,  13,  1. 

2.  On  peut  interpréter  de  même  au  vers  III,  5'i,  il  le  père  dont  les  hommes 
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VII,  72,  8,  cité  avant  celui-là,  la  mère  dans  le  sein  de 
laquelle  les  hommes  «  ont  en  commun  avec  les  dieux  la  qualité 
de  frères»  peut  être  la  terre.  Ainsi  les  hommes  et  les  dieux 
seraient  frères  parce  que  le  ciel  et  la  terre  sont,  comme  nous 
le  verrons^  les  parents  de  tous  les  êtres  animés  et  inanimés. 
C'est  en  effet  suivant  cette  conception  que  s'explique  le 
mieux  le  titre  de  frère  des  hommes  donné  aux  dieux,  et  par- 
ticulièrement à  Agni  (voirGrassmann,  Wœr t.  âu.  mot  bhrâ tri). 

Cependant  la  mère  des  hommes  peut  être  aussi  placée  dans 
le  ciel  avec  leur  père  qui  est  alors  distingué  du  ciel  lui-même. 
Nous  verrons  que  Yama,  considéré  comme  le  premier  homme, 
dit  à  sa  sœur  Yamî,  X,  10,  4  :  «  Le  Gandharva  dans  les  eaux, 
et  la  femme  aquatique,  tel  est  notre  nombril  suprême,  telle 
est  notre  parenté'  ».  D'un  autre  côté,  les  anciens  ^ishis, 
I,  164,  15,  et  particulièrement  Viçvâmitra,  III,  53,  9,  reçoi- 
vent répithète  deva-ja  «né  des  dieux  »,  qui  ne  peut  plus 
s'expliquer,  de  même  que  le  titre  de  frère  des  dieux,  par  la 
conception  du  ciel  et  de  la  terre  comme  père  et  mère  de 
toutes  choses.  Elle  n'est  pas  susceptible  non  plus  d'une  in- 
terprétation purement  métaphorique  comme  le  serait  la 
qualification  de  fils  des  dieux,  et  elle  implique  décidément 
l'idée  d'une  origine  céleste  de  la  race  humaine.  Cette  des- 
cendance divine,  immédiate  pour  les  chefs  de  famille,  mé- 
diate pour  leurs  descendants,  est  indiquée  dans  les  termes 
les  plus  clairs  au  vers  I,  139,  9  :  «  Dadhyanc  connaît  mon 
origine,  et  l'antique  Angiras,  et  Priyamedha,  Ka^iva,  Atri, 
Manu  l'ont  connue;  les  anciens.  Manu,  l'ont  connue;  c'est 
aux  dieux  qu'ils  se  rattachent,  et  c'est  en  eux  que  sont  nos 
nombrils...  »  Mais  la  notion  vague  d'une  filiation  divine  n'est 
pas  encore  le  mythe  que  nous  avons  annoncé.  Il  nous  reste  à 
prouver  par  les  textes  que  le  dieu  dont  descendent  les  an- 
cêtres est  avant  tout  celui  qui,  émigrant  sur  la  terre,  forme 
le  lien  naturel  de  la  race  divine  et  de  la  race  humaine,  c'est- 
à  dire  le  feu,  Agni. 

Or,  on  lit  en  propres  termes  au  vers  I,  96,  2,  qu'Agni  a 
engendré  les  enfants  des  hommes,  et  les  hommes  sont  vrai- 


revendiquent  également  la  parenté  en  ces  termes  :  a  C'est  là  notre  parenté,  là 
où  les  dieux  se  tiennent  sur  le  vaste  chemin  tissé  ».  Le  chemin  tissé,  vyuta, 
est  en  tout  cas  le  ciel,  vyornnn.  Cf.  encore  X,  61,  18  et  19. 

1.  Le  moi  jâmi  u  parenté  »  s'applique-t-il  spécialement  à  la  mère,  comme 
le  mot  nôbhi  «  nombril  »  au  père  ?  Cette  hypothèse  serait  contredite  par 
l'emploi  du  même  mot  au  vers  III,  54,  0. 
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semblablement  encore  désignés  au  vers  4  du  même  hymne, 
où  il  est  dit  qu'Agni  a  trouvé  la  voie  pour  ses  descendants. 
Il  doit  être  invoqué  comme  le  premier  père,  II,  10,  1.  Agni 
Vaiçvânara,  d'après  le  vers  I,  59,  1,  est  le  nombril,  c'est- 
à-dire  selon  l'interprétation  justifiée  plus  haut,  le  père  des 
races.  Le  vers  2  du  même  hymne  l'appelle  la  tête  du  ciel 
et  le  nombril  de  la  terre;  la  première  de  ces  expressions 
nous  le  fait  reconnaître  pour  l'Agni  céleste,  la  seconde  pour 
le  père  de  la  terre,  ou  plutôt  des  êtres  qui  l'habitent  '. 

Il  n'est  pas  impossible  que  l'épithète  tapoja^  appliquée  aux 
/îishis,  X,  154,  5;  cf.  X,  183,  1,  et  dont  le  sens  est  devenu 
«  né  de  la  pénitence  »,  ait  signifié  primitivement,  conformé- 
ment à  l'étymologie,  «  né  de  la  chaleur,  c'est-à-dire  du  feu  ». 
Citons  encore  dans  l'ordre  d'idées  qui  nous  occupe,  et 
comme  pouvant  se  rattacher  au  mythe  d'Agni  ancêtre  des 
hommes,  les  passages  où  ce  dieu  est  appelé  le  premier-né, 
X,  5,  7  ;  cf.  I,  31.  11  ;  cf.  aussi  I,  164,  37;  X,  61,  19. 

Mais  c'est  surtout  en  sa  qualité  de  prêtre,  et  de  premier 
prêtre,  qu'Agni  figure  comme  chef  des  races  humaines  et 
particulièrement  des  familles  de  prêtres.  Nous  devons  donc 
maintenant  nous  attacher  à  faire  ressortir  ce  caractère  sacer- 
dotal dont  est  revêtu  le  feu  du  sacrifice. 

C'est  un  fait  bien  connu  que  tous  les  noms  désignant  les 
prêtres  sont  appliqués  à  Agni,  depuis  les  termes  génériques 
de  vipra  et  de  vitvij  (voir  Grassmann,  Wœrlerbuch,  s.  v.), 
jusqu'à  ceux  qui  expriment  les  fonctions  particulières  des 
ministres  du  culte.  Il  reçoit,  dans  un  grand  nombre  de  pas- 
sages (voir  ibid.  s.  v.),  celui  de  Jiolvi  qui  désigne  en  général 
le  sacrificateur,  et  en  particulier,  au  moins  dans  le  rituel 
postérieur,  le  prêtre  qui  récite  des  vers,  les  vers  du  y?ig- 
Veda;  plus  rarement  ceux  de  brahman  (ibid.)  et  à'adlivaryu, 
m,  5,  4  et  peut-être,  VIII,  90,  10. 

En  plusieurs  passages  les  titres  sont  intentionnellement 
accumulés.  Ainsi  dans  l'hymne  II,  5,  il  reçoit  successive- 
ment, de  vers  en  vers,  ceux  de  hotri  I,  de  poiri  2,  de;;;w«s- 
fre4",  de  neshivib,  d'ad/ivaryii  6,  sans  compter  l'emploi  du 


1.  Cette  interprétation  paraî'  mise  hors  de  doute  par  la  comparaison  d'un 
vers  que  nous  reti'ouverons  à  propos  de  Soraa,  et  où  les  Somas  sont  appelés 
à  la  fois  f  têtes  du  ciel  »  et  «  pores  »  du  poète,  IX,  69,  8. 

2.  Au  vers  3  l'emploi  du  substantif  bra/imnn  «  prière  »  remplace  peut-être 
le  titre  de  brahman,  ou  simplement  la  mention  de  la  sagesse,  kâvya,  le  titre 
de  kavi. 
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terme  générique  de  ritvij  au  vers  7.  Le  vers  II,  1,  2,  aux 
fonctions  de  hotri,  de  potvi,  de  neshivi,  d'agnidh,  de  praçds- 
tn,  d'adhvaryu  et  de  brahman,  ajoute  encore  le  titre  de 
grihapati  désignant  le  maître  de  maison,  celui  qui  offre  le 
sacrifice.  De  même  que  dans  le  reste  de  l'hymne  Agni  est 
successivement  identifié  à  tous  les  dieux,  il  l'est  dans  ce  vers, 
reproduit  d'ailleurs,  X,  91,  10,  à  tous  les  personnages  qui 
prennent  part  au  sacrifice,  à  l'exception  de  la  femme  du  sa- 
crifiant. Celle-ci  n'est  plus  oubliée  aux  vers  IV,  9,  3  et  4, 
où  Agni  est  tour  à  tour  assimilé  au  hotri,  au  polri,  à  la 
femme*,  au  maître  de  maison,  au  brahman.  Citons  encore 
le  vers  I,  94,  6,  où  Agni  reçoit  en  outre  le  titre  de  purohita, 
fixé  plus  tard  dans  le  sens  de  prêtre  domestique,  de  chape- 
lain :  «  Tu  es  l'adhvaryu  et  tu  es  le  hotri  antique,  le  praçâstri, 
le  potri,  le  purohita  par  naissance;  connaissant  tous  les 
offices  de  ritvij,  etc.  »  Au  vers  VII,  16,  5,  il  est  appelé 
maître  de  maison,  hotri  et  potri,  et  les  vers  I,  76,  4  ;  X,  2,  2, 
lui  attribuent  encore  à  la  fois  les  fonctions  de  ces  deux  der- 
niers prêtres. 

Il  semble  pourtant  qu'Agni  n'ait  dans  le  sacrifice  qu'une 
fonction  unique,  celle  de  dévorer  les  ojEfrandes.  Mais  il  reçoit 
l'offrande  du  Soma  de  la  coupe  de  tous  les  sacrificateurs. 
Les  coupes  mentionnées  en  plusieurs  passages  comme 
offertes  aux  différents  dieux,  ainsi  aux  vers  II,  36,   1  et  37, 

I,  celle  du  hotri,  aux  vers  I,  15,  2;  II,  36,  2  ;  37,  2,  celle  du 
potri,  aux  vers  I,  15,  9  ;  II,  37,  3,  celle  du  neshtri,  au  vers 

II,  36,  6,  celle  du  praçâstri,  au  vers  II,  37,  4,  enfin  celles 
du  hotri,  du  potri  et  du  neshtri  à  la  fois,  toutes  ces  coupes, 
dis-je,  sont  versées  dans  le  feu.  Si  donc  le  feu  qui  dévore 
l'offrande  a  été  une  fois  considéré  comme  le  véritable  sacri- 
ficateur de  cette  offrande,  il  a  dû  assumer  du  même  coup  la 
charge  de  tous  les  prêtres  dont  il  la  reçoit. 

Or  rien  n'était  plus  naturel  que  cette  attribution  à  Agui 
du  rôle  de  sacrificateur.  C'est  à  la  consomption  de  l'offrande 
qu'aboutissent  toutes  les  cérémonies,  c'est  elle  qui  constitue, 
à  proprement  parler,  le  sacrifice.  Mais  Agni  n'est  pas  sim- 
plement un  instrument  passif   de  cette  opération  qui   sert 

1.  Le  sens  est  trop  clair  pour  permettre  la  correction  proposée  par 
M.  Max  Mttller  {Chips,  vol.  IV,  p.  A8).  Quant  à  la  question  grammaticalo 
de  l'authenticité  du  nominatif  féminin  gndh,  elle  est  indépendante  de  l'inter- 
prétation. Cette  forme,  qui  n'est  donnée  que  par  le  pada-pâ^ha,  a  pu  n'exister 
jamais  dans  la  samhità. 
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de  couronnement  à  toutes  les  autres,  Agui  est,  nous  le  savons, 
un  dieu  parmi  les  mortels.  Il  est^  et  nous  analyserons  plus 
loin  les  diverses  formes  do  cette  idée,  l'intermédiaire  de 
la  terre  et  du  ciel.  Les  offrandes  qu'on  lui  confie  sont  par 
lui  transmises  aux  dieux  qui  ne  o  s'enivrent  pas  sans  lui  », 
VII,  11,  1,  et  s'il  est,  comme  nous  le  verrons,  appelé  leur 
bouche,  ses  flammes  sont  aussi,  par  une  conception  qui 
rentre  tout  à  fait  dans  l'ordre  d'idées  auquel  nous  nous 
arrêtons  actuellement ,  considérées  comme  des  cuillers, 
juhva]\\  Les  dieux,  en  somme,  n'ont  directement  affaire 
qu'à  lui  seul.  C'est  lui  qui  est  le  vrai  sacrificateur,  holâ 
satyatarah,  III,  4,  10,  et  qui  rend  aux  différents  dieux  les 
honneurs  qui  leur  sont  dus^,  attendu  qu'il  les  connaît, 
111,  4,  10;  VI,  52,  12;  cf.  VII,  10,  2,  comme  il  connaît  les 
mortels,  VIII,  39,  G.  Aussi  est-ce  lui  que  ceux-ci  choisissent 
pour  leur  liotn,  VIII,  49,  1,  lui  seul,  que  l'offrande  soit 
grande  ou  petite,  X,  91,  8  et  9.  Il  est  le  hotri  de  toutes  les 
offrandes,  X,  91,  I.  Comparé  aux  autres,  il  est  le  plus  glo- 
rieux des  hotris,  VIII,  91,  10. 

Sa  sagesse  est  surtout  vantée.  Nous  venons  de  voir  déjà 
qu'il  connaît  et  sait  distinguer  les  dieux.  A  son  titre  de 
prêtre,  vipra,  le  vers  I,  127,  I  accole  l'épithète  jâlavedah 
«  connaissant  les  êtres  »,  qu'il  a,  nous  le  savons  déjà, 
empruntée  au  soleil.  Il  est  aussi  appelé  viçvavid  «  qui  connaît 
tout  »  (voir  Grassmann,  Wœi'l.,  s.  v.,  cf.  X,  11,  1).  On  ne  se 
contente  pas  de  dire  qu'il  a  l'intelligence  d'un  sage,  kavikratu, 
1, 1 ,  5,  qu'il  est  riche  en  pensée,  dhiyâvasn,  I,  58,  9  ;  III,  28,  1 , 
qu'il  connaît  exactement  le  sacrifice,  X,  110,  11,  qu'aussitôt 
né  (cf.  VII,  4,  2)  il  a  fait  le  sacrifice,  qu'il  connaît  tous  les 
rites,  X,  122,  2  :  on  lui  attribue  toutes  les  sagesses  ou  toutes 
les  sciences,  III,  1,  17;  X,  21,5,  qu'il  embrasse  comme  la  jante 
embrasse  la  roue,  II,  5,  3,  et  on  les  lui  attribue  également 
dès  sa  naissance,  I,  96,  1.  L'auteur  d'un  hymne  à  Agni  ren- 
fermant un  certain  nombre  de  passages  obscurs  à  dessein, 
ajoute  en  terminant  qu'il  a  adressé  ces  paroles  à  un  sage, 

1.  M.  Grassmann  (Wœrt.)  a  très-bien  reconnu  le  vrai  sens  du  mot  juhù 
en  tant  qu'ap|)liqué  à  la  désignation  des  flammes  d'Agni.  Ce  sens  avait 
échappé  à  M.  Roth.  Je  crois  le  rctroiiver  encore  dans  le  composé  jiihv- 
ihyn,  épithète  d'Agni,  lequel  me  paraît  signifier  «  dont  la  bouche  est  une 
cuiller,  »  c'est-à-dire  qui  ne  dévore  l'offrande  que  pour  la  transmettre  aux 
dieux. 

2.  Cf.  les  passages  innombrables  où  .'Vgni  est  prié  de  sacrifier  (yff/).  d'ho- 
norer les  dieux. 
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autrement  dit  à  bon  entendeur,  IV,  3,  16.  Les  poëtes  recon- 
naissent qu'Agni  l'emporte  en  sagesse  sur  tous  les  hommes 
pieux,  I,  72,  1,  étant  lui-même  le  plus  pieux  des  risliis, 
VI,  14,  2,  ou  plutôt  ils  confessent  leur  ignorance  et  l'oppo- 
sent à  sa  science  dont  ils  implorent  les  lumières.  Car,  sage 
parmi  les  ignorants  en  même  temps  qu'immortel  chez  les 
mortels,  VII,  4,  4  ;  cf.  X,  46,  5,  il  instruit  le  simple^,  I,  31, 
14  ;  déposé  sur  la  peau  inférieure  (la  terre),  il  a  dévoilé  les 
rites  aux  mortels,  I,  145,  5.  Comme  des  fils  écoutent  un  père, 
on  écoute  son  enseignement,  I,  68,  9,  qui  est  celui  d'un 
sage,  I,  73,  1.  Il  est  descendu  du  ciel  pour  être  interrogé, 
I,  60,  2.  Aussi  lisons-nous  au  vers  I,  105,  4  :  «  J'interroge 
l'inférieur  (l'Agni  terrestre)  sur  le  sacrifice  ;  que  le  messager 
(id.)  me  réponde  »  ;  et  au  vers  I,  145,  1  :  «  Interrogez-le,  il 
est  allé  (?),  il  sait  S).  Les  mêmes  idées  se  retrouvent  plus 
développées  dans  les  deux  passages  suivants  : 

VI,  9,  2.  «  Je  ne  sais  pas  tisser  la  trame  (le  sacrifice)  que 
tissent  ceux  qui  luttent^  (les  sacrificateurs);  quel  fils 
de  l'homme  pourrait  dire  ici  ce  qu'il  faut  dire,  mieux  que  le 
père  inférieur  (Agni)? 

3.  «  Celui-là  sait  tisser  la  trame,  celui-là  dira  exactement 
ce  qu'il  faut  dire,  qui  connaît  le  monde  immortel  dont  il  a  la 
garde,  et  qui  venant  ici-bas  en  voit  plus  que  l'autre  (le  père 
suprême). 

4.  «  C'est  lui  qui  est  le  premier  sacrificateur.  Regardez-le  : 
c'est  la  lumière  immortelle  au  milieu  des  mortels  ^.  ■» 

—  X,  2,  1.  «  Rassasie  les  dieux,  comble  leurs  désirs, 
ô  dieu  très-jeune  ;  connaissant  les  temps,  ô  maître  des  temps, 
offre  ici  le  sacrifice;  avec  les  prêtres  divins ^  ô  Agni,  tu  es 
le  plus  vénérable  des  hotris. 

2.  a  Tu  te  charges  pour  les  hommes  de  l'office  de  hotri  et 
de  potri  ;  tu  es  pieux,  libéral,  fidèle  à  la  loi  ;  accompagnons 
les  offrandes  du  cri  svâhâ  ;  dieu  lui-même,  qu'Agni  honore 
les  dieux,  lui  qui  en  est  capable. 

1.  Il  lui  enseigne  les  lieux.  Un  poète  dit  ailleurs  qu'Agni  connaît  pour  lui 
les  temps,  V,   12,  3. 

2.  Toutefois  le  vers  suivant,  I,  145,  2,  en  constatant  qu'on  l'interroge, 
ajoute,  si  j'entends  bien  le  sens  du  verbe  pvich  avec  la  particule  vi  :  »  Tous 
ne  tirent  pas  de  lui  ce  que  le  sage  a  en  quelque  sorte  saisi  (et  qu'il  retient) 
dans  son  esprit.  » 

3.  Voir  la  deuxième  partie. 

'i.  Le  sens  de  tout  ce  passage  a  été  complètement  méconnu  dans  la  tra- 
duction de  M.  Kœgi.  Voir  Revue  Critique  1875,  II,  p.  388. 

5.  Voir  plus  bas  §  IV, 
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3.  «  Nous  sommes  entrés  dans  le  chemin  des  dieux  (le 
sacrifice)  pour  nous  y  avancer  aussi  loin  que  nous  pourrons  ; 
Agni  est  savant,  qu'il  offre  le  sacrifice  ;  c'est  lui  qui  est  le 
hotri;  qu'il  ordonne  les  sacrifices  et  règle  les  temps. 

4.  «  Si  nous  violons  vos  lois,  ô  dieux,  ignorants  que  nous 
sommes,  ô  sages,  qu'Agni  remplisse  toutes  les  lacunes, 
lui  qui  est  savant,  en  honorant  chaque  dieu  en  son  temps. 

5.  «  Si  dans  leur  simplicité,  les  mortels  à  la  faible  intelli- 
gence ignorent  le  sacrifice,  qu'Agni,  le  sage  sacrificateur 
qui  le  connaît,  très-digne  lui-même  d'être  honoré,  honore 
les  dieux  selon  les  temps.  » 

On  aura  remarqué  dans  ce  second  passage  l'idée  qu'Agni 
répare  les  fautes  commises  par  les  sacrifiants.  J'entends 
dans  le  même  sens  l'expression  iskarlâram  adhvarasya,  X,  140, 
5,  comme  signifiant  le  redresseur  ou  le  médecin  du  sacrifice. 
Agni  est  à  la  fois  celui  qui  enseigne  les  rites,  I,  95,  3  ;  cf,  VIII, 
61,  l,qui  aiguise  les  prêtres  selon  l'expression  énergique  du 
vers  VII,  16,  6,  qui  les  fait  sacrifier,  III,  1,1,  qui  élève  les  mor- 
tels au  rang  de  rishis,  I,  31,16,  et  celui  grâce  auquel  l'offrande 
est  bien  sacrifiée,  celui  qui  dirige  ou  qui  accomplit  (sâdh) 
lui-même  les  cérémonies,  III,  1,  18;  cf.  17;  III,  2,  5,  qui  en 
est  l'ordonnateur,  VII,  7,  5.  Pour  en  finir  avec  le  sujet  des 
enseignements  dus  à  Agni,  il  faut  citer  les  passages  portant 
que  les  sagesses,  les  prières,  les  hymnes  naissent  de  lui,  IV, 
11,  3;  cf.  2,  qu'il  est  le  sein  (le  récipient)  de  toutes  les 
prières  et  le  vase  où  on  les  puise,  V,  44,  13,  l'inventeur  de  la 
parole  brillante,  II,  9,  4,  le  premier  inventeur  de  la  prière, 
VI,  1,1,  qu'il  la  connaît  et  qu'ill'enseigne,  III,  31,  1,  qu'il  la 
proclame,  IV,  5,  3,  qu'il  donne  la  pensée,  V,  7,  9,  les  prières, 
X,  45,  5,  les  hymnes  en  abondance,  V,  6,  9,  qu'il  commu- 
nique une  bonne  part  de  la  parole,  III,  1,  19',  enfin  qu'il 
inspire  l'enthousiasme  poétique  vipâm  pjotimshi,  III,  10,  5, 
vepah,  X,  46,  8,  ce  qui  lui  vaut  l'épithète  vipod/ià,  X,  46,  5, 
dont  on  peut  rapprocher  celle  de  medhàkâra,  X,  91,  8  «  qui 
donne  la  sagesse  ». 

Agni  d'ailleurs  n'inspire  pas  seulement  les  poëtes  ;  il 
connaît  lui-même  l'enthousiasme  {vepate  matî,  X,  11,  6)  qu'il 
leur  communique.  Il  est  lui-même  éloquent,  VI,  4,  4  ;  cf. 
X,  12,  2  ;  il  est  un  chantre,  VIII,  49,  19  ;  X,  100,  6;  I,  148, 

1.  Suvâcam  bhdgam,  expression  équivalente  à  vrico  bhâgam,\,  16»,  37,  où  le 
premier-né  de  la  loi,  grâce  auquel  cette  part  de  la  parole  est  obtenue,  peut 
être  également  Agni. 
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2  ;  cf.  I,  59, 7  ;  127, 10  ;  VIII,  44,  20  S  et  sa  voix  est  comparée 
à  une  douce  liqueur,  IV,  6,  5.  Le  chant  d'Agni  n'est  pas 
d'ailleurs  un  simple  produit  de  l'imagination  des  rishis.  Ils 
ont  entendu  le  feu  crépiter  en  dévorant  le  bois,   I,  58,  4  ; 

VI,  3,  7,  et  le  bruit  de  ses  flammes  leur  a  paru  un  chant, 
X,  3,  6,  surtout  quand  ils  y  versaient  l'ofiFrande,  I,  94,  14, 
pour  ne  rien  dire  de  la  voix  céleste  d'Agni,  VI,  15,  4,  qui  est 
le  tonnerre. 

Ainsi  donc  Agni  est  un  sacrificateur,  un  sage,  un  chantre, 
et  naturellement  le  sacrificateur,  le  sage,  le  chantre  par  ex- 
cellence, celui  qui  instruit  ou  qui  inspire  les  autres.  Ce  n'est 
pas  tout,  et  nous  avons  vu  déjà  qu'il  était  assimilé  au  maître 
de  maison.  Dans  cette  assimilation  se  révèle  surtout  le  carac- 
tère d'Agni  comme  feu  du  foyer,  comme  feu  domestique,  da- 
mûtiah.  (V,  1,  8,  et  passim),  que  l'homme  honore  dans  sa  pro- 
pre demeure  (VIII,  44,  15,  et  passim),  et  qui  est  établi  dans 
cette  demeure  comme  le   chef  de  la  tribu,  viçâm  vîçpatih, 

VII,  7,  4;  cf.  V,  4,  3;  VI,  1,  8.  La  tribu  paraît  d'ailleurs 
ne  différer  guère  ici  de  la  famille,  et  le  titre  de  maître 
de  maison,  grihapati,  qu'Agni  reçoit  encore  au  vers  V,  8, 
1,  semble  équivalent  an  titre  de  chef  de  tribu,  viçpati,  dans 
le  vers  VI,  48,  8  :  «  Tu  es,  ô  Agni,  le  maître  de  maison 
de  toutes  les  tribus  humaines.  »  L'origine  de  la  concep- 
tion est  encore  assez  transparente  au  vers  III,  I,  17,  où  le 
poëte  dit  à  Agni,  en  lui  donnant  l'épithète  damïmah, 
«  domestique  »  :  «  Tu  as  rendu  les  mortels  sédentaires^.  » 
Le  foyer,  en  efi'et,  n'est  pas  seulement  le  centre,  il  est,  si 
l'on  peut  ainsi  parler,  le  noyau  de  l'habitation.  C'est  autour 
de  lui  que  celle-ci  s'est  formée.  Il  en  est  donc  bien  vérita- 
blement le  maître,  en  même  temps  que  le  chef  de  la  famille 
qu'elle  abrite  ou  de  la  tribu  qui  s'est  groupée  autour  d'elle. 
Pour  la  même  raison  encore,  il  peut  être  appelé  l'ancien  de 
la  demeure,  VIII,  91,  11. 

L'antiquité,  tel  est  en  effet  le  caractère  qui,  dans  cet  ordre 
d'idées^  devait  frapper  avant  tout  chez  Agni.  Sans  doute  Agni 
est  aussi  un  dieu  jeune,  et  même  très-jeune,  auquel  YèT^i" 
thète  yavishtha  est  spécialement  consacrée.  Mais  c'est  qu'il  a, 
comme  nous  l'avons  vu  déjà  à  propos  de  son  entrée  dans  les 

1.  Aux  vers  I,  6G,  4  ;  VI,  3,  6,  il  est  simplement  comparé  à  un  chantre. 

2.  Sic  Grassmann.  Il  serait  peut-être  plus  exact  dé  traduire  :  «  Tu  as  ré- 
parti les  mortels  entre  différentes  demeures.  «  Mais  la  signification  resterait 
au  fond  la  même. 
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plantes,  le  don  de  renaître,  VIII,  43,  9,  c'est  qu'il  a  des 
naissances  nouvelles  que  le  vers  III,  1,  20  oppose  à  ses 
naissances  anciennes.  Le  rajeunissement  n'est  qu'une  autre 
forme  de  la  renaissance.  Nous  pouvons  donc  rapprocher  des 
citations  précédentes  le  vers  II,  4,  5,  portant  que  lorsque 
Agni  est  devenu  vieux,  il  redevient  tout  à  coup  jeune,  II, 
4,  5.  Ailleurs  encore  nous  lirons,  ce  qui  en  somme  revient 
au  même,  qu'il  ne  vieillit  pas,  I,  128,  2.  Son  éclat  nouveau 
est  en  effet  semblable  à  l'ancien,  VI,  16,  21.  Toutes  ces 
formules  peuvent  s'appliquer  d'ailleurs  aussi  bien  à  l'Agni 
céleste,  tour  à  tour  caché  pendant  la  nuit  et  pendant  la 
sécheresse  et  reparaissant  le  matin  ou  dans  l'orage,  qu'au 
feu  terrestre  enfermé  dans  le  bois,  puis  en  sortant  par  la 
friction. 

Antique  comme  maître  de  maison,  Agni  ne  l'est  pas  moins 
comme  prêtre,  car  l'institution  du  sacrifice  est  placée  au 
berceau  même  de  la  race.  Nous  avons  déjà  vu  qu'il  est  le 
premier  inventeur  de  la  prière.  On  lit  ailleurs  qu'il  a  con- 
duit le  premier  sacrifice,  III,  15,  4.  Il  est  appelé  le  premier 
sacrificateur,  X,  88,  4,  l'ancien  sacrificateur,  VIII,  44,  7 
(cf.  I,  94,  6,  déjà  cité),  qu'on  prie  de  remplir  de  nouveau  la 
même  fonction,  VIII,  II,  10.  Il  a  brillé  aux  aurores  ancien- 
nes, I,  44,  10,  et  il  naît  maintenant  avec  toutes  les  sagesses, 
comme  autrefois,  I,  96,  1.  Je  traduirai  en  entier  le  vers  I, 
76,  5  :  a  Comme  tu  as,  avec  les  offrandes  du  prêtre  Manu, 
honoré  les  dieux  avec  les  sages,  sage  toi-même  :  ainsi,  toile 
vrai  sacrificateur,  honore-les  maintenant,  ô  Agni,  avec  la 
cuiller  savoureuse.  »  Rien  n'est  plus  fréquent,  d'ailleurs, 
que  l'emploi  des  formules  qui  rappellent  avec  les  sacrifices 
des  ancêtres  le  rôle  qu'Agni  y  a  joué,  VII,  11,  3  :  «  Agni, 
honore  ici  les  dieux  comme  chez  Manu,  manusvhat.  »  Cf. 
hhrigmmt,  anyirasvat,  VIII,  43,  13,  et  tant  d'autres  composés 
du  même  genre,  VIII,  23,  23  et  24;  VIII,  91,  4,  etc.,  etc. 
Signalons  encore  le  vers  V,  3,  5  :  «  Il  n'y  a  pas,  ô  Agni,  de 
sacrificateur  plus  ancien  que  toi,  ni  qui  par  sa  science  accom- 
plisse mieux  le  sacrifice  »,  et  le  vers  X,  53,  1,  où  Agni 
paraît  d'ailleurs  descendre  du  ciel  pour  reprendre  son  an- 
cienne charge  :  «  Celui  qu'appelait  notre  pensée  est  venu, 
lui  qui  connaît  le  sacrifice,  qui  en  connaît  chaque  partie; 
qu'il  sacrifie  pour  nous  dans  lo  service  divin,  lui  qui  est 
plus  habile;   car  il  s'est  établi  près  d'ici  avant  nous.  » 

La  double  fonction  de  prêtre  et  de  maître  de  maison  rc- 
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connue  à  Agni,  et  son  antiquité  avec  l'un  et  l'autre  carac- 
tère, qui  se  confondent  d'ailleurs  pour  les  familles  sacerdo- 
tales \  auraient  suffi  peut-être  pour  le  transformer  en 
un  ancêtre  de  ces  familles,  lors  même  que  le  mythe  de  l'ori- 
gine ignée  de  la  race  humaine  n'aurait  pas  été  fondé,  comme 
nous  l'avons  reconnu,  sur  des  observations  réelles  et  des 
analogies  immédiates.  Il  nous  est  au  moins  permis  de  croire 
que  ces  analogies  plus  lointaines,  mais  cependant  extrême- 
ment familières  à  la  pensée  védique,  ont  corroboré  le  mythe 
et  contribué  à  sa  conservation.  A  ce  titre  seul  elles  auraient 
du  être  mentionnées  ici.  Mais  ce  qui  nous  justifiera  surtout 
de  les  avoir  exposées  avec  tant  de  détails,  c'est  que  la  forme 
particulière  qu'elles  imposent  au  mythe  est  précisément 
celle  sous  laquelle  il  se  présenle  ordinairement  à  nous  dans  le 
jRig-Veda,  à  savoir  l'assimilation  d'Agni  aux  chefs  de  familles 
sacerdotales,  ou  réciproquement  de  ces  chefs  à  Agni. 

Ici  se  pose  une  question  qui  est  encore  pour  nous 
insoluble,  ou  plutôt  susceptible  d'au  moins  deux  solutions 
entre  lesquelles  nous  ne  nous  sentons  pas  en  état  de  choisir. 
Les  noms  des  ancêtres  dont  nous  constaterons  l'identification 
à  Agni  sont,  au  moins  en  partie,  ceux  de  familles  qui  ont 
réellement  existé,  auxquelles  appartiennent  les  poëtes  mêmes 
dont  nous  lisons  les  hymnes.  Quelle  est  donc  dans  la  légende 
de  ces  ancêtres  la  part  à  faire  à  la  réalité  et  au  mythe,  et 
comment  concilier  celui-ci  avec  celle-là?  Leurs  noms  étaient- 
ils  purement  et  simplement  des  noms  du  feu,  considéré  dans 
toutes  les  familles,  mais  sous  une  appellation  particulière 
dans  chacune  d'elles^,  comme  le  premier  ancêtre?  En  ce  cas 
Awgiras,  Bhrigu,  Vasish^ha  et  les  autres,  n'auraient  jamais 
été  des  personnages  réels,  et  n'auraient  été  distingués  du 
feu,  tout  en  conservant  dans  leur  légende  certaines  traces 
de  leur  véritable  origine,  que  par  l'obscurcissement  graduel 

1.  Ils  n'ont  même  dû  être  distingués  que  dans  une  période  relativement 
tardive,  quoique  antérieure  à  celle  de  la  composition  des  hymnes  védiques,  ou 
au  moins  de  la  plupart  d'entre  eux. 

2.  L'hypothèse  inverse,  d'après  laquelle  les  noms  des  différentes  familles 
auraient  été  attribués  aux  feux  de  ces  familles,  est  peu  vraisemblable.  Sans 
doute  nous  voyons  les  patronymiques,  vddhri/açva,  X ,  G9,  5  et  9,  daivoddsa, 
VIII,  92,  2,  driiuavdtn,  III  ,  23,  3,  désigner  le  feu  de  Vadhryaçva;  celui  de 
Divodàsa,  celui  de  Devavâta,  comme  ùhârata,  II,  7,  1  et  5;  IV,  25,  4  ;  Yî,  16, 
19,  désignent  peut-être  aussi  celui  des  Bharatas.  Mais  d'une  part  il  ne  s'agit 
que  (le  patronymiques,  et  non  pas  des  noms  mêmes  des  anciens  sacrifica- 
teurs. D'autre  part,  l'attribution  au  feu  du  nom  de  l'ancêtre  n'expliquerait 
pas  l'identification  effective  de  l'ancêtre  avec  le  feu. 
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du  mythe  primitif.  Ou  bien  les  ancêtres  réels  des  différentes 
familles  avaient-ils  pris  des  noms  du  feu,  cet  ancêtre  commun 
de  tous  les  hommes,  auquel  leurs  fonctions  de  prêtre  aussi 
bien  que  leur  caractère  de  maître  de  maison  les  assimilaient 
d'ailleurs  ?  En  fait  nous  voyons  les  auteurs  des  hymnes 
se  comparer  eux-mêmes  à  des  feux  qui  chantent,  II,  28,  2. 
L'Agni  qui  allume  Agni  dans  le  vers  VIII,  43,  14  est  peut- 
être  le  prêtre  réel  :  «  0  Agni,  tu  es  allumé  par  un  Agni, 
prêtre  par  un  prêtre,  ami  par  un  ami.  »  L'auteur  du  vers 
VIII,  6,  10,  se  compare  au  soleil,  forme  céleste  d'Agni, 
comme  naissant  sur  la  terre  pour  y  appliquer  dans  l'ordre  du 
sacrifice  la  loi  à  laquelle  le  soleil  obéit  également  dans  le 
ciel^  :  «  J'ai  reçu  de  mon  père  la  connaissance  de  la  loi  ;  je 
suis  né  comme  le  soleil.  »  Les  prêtres  sont  encore  comparés 
à  des  soleils  au  vers  VIII,  3,  16,  et  le  vers  I,  171,  5  les  re- 
présente brillant  à  l'aurore,  cf.  X,  98,  8,  ce  qui  peut  s'en- 
tendre du  feu  du  sacrifice  aussi  bien  que  du  soleil.  L'auteur 
de  l'hymme  VII,  88  va  plus  loin,  si  j'entends  bien  le  vers  3 
où  il  paraît  se  représenter  comme  traversant  les  eaux  célestes 
sur  le  même  navire  que  Varuna,  sans  doute  en  qualité 
d'éclair,  et  en  s'assimilant  à  son  ancêtre  Vasishfha  (cf.  4)  que 
nous  verrons  en  effet  identifié  à  l'éclair,  VII,  33,  10.  Ce  qui 
permet  de  croire  que  le  vers  en  question  n'est  pas  placé  dans 
la  bouche  de  l'ancêtre,  et  que  le  poète  y  parle  bien  en  son 
propre  nom,  c'est  la  comparaison  du  vers  X,  136,  3  :  «  Eni- 
vrés par  l'état  de  muni'^  nous  nous  sommes  élevés  sur  les 
vents  ;  ô  mortels,  vous  ne  voyez  que  nos  corps  ^.  »  Tant  de 
hardiesse  n'aurait  même  pas  été  nécessaire  aux  anciens  prê- 
tres pour  prendre  simplement  l'un  des  noms  du  feu,  noms  qui 
d'ailleurs  ne  sont  à  l'origine  que  des  épithètes.  Dans  cette 
hypothèse  l'œuvre  du  temps  aurait  consisté  à  confondre  peu 
à  peu,  au  moins  dans  une  certaine  mesure,  le  personnage 
réel  avec  l'élément  ou  le  dieu  dont  il  portait  le  nom,  con- 
fusion favorisée  naturellement  par  le  mythe  de  l'origine  ignée 
de  la  race  humaine. 


1.  Voir  la  quatrième  partie,  ch.  III. 

2.  Ascète  qui  observe  la  loi  du  silence. 

3.  Il  ne  semble  pas  impossible  que  le  personnage  qui  parle  à  la  première 
personne  dans  les  hymnes  IV,  26  et  27,  en  s'attribuant  des  transformations 
et  des  exploits  dont  la  réunion  ne  peut ,  comme  nous  le  verrons,  convenir 
qu'à  Agni  ou  à  Soma,  soit  l'auteur  même  de  l'hymne.  —  Voyez  encore  le 
vers  X,  120,  9,  constatant  que  TAtharvan  B?-ihaddiva  s'est  identifié  lui-même 
ù  Indra. 
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Les  deux  explications  proposées  peuvent,  semble-t-il,  se 
soutenir  toutes  les  deux.  Peut-être  même,  dans  les  cas  par- 
ticuliers, répondraient-elles  tour  à  tour  à  la  réalité.  Quoi 
qu'il  en  soit,  on  ne  peut  nier  que  certains  noms,  Vasish^ha 
par  exemple,  semblent  appartenir  davantage  au  domaine  de 
l'histoire,  d'autres  au  contraire,  comme  Angiras  et  Bhrigu,  à 
celui  de  la  mythologie.  Nous  ne  pouvions  passer  la  question 
sous  silence;  mais  après  l'avoir  ainsi  posée  une  fois,  sans 
d'ailleurs  la  résoudre,  nous  n'j  reviendrons  plus.  Simples 
mythes  transformés  en  personnages  historiques,  ou  person- 
nages historiques  défigurés  par  la  mythologie,  les  ancêtres 
offrent  en  tout  cas  dans  leur  légende  des  traits  qui  appar- 
tiennent à  Agni\  Dans  cette  mesure,  ils  représentent  Agni, 
et  figureront  en  cette  qualité  dans  nos  analyses.  Le  plus 
grand  nombre  sera  plus  commodément  étudié  dans  la 
seconde  partie  consacrée  à  Indra^  et  surtout  dans  le  cha- 
pitre de  la  troisième  partie  consacré  aux  Açvins.  Nous  nous 
bornerons  ici  à  en  citer  quelques-uns.  On  verra  d'ailleurs 
qu'ils  peuvent  être  identifiés  au  feu  sous  ses  diverses  formes. 
Nous  avons  dit  déjà  que  Vasishdia  l'est  à  l'éclair,  VII,  33, 
10,  et  le  vers  IV,  26,  1,  sur  lequel  nous  reviendrons  plus 
tard,  introduit,  quel  que  soit  le  personnage  qui  parle,  la 
mention  du  soleil  dans  une  série' de  transformations  com- 
prenant la  forme  de  rishi,  IV,  26,  1  :  «  J'ai  été  Manu  et  le 
soleil,  je  suis  le  rishi,  le  prêtre  Kakshîvat,  etc.  »  Il  n'en  est 
pas  moins  vrai  que,  comme  prêtres  et  maîtres  de  maison, 
les  ancêtres  représentent  avant  tout  le  feu  du  sacrifice. 

Le  premier  nom  d'ancêtre  sous  lequel  nous  rechercherons  le 
personnage  du  feu  est  celui  d'angiras.  Ce  nom  est  donné  à 
Agni  dans  un  grand  nombre  de  passages,  I,  1,6;  74,  5;  IV, 
3,  15  ;  9,  7;  V,  8,  4  ;  10,  7;  21, 1  ;  VI,  2,  10  ;  16,  11  ;  VIII, 
49,  2;  63,  11;  64,  5;  73,  4;  91,  17.  Au  pluriel  il  désigne  tout 
un  groupe  de  prêtres  ;  mais  par  comparaison  avec  ce  groupe, 
Agni  reçoitrépithète  angiraslmna  «  le  plus  A?«giras,  l'Awgiras 
par  excellence)),  I,  75,  2;  VIII,  23,  10;  43,  18  et  27;  44,  8, 
expliquée  par  les  qualifications  de  premier  rishi  Angiras,  I, 
31,  P,  de  prêtre  (inspiré,  vipra)  le  plus  inspiré  desAwgiras,  VI, 
11,3,  également  appliquées  à  Agni,  en  sorte  que  celle  d'an- 

1.  Et  d'autres  que,  comme  nous  le  verrons,   ils  semblent  avoir  empruntés 
plutôt  à  Soma. 

2.  Le  vers    suivant  I,  31,  2  appelle   Agni,   par  un  véritable  pléonasme,  le 
premier  le  plus  Angiras. 
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tique  Awgiras  au  vers  X,  92,  15  peut  être  regardée  comme 
une  désignation  suffisante  du  feu.  Or  le  premier  des  Awgiras 
pourrait  naturellement  passer  pour  le  père  des  Angiras,  lors 
même  qu'il  ne  serait  pas  dit  expressément,  aux  vers  X,  62,  5 
et  6,  que  les  Angiras  sont  fils  d'Agni,  qu'ils  sont  nés  de  lui. 

Même  en  tant  qu'opposé  au  groupe  des  A?<giras,  l'Agni 
nommé  Angiras  peut,  comme  nous  l'avons  vu  par  la  formule 
du  vers  I,  31,  1  :  «  Tu  es,  ô  Agni,  le  premier  rishi  Angiras  », 
retenir  le  caractère  de  prêtre.  Mais  il  peut  n'être  aussi  que 
l'élément  que  les  Angiras,  comme  prêtres  du  feu,  ont  trouvé 
caché  dans  le  bois,  V,  11,  6:  «  Les  Angiras,  ô  Agni,  t'ont 
trouvé  caché,  retiré  dans  les  différents  morceaux  de  bois;  tu 
nais  par  une  friction  opérée  avec  une  grande  force  ;  on  t'ap- 
pelle le  fils  de  la  force,  ô  A/igiras.  »  D'un  autre  côté  il  arrive 
que  le  nom  d'Awgiras,  même  au  singulier,  par  exemple  sous 
la  forme  angira  au  vers  IV,  51,  4,  et  l'expression  «  antique 
Angiras  »  elle-même,  dans  une  énumération  d'ancêtres  déjà 
citée,  I,  139,  9,  ne  désignent  plus  qu'un  ancien  prêtre,  sans 
allusion  directe  à  Agni.  J'interprète  de  même  le  mot 
dans  le  composé  angirasvat^  «  comme  Awgiras  »  ou  «  comme 
chez  Angiras,  »  en  sorte  que  les  vers  I,  78,  3;  VIII,  43,  13: 
((  Nous  t'invoquons,  (ô  Agni,)  comme  autrefois  Angiras,  »  et  le 
vers  I,  45,  3  :  «  Ecoute  notre  invocation  comme  tu  as  écouté 
celle  d' Angiras  »,  nous  montrent  Agni  en  tant  que  dieu,  dis- 
tingué d' Angiras  en  tant  qu'ancien  prêtre.  Il  y  a  plus,  et  le 
même  mot  désigne  successivement  l'ancêtre  et  Agni,  distin- 
gués l'un  de  l'autre,  dans  un  seul  et  même  vers,  I,  31,  17  : 
«  Vienschez  nous,  comme  autrefois  chez  Angiras,  Ô  Angiras.  » 
Il  faut  nous  habituer  à  ces  conséquences  de  l'équivoque 
impliquée  par  les  noms  qui  désignent  à  la  fois  Agni  et  un 
chef  de  race,  tantôt  confondus  et  tantôt  distingués.  Nous 
retrouverons  d'ailleurs  plusieurs  fois  dans  le  cours  de  cette 
exposition  le  groupe  des  An  giras. 

Au  nom  d'An  giras  est  étroitement  associé  dans  la  tradition 
brahmanique  celui  à'alharvan.  Les  deux  noms  réunis  en  un 
composé  alharvângi?'asah,  littéralement  les  Atharvans  et  les 
Angiras,  désignent  le  quatrième  Veda,  plus  connu  sous  le  nom 


1.  On  pourrait  aussi  dans  le  composé  donner  au  thème  du  mot  la  valeur 
d'un  i)luriel  <  comme  chez  les  A«giras  u,  mais  ceux  des  passages  cités  qui 
renferment  des  énumérations  comme  le  vers  1,  139,  9,  peuvent  être  légitime- 
ment interprétés  d'après  ce  dernier.  —  Le  même  composé  se  retrouve  dans 
des  vers  adressés  à  Indra  et  Agni,  YIII,  40,  12,  et  aux  Maruts,  VI,  49,  11. 
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d'Atharva-Veda.  Dans  le  /?ig-Veda,  nous  les  voyons  déjà  rap- 
prochés, également  au  pluriel,  dans  une  énumération  des 
pitris ou  ancêtres  delà  race,  X,  14,  6.  D'ailleurs,  quelle  que 
soit  l'antiquité  du  lien  particulier  qui  s'est  établi  entre  les 
deux  noms,  il  ne  saurait  être  douteux  que  celui  d'Atharvan 
ne  soit  dans  un  rapport  très-étroit  avec  l'idée  du  feu^  On  doit 
croire  à  la  vérité,  d'après  le  sens  qu'il  a  presque  sous  la  même 
forme  (âtharvan)  dsins  la  langue  zende,  et  d'après  son  étymo- 
logie  très-claire  dans  cette  langue  (de  âlar  «  feu  »  et  du  suffixe 
possessif  van),  qu'il  n'a  pas  désigné  primitivement  l'élément, 
mais  déjà  le  prêtre  du  feu.  Cependant  il  faut  remarquer  en 
même  temps  qu'il  n'est  resté  employé  que  comme  nom  propre 
dans  la  littérature  brahmanique  et,  si  je  ne  me  trompe,  aussi 
dans  le  iîig-Veda^,  Il  désigne  un  ancêtre  auquel  on  donne 
pour  fils  Dadhya?2c,  personnage  entièrement  mythologique, 
ainsi  que  nous  le  verrons  en  étudiant  la  légende  des  Açvin?, 
I,  116,  12;  117,  22;  VI,  16,  14.  Il  figure  dans  des  énuméra- 
tions  d'anciens  prêtres,  I,  80,  16,  et  de  protégés  d'Indra, 
X,  48,  2.  Enfin  on  lui  attribue  l'honneur  d'avoir  accompli  le 
premier  parle  sacrifice  certaines  œuvres  dont  nous  parlerons 
plus  loin,  ce  qui  équivaut  à  faire  de  lui  le  premier  sacrifica- 
teur, I,  83,  5;X,  92, 10.  Or  l'analogie  d'Angiraset  des  autres 
anciens  prêtres,  identifiés  à  Agni,  dont  nous  étudierons  les  lé- 
gendes ci-après  et  dans  tout  le  cours  du  livre,  doit  nous  porter 
à  croire  que  le  mot  âtharvan  n'est  pas  passé  directement  du 
sens  abstrait  de  prêtre  du  feu  à  la  désignation  d'un  ancêtre 
de  la  race,  mais  qu'il  n'a  pris  cette  dernière  acception 
qu'après  être  devenu  un  nom  d'Agni  considéré  comme  prêtre. 
En  fait,  de  l'aveu  de  MM.  Rothet  Grassmann,il  désigne  Agni 
au  vers  VIII,  9,7.  D'après  l'observation  déjà  faite  à  propos 
d'A^igiras,  l'identité  primitive  d'Atharvan  avec  Agni  n'au- 
rait point  fait  obstacle  à  ce  qu'il  fût  présenté  aux  vers   VI, 


1.  Cf.  l'épithète  atharyu  donnée  à  Agni,  VII,  1,  1,  et  le  mot  athari  qui  paraît 
désigner  la  flamme  au  vers  IV,  6,  8. 

2.  Il  paraît  désigner,  il  est  vrai,  au  vers  VI,  47,  24  des  prêtres  actuellement 
existants.  Mais  la  mention  des  Atharvans  au  nombre  des  pitris  dans  le  vers 
X,  14,  6,  permet  de  croire  qu'une  famille  de  prêtres  a  pu  en  effet  porter  ce 
nom.  Il  n'y  a  ])as  non  plus  de  raison  pour  rejeter,  en  ce  qui  concerne 
l'Atharvan  Brihaddiva,  X, 1*20,  9,  la  donnée  de  TAnukramanî  qui  en  fait  un 
iltharvana.  Au  vers  IX,  11,  2,  les  Atharvans  peuvent  être  pris  pour  d'anciens 
sacrificateurs,  ici  présentés  d'ailleurs,  non  comme  allumant  le  feu,  mais 
comme  préparant  le  Soma.  Sur  l'emploi  du  mot  âtharvan  au  vers  VIII,  9,  7, 
voir  plus  bas, 
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ie, 13;  X,  21,  5,  comme  allumant  le  feu.  La  même  contra- 
diction apparente  se  retrouve,  avec  allusion  à  l'antiquité 
d'Atharvan,  au  vers  X,  87, 12  où  on  prie  Agni  de  détruire 
l'ennemi  comme  chez  Atharvan,  et  au  vers  VI,  15,  17  où  il 
est  dit  que  les  prêtres  produisent  le  feu  par  le  frottement 
comme  Atharvan. 

Le  mot  vasishtha,  superlatif  de  vasu,  signifiant  «  le  meil- 
leur »  ou  peut-être  «  le  Vasu*  par  excellence  »,  est  appliqué 
comme  épithète  à  Agni,  aux  vers  II,  9,   1  et  VII,  1,  8.  Je 
crois  qu'il  désigne  Agni  au  vers  VII,  73,    3  où  ce  dieu  n'est 
pas  nommé,  cf.  2.  Il  paraît   remplacer,  au  vers  X,  95,  17, 
le  nom   de  Purûravas,  dont  l'identité  primitive  avec  Agni 
sera  directement  démontrée  ailleurs  ^.  Enfin,  il  est  le  nom  de 
l'ancêtre  des  Vasish<has,  famille  sacerdotale  à  laquelle  la  tra- 
dition attribue,   outre  quelques   courts  fragments,   tous  les 
hymnes  du  septième  manrfala,   et  dont  la  mention  se  ren- 
contre en  effet  souvent  dans  ces  hymnes.    Les  Vasishfhas 
sont  d'ailleurs,  tantôt  les   membres    actuels  de  la   famille, 
comme  le  prouve,  aux  vers   VII,  12,  3  ;  23,  6;  76,  G  et  7; 
77,  6,  l'emploi  d'un  verbe  au  présent,  et  au  vers  VII,  39,  7, 
celui  d'un  verbe  à  l'impératif,  et  surtout  aux  vers  VII,  7,  7; 
37,  4;  90,  7,  celui  d'un  verbe   à  la  première  personne, — 
tantôt  les  ancêtres  de  cette    famille.  A  cet  égard,  le   seul 
emploi  d'un  verbe  au  passé  ne  serait  pas  décisif,  VII,  80,  1  ; 
X,  66,  14;  122,  8;  mais  les  Vasish^has  sont  expressément 
rangés  parmi  les  pitris  au  vers   X,  15,  8,  et  invoqués,  en 
cette  qualité,  dans  toute  la  première  partie  de  l'hymne  VII, 
33  (de  1  à  9).   De  même,  au  singulier,  le  mot  vasishtha  se 
rencontre  employé,  non-seulement  avec  un  passé,  mais  avec 
un  présent  ou  un  impératif,  VII,  22,  3  ;  23,  1  ;  26,  5;  59,  3; 
86,  5;  88,  1;  96,  1  ;  X,  150,  5,  auquel  cas  il  ne  peut  dési- 
gner qu'un  membre  actuel  de  la  famille.  Mais  venons-en  au 
premier  ancêtre,  à  l'auteur  même  de  la  race. 

C'est  peut-être  de  lui  qu'il  s'agit  dans  les  vers  VII,  42,  6  ; 
X,  65,  15,  avec  un  verbe  au  passé,  et  dans  les  vers  VII,  9, 
6;  18,  4;  95,  6,  sur  lesquels  nous  reviendrons.  Il  ne  peut 

1.  Nom  des  dieux. 

2.  L'attribution  del'épithète  vasishtha  à  Indra,  dans  le  lexique  de  M.  Grass- 
mann,  pour  le  vers  II,  36,  1,  repose  sur  une  faute  d'impression  de  la  pre- 
mière édition  de  M.  Aufrecht   qui  rend  le  texte    inintelligible.    Il  faut    lire 

avec   l'édition  de  M.Max  Millier  la  forme  vasishtha  que    M.  Grassmana  n'a 
d'ailleurs  pas  omise  à  sa  place. 
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plus  y  avoir  de  doute  au  vers  VII,  18,  21  ;  cf.  VII,  96,  3, 

où  le  nom  de  VasishAa  est  rapproché  d'autres  noms  d'an- 
cêtres. Vasish^ha  figure  au  vers  X,  181,  1  comme  initiateur 
d'un  rite.  Enfin,  dans  l'hymne  VII,  33,  où  les  Vasish^has, 
invoqués  comme  ancêtres,  sont  appelés  «  les  louangeurs 
(de  la  famille)  de  Vasish/ha  »,  ce  Vasishiha,  auteur  de  la 
race,  affecte  un  caractère  décidément  mythologique.  Je 
dois  traduire  en  entier  les  vers  10-14 ,  quoiqu'ils  ren- 
ferment certains  détails  qui  ne  peuvent  être  expliqués 
maintenant. 

10.  «  Quand  Mitra  et  Varuwa  t'ont  vu,  splendeur  sor- 
tant de  l'éclair',  ce  fut  là  une  de  tes  naissances,  et  en 
voici  une  autre,  ô  Vasish^ha  :  Agastya  t'a  apporté  aux 
hommes. 

11.  «  Et  tu  es  le  fils  de  Mitra  et  Varuna,  ô  Vasish^ha, 
né  d'Urvaçî  ^,  ô  prêtre,  né  de  la  pensée;  goutte  tombée 
par  l'effet  de  la  prière  divine,  tous  les  dieux  t'ont  reçu  dans 
la  cuillère^. 

12.  «  Lui  qui  est  l'intelligence,  qui  connaît  les  deux 
(mondes  ou  races,  ou  Mitra  et  Varuna,  ses  parents?),  qui 
fait  mille  dons,  qui  tout  au  moins  fait  des  dons,  Vasishfha, 
pour  tisser  la  trame  tendue  par  Yama  (le  sacrifice),  est  né  de 
î'Apsaras  (Urvaçî). 

13.  (c  Nés  dans  le  sattra  (l'assemblée),  excités  par  le  culte, 
ils  (Mitra  et  Varuna)  ont  répandu  dans  le  vase  une  semence 
commune  :  du  milieu  de  ce  vase  est  venu  Mâna  (Agastya), 
de  là  on  dit  qu'est  né  le  rishi  Vasishfha. 

14.  «  Il  protège  celui  qui  offre  l'hymne,  qui  offre  le  sâ- 
man  ;  portant  la  pierre  (à  presser  le  Soma),  qu'il  parle  le  pre- 
mier; approchez-vous  de  lui  avec  un  cœur  bien  disposé  ;  que 
Vasishiha  vienne  vers  vous,  ô  Pratrids  *.  » 

De  ce  passage  difficile,  dont  nous  chercherons  plus  tard 
à  éclaircir  les  obscurités,  quelques  points  se  dégagent  du 
moins  avec  une  entière  netteté  :  Vasishfha  a  deux  nais- 
sances comme  Agni  ;   il  a  été  apporté  aux  hommes  comme 

1.  Cf.  plus  haut,  p.  10. 

2.  Urvaçi  est  ici  la  mère  de  VasishAa,  tandis  qu'elle  est  l'épouse  de  Pu- 
rùravas  au  nom  duquel  est  substitue,  comme  nous  l'avons  dit  au  vers  X,  95, 
17,  celui  de  Vasisii^lia.  Mais  nous  nous  iamiliariserons  plus  loin  avec  ces 
changements  de  rapports  entre  le  même  mâle  et  la  même  femelle. 

3.  Cf.  le  Soma,  VIII,  61,  11,  et  le  feu,  VI,  16,  13. 

4.  Les  Pratnds,  comme  nous  le  verrons,  sont  les  mêmes  que  les  Tritsus, 
qui  eux-mêmes  ne  dift'ërent  pas  essentiellement  des  Vasish^has. 
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Agni;  comme  lui,  il  est  descendu  pour  accomplir  le  sacrifice  ; 
enfin  dans  l'une  de  ses  naissances,  il  est  identique  à  l'éclair. 
C'est  sans  doute  encore  comme  éclair  qu'il  a,  sur  le  navire 
de  Varuna,  traversé  une  mer  qui  ne  peut  être  que  la  mer 
céleste,  VII,  88,  4',  exploit  dont  un  de  ses  descendants  pa- 
raît se  faire  lui-même  le  héros,  en  s'identifiant  sans  doute 
avec  son  ancêtre  (ibid.  3).  Il  faudrait  être,  après  ces  cita- 
tions^ difficile  à  convaincre,  pour  ne  pas  reconnaître  que,  sous 
le  nom  et  la  légende  de  Vasishiha,  est  confondue  avec  la 
personnalité,  réelle  ou  supposée,  d'un  chef  de  race,  une  re- 
présentation du  feu.  Cette  confusion  d'ailleurs  n'est  pas  con- 
stante, puisqu'au  vers  VII,  9,  6,  le  feu  est  allumé  par  Va- 
sishiha. 

Avec  les  noms  de  Bhrigu  et  de  Mâtariçvan,  nous  retrou- 
vons, sous  forme  légendaire,  l'idée  de  la  descente  du  feu  à 
laquelle  nous  avons  consacré  déjà  une  première  étude,  et  que 
vient  de  nous  rappeler  le  mythe  de  Vasish/ha.  Il  y  aura  tout 
avantage  à  ne  pas  séparer  ici  les  personnages  que  désignent 
ces  deux  noms.  Ce  n'est  pas  que  la  similitude  soit  complète. 
Le  mot  màlariçvan  n'est  employé  qu'au  singulier  ;  il  n'est  pas 
devenu  le  nom  d'une  famille  de  prêtres.  Au  contraire,  il  n'y  a 
dans  le  /?ig-Veda  qu'un  seul  exemple  certain^  de  l'emploi 
du  mot  bhrigu  au  singulier,  I,  60,  P,  et  l'Anukramanî  com- 
prend dans  la  liste  des  auteurs  des  hymnes  un  bon  nombre 
de  poëtes  auxquels  elle  attribue  le  patronymique  bhârgava 
«descendant  de  Bhrigu».  Cependant  Mâtariçvan,  pour  n'a- 
voir pas  fait  souche  de  prêtres,  n'en  est  pas  moins  considéré 
lui-même  comme  un  ancien  rishi*,  compris  en  cette  qua- 
lité dans  les  énumérations  des  vers  X,  48,  2;  Vâl.  4,  2,  et 
qui,  selon  une  conception  qui  sera  expliquée  en  son  lieu, 
forge  à  Indra  sa  foudre,  X,  105,  6  et  7.  D'un  autre  côté,  le 
pluriel  du  nom  de  Ehrigu^ne  désigne  jamais,  dans  le/?ig-Veda, 
des  prêtres  actuellement  existants,  mais  seulement  d'anciens 
sacrificateurs,  I,  127,  7,  qui  figurent  comme  tels  dans  des 
comparaisons,  IV,   16,20;  VIII,  3,  16;  X,  39,  14,  et  dans 

1.  Cf.  le  vers  I,  ll^,  9  où  Vasish^ha,  comme  protégé  des  Açvins  (cf.  VII, 
7o,  fi),  est  nommé  entre  la  mer  et  Kutsa  dont  nous  reconaaîtrons  pareille- 
ment l'identification  avec  l'éclair. 

2.  Voir  ci-après,  p.  53. 

3.  Ce  n'est  pourtant  pas  une  raison  de  le  prendre  dans  cet  exemple  unique 
au  sens  collectif,  comme  le  veulent  MM.  Rotli  et  Grassmaiin. 

4.  La  distinction  faite  par  les  mêmes  auteurs  de  deux  Mâtariçvan  est  tout 
à  fait  arbitraire. 
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une  énumération  de  pitris,  avec  les  A/igiras  et  les  Athar- 
vans,  X,  14,  6\  Dans  les  énumérations  d'ancêtres  des 
vers  VIII,  43,  13  ;  91,  4,  le  composé  bhriguvat  peut  être  in- 
terprété «  comme  les  Bhrigus  »  ou  «  comme  Bli>igu  ».  En 
somme,  les  Bhrigus  forment  à  côté  de  Bhrigu,  le  chef  de  la 
race,  un  groupe  d'ancêtres  analogue  à  ceux  que  forment  les 
Angiras  à  côté  d'Angiras,  et,  dans  certains  cas,  les  Vasish- 
/has  à  côté  de  Vasish/ha. 

Or,  le  mot  mâfariçvan  est,  dans  le  /?ig-Veda,  un  nom 
du  feu.  Nous  le  voyons  expressément  attribué  à  Agni,  III,  5, 
9  ;  26,  2,  particulièrement  dans  un  passage  déjà  cité,  I,  96, 
4,  où  Agni  est  conçu  comme  chef  de  race.  Le  même  nom  est 
compris  au  vers  I,  164,  46  avec  celui  d'Agni  parmi  les  ap- 
pellations diverses  que  les  prêtres  ont  employées,  «  divisant 
ainsi  par  la  parole  l'être  qui  est  en  réalité  unique^  ».  Il  l'est 
encore  au  vers  III,  29,  II,  parmi  les  divers  noms  d'Agni 
dont  le  poëte  précise  l'application  ou  donne  même  l'étymo- 
logie.  C'est  le  dernier  cas  pour  le  nôtre  qui  est  ainsi  ex- 
pliqué :  «  II  (Agni)  est  appelé  Mâtariçvan  parce  que  (ou  quand) 
il  s'est  formé  dans  sa  mère^.  »  Nous  avons  déjà  fait  observer 
que  le  mot  mâtariçvan  est  devenu  plus  tard  un  nom  du  vent, 
mais  que  cette  acception  paraît  étrangère  aux  hymnes, 
quoique  le  vers  même  qui  vient  d'être  cité  indique  peut-être 
la  transition  de  l'idée  du  feu  à  celle  du  vent  dans  son  dernier 
pâda  :  «  Il  est  devenu  dans  sa  course  l'essor  du  vent.  »  Au 
vers  I,  190,  2,  Mâtariçvan  semble  une  transformation  de 
Brihaspati,  divinité  dont  nous  constaterons  les  affinités 
avec  Agni.  Il  est  nommé  au  vers  X,  109,  1,  en  compagnie  de 
la  mer  et  des  eaux,  cf.  X,  85,  47,  ce  qui  suggère  naturelle- 
ment l'idée  de  l'Agni  des  eaux.  Il  n'est  pas  aisé  de  décider 
s'il  figure  aux  vers  IX,  67,  31  ;  X,  88,19;  114,  1,  comme 
représentant  le  feu,  ou  simplement  comme  ancien  rishi. 
Quoi  qu'il  en  soit,  les  citations  précédentes  suffisent  pour 
nous  permettre  de  l'ajouter  à  la  liste  des  personnages  qui 
prennent  tour  à  tour  l'un  et  l'autre  caractère.  —  Pour  Bhrigu 
l'identification  avec  Agni  n'est  pas  formelle  dans  le  iRig-Veda. 
Mais  le  sens  étymologique  du  mot,  à  savoir  «  étincelant  », 
l'application   à  Agni  d'une  épithète   de  même  étymologie, 

i.  Au  vers   VII,  18,  6    le    rôle  des  Bhrigus  n'est. pas  très-facile  à  déter- 
miner. 

2.  Nous  retrouverons  ce  vers  plus  loin. 

3.  Voir  chapitre  IV. 
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bhrigavâna,  I,  71,  4;  IV,  7,  4,  et  surtout  les  analogies  mytho- 
logiques ne  permettent  guère  de  douter  qu'il  n'ait  été  aussi 
primitivement  un  nom  du  feu.  La  troupe  des  Bhrigus  prend 
d'ailleurs  elle-même  le  caractère  divin  aux  vers  VIII,  35, 
3  ;  X,  122,  5,  où  elle  est  mise  en  parallèle  avec  les  Maruts, 
et  même  avec  les  trente-trois  dieux,  ce  qui  permet  peut-être, 
dans  le  vers  X,  92,  10,  d'attribuer  directement  aux  Bhngus 
le  nom  de  dieux. 

Mais  si  l'idée  d'un  ou  de  plusieurs  anciens  prêtres  et  celle 
de  l'élément  du  feu  ont  été  confondues  sous  les  noms  de 
Bhrigu  ou  des  Bhngus  et  de  Mâtariçvan,  on  les  retrouve 
aussi  distinguées  et  même  opposées  dans  les  légendes  où 
figurent  ces  noms.  Et  ici  il  ne  s'agit  plus  seulement  de 
quelques  traits  semblables  à  ceux  que  nous  avons  relevés 
dans  les  personnages  déjà  étudiés  :  «  Nous  t'invoquons,  ô 
Agni,  comme  Bhrigu,  ou  comme  les  Bhrigus,  bhviguval  », 
VIII,  43,  13;  91,  4.  C'est  aux  Bhrigus  et  à  Mâtariçvan  qu'est 
rapportée  de  préférence  l'opération  par  laquelle  le  feu  a  été 
communiqué  aux  hommes.  Ils  sont  nommés  ensemble  au  vers 
X,  46,  9  avec  Tvashtri,  avec  les  dieux,  avec  le  ciel, 
la  terre  et  les  eaux,  comme  ayant  engendré  Agni  pour 
Manu,  ou  pour  l'homme.  Les  Bhrigus  l'ont  fait  briller  en  le 
louant,  X,  122,5,  ils  l'ont,  ainsi  qu'Apnavâna,  cf.  VIII,  91, 
4,  fait  briller  sur  le  bois  et  dans  les  différentes  races,  IV,  7, 
1.  Ils  l'ont  établi  chez  les  hommes,  I,  58,  6  ;  cf.  VI,  15,  2, 
sur  le  nombril  de  la  terre  et  du  monde  (l'autel'),  I,  143,  4,  et 
Agni  est  appelé  le  don  des  Bhrigus,  III,  2,  4.  De  même  Mâta- 
riçvan a  par  la  friction  produit  le  feu,  I,  148,  1,  le  feu  qui 
était  caché,  I,  141,  3,  et  bien  qu'au  vers  I,  71,  4  ,où  la  même 
œuvre  lui  est  attribuée,  il  reçoive  l'épithète  vibhvila  «  distri- 
bué en  divers  lieux  »,  d'ordinaire  appliquée  à  Agni  lui- 
même,  et  rappelant  l'assimilation  du  prêtre  et  du  feu,  la 
distinction  de  l'un  et  de  l'autre  n'en  est  pas  moins  imposée 
par  le  texte  même  où  se  rencontre  cette  trace  de  la  confusion. 
Toutes  les  citations  qui  précèdent  pourraient  s'entendre  à 
la  rigueur  do  la  production  du  feu  sur  la  terre,  par  le  frot- 
tement de  deux  arawis  réels.  Mais  au  vers  III,  9,  5,  il  est 
dit  en  propres  termes  que  le  feu  caché,  et  produit  par  la 
friction,  a  été  tiré  par  Mâtariçvan  «  d'un  lieu  éloigné  »,  tiré 
«  des  dieux  ».  Mâtariçvan  a  reçu  le  feu  qui  avait  son  séjour 

1.  Voir  plus  bas. 
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dans  le  ciel,  III,  2,  13'.  D'après  le  vers  I,  143,  2,  c'est  en 
naissant  dans  le  ciel  suprême  qu'Agni  lui  a  apparu.  «  Les 
deux  mondes  ont  tremblé  au  choix  du  sacrificateur  »  quand 
Agni  a  apparu^  le  premier  (pour  la  première  fois?)  à  Mâta- 
riçvan^,  I,  31,  3,  et  cette  formule,  sur  laquelle  nous  revien- 
drons, suggère  invinciblement  l'idée  de  l'éclair.  De  leur  côté, 
les  Bhrigus  ont  trouvé  Agni  dans  les  eaux,  X,  46,  2,  et 
c'est  ainsi  qu'ils  l'ont  communiqué  aux  hommes,  II,  4,  2.  Il 
s'agit  donc  bien,  au  moins  dans  cette  nouvelle  série  de  cita- 
tions, de  la  découverte  du  feu  céleste  et  de  sa  descente  sur 
la  terre.  A  la  vérité,  la  croyance  à  une  action  immédiate 
du  sacrifice  terrestre  sur  les  feux  célestes,  que  nous  étu- 
dierons plus  loin,  nous  fournirait  une  explication  du  mythe, 
lors  même  que  Mâtariçvan  et  les  Bhrigus  seraient  conçus 
comme  opérant  ici-bas.  Mais  il  ne  faudrait  pas  croire  que 
cette  explication  fût  imposée  par  le  caractère  de  prêtres,  de 
sacrificateurs,  qui  leur  est  attribué,  qu'ils  semblent  devoir 
retenir  nécessairement  quand  ils  sont  distingués  d'Agni  et 
considérés  comme  les  inventeurs  du  feu,  et  que  les  Bhrigus 
gardent  en  effet  dans  les  vers  II,  4,  2  ;  X,  46,  2,  d'après  les- 
quels ils  ont  trouvé  le  feu  dans  les  eaux  en  lui  rendant  hom- 
mage, vidhantah..  Nous  verrons  en  effet  bientôt  que  le  ciel 
est  le  théâtre  de  sacrifices  semblables  à  ceux  de  la  terre.  En 
fait,  le  verbe  exprimant  au  vers  III,  9,  5  déjà  cité,  l'acte  de 
Mâtariçvan  tirant  le  feu  du  ciel,  signifie  littéralement  qu'il 
«  a  apporté  »  le  feu,  cf.  I,  128^  2.  Or,  ce  qui  prouve  que  ce 
verbe  doit  bien  être  pris  au  sens  littéral,  c'est,  d'une  part  au 
vers  I,  93,  6  le  parallélisme  des  deux  formules  exprimant  la 
descente  d'Agni  et  de  Soma,  «  Mâtariçvan  a  apporté  l'un  du 
ciel,  /e/aMcon  a  tiré  l'autre  de  la  montagne  »  ;  c'est  de  l'autre 
le  titre  de  «  messager  de  Vivasvat  »  attribué  à  Mâtariçvan 
apportant  le  feu,  dans  le  vers  VI,  8,  4,  lequel  mentionne 
en  même  temps  dans  son  premier  hémistiche  toute  une 
troupe  qui  l'a  saisi  dans  le  sein  des  eaux.  Ce  titre  qui  n'est 
donné  d'ailleurs  qu'à  Agni,  I,  58,  1  ;  IV,  7,  4  ;  VIII,  39,  3  ; 
X,  21,  5,  nous  ramène  encore  une  fois  à  la  confusion  du  feu 


1.  La  construction  devient  beaucoup  plus  facile  par  la  réunion  de  divi 
kshayam  en  un  seul  mot  divi-kshnyam,  cf.  V,  46,  5. 

2.  Je  suppose  qu'à  la  leçon  bhava  doit  être  substituée  la  forme  bhavah.  La 
difficulté  qui  résulte  de  la  première  n'intéresse  pas  d'ailleurs  l'usage  que 
nous  faisons  de  ce  passage. 

i.  Et  aussi  à  Vivasvat.  Sur  ce  dernier,  voir  plus  bas. 


—  56  — 

et  du  producteur  du  feu.  La  vérité  est  que  l'analyse  mytho- 
logique elle-même,  en  supprimant,  au  moins  en  tant  qu'elle 
appartient  à  la  mythologie,  la  personnalité  distincte  des  an- 
ciens prêtres,  et  en  la  ramenant  au  personnage  d'Agni, 
aboutit  partout  à  ce  résidu  :  le  feu  produisant,  honorant,  ap- 
portant le  feu.  Cependant  le  mythe  n'en  repose  pas  moins  sur 
la  distinction  du  feu  et  de  celui  qui  le  produit,  quelques  con- 
fusions qui  puissent  résulter,  et  qui  résultent  en  effet  de  ce 
fait  que  le  producteur  du  feu,  en  tant  que  personnage  mytho- 
logique, n'a  aucun  attribut  qu'il  n'ait  emprunté  au  feu  lui- 
même. 

En  résumé Mâtariçvan  et  les  Bhrigus  sont  comme  Awgiras, 
comme  Atharvan,  comme  Vasish/ha,  d'anciens  sacrificateurs 
assimilés  à  Agni  et  néanmoins  distingués  du  feu  comme  pro- 
duisant le  feu.  Pour  eux  seulement  cette  distinction  a  été  plus 
fortement  accusée  que  pour  les  personnages  précédemment 
étudiés,  dans  un  mythe  qui  n'est  autre  que  la  communication 
du  feu  aux  hommes  dont  ils  sont  considérés  comme  les  au- 
teurs. Ce  mythe  d'ailleurs,  en  plaçant  dans  le  ciel  le  com- 
mencement do  leur  opération,  ne  leur  enlève  pas  pour  cela 
le  caractère  sacerdotal  ordinairement  lié  dans  le  /?ig-Veda  à 
l'idée  d'un  producteur  du  feu,  et  que  nous  reconnaîtrons 
bientôt  être  parfaitement  conciliable  avec  un  séjour  céleste, 
pas  plus  qu'en  les  faisant  descendre  du  ciel  comme  le  feu  lui- 
même,  il  ne  supprime  la  distinction,  dépourvue  de  sens  au 
point  de  vue  du  naturalisme  pur,  et  cependant  placée  à  la 
base  du  mythe,  de  l'élément  igné  et  de  celui  qui  l'apporte 
après  l'avoir  produit. 

Ajoutons,  pour  en  finir  avec  ce  sujet  délicat,  que  les  deux 
mythes  parallèles  de  Mâtariçvan  et  des  Bhrigus  se  trouvent 
combinés  dans  deux  passages  portant,  l'un  que  le  feu  «  aux 
deux  naissances  »  a  été  apporté  par  Mâtariçvan  à  Bhrigu, 
I,  60,  1,  l'autre  au  contraire  que  Mâtariçvan  a  allumé  en  le 
tirant  de  chez  les  Bhrigus  le  feu  qui  était  caché,  III,  5,  10. 
Le  premier  de  ces  passages,  rapproché  du  vers  X,  46,  9 
d'après  lequel  Mâtariçvan  a  engendré  le  feu  pour  Manu  ou 
pour  l'homme \  paraît  nous  montrer  dans  Bhrigu,  entant 
qu'il  profite  de  l'œuvre  de  Mâtariçvan,  un  sacrificateur  placé 
sur  la  terre.  Le  second  rtstitue  au  contraire  aux  Bhrigus  leur 
caractère  de  personnages  célestes,  mais  pour  suggérer,  par 

I.  La  luême  œuvre  est  d'ailleurs  attribuée  dans  ce  passage  aux  Bhrigus. 
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l'opposition  même,  l'idée  d'un  séjour  de  Mâtariçvan  sur  la 
terre.  L'explication  signalée  plus  haut  comme  possible,  à 
savoir  l'idée  d'une  action  du  feu  terrestre  sur  le  feu  céleste 
qui  vient  à  son  appel,  semble  se  présenter  ici  d'elle-même. 
Cette  idée  qui,  comme  nous  le  verrons,  donne  au  sacrifice  sa 
vraie  signification,  a  pu  aussi,  dans  chacun  des  mythes  de 
Mâtariçvan  et  des  Bhrigus  pris  isolément^  contribuer,  avec 
la  distinction  du  feu  et  de  celui  qui  le  produit,  à  la  création 
du  personnage  conçu  comme  faisant  descendre  l'Agni 
céleste. 

Nous. avons  vu,  dans  le  passage  cité  plus  haut  intégrale- 
ment, Agastya,  VII,  33,  10,  désigné  également  plus  loin, 
ibid.  13,  parle  nom  de  Mâna,  descendre  du  ciel  et  apporter 
Vasish^ha  aux  hommes.  Il  joue  là  un  rôle  identique  à  celui 
de  Mâtariçvan  et  des  Bhrigus  apportant  le  feu.  Toutefois 
l'étude  de  ce  troisième  personnage  trouvera  mieux  sa  place 
ailleurs. 

Personne  n'a  contesté  aux  noms  étudiés  jusqu'à  présent 
leur  caractère  de  noms  propres.  Il  n'en  est  pas  de  même  du 
mot  uçij  qu'on  s'accorde  généralement  à  considérer  comme 
un  simple  adjectif,  signifiant  d'après  son  étjmologie  «  plein 
de  bonne  volonté,  zélé  ».  Ce  mot  pourtant  est  au  moins  pris 
substantivement  dans  un  grand  nombre  de  passages,  et 
l'usage  qui  en  aurait  été  fait,  soit  comme  adjectif,  soit 
comme  substantif,  dans  le  sens  étymologique,  aurait  consisté 
en  tout  cas  dans  une  application  exclusive  aux  fonctions 
des  sacrificateurs  S  ou  du  dieu  conçu  comme  sacrificateur. 
Agni  est  en  effet  appelé  uçij,  III,  11,2;  il  l'est  particulière- 
ment en  tant  qu'établi  chez  les  hommes,  I,  60,  4  ;  X,  45,  7  ; 
cf.  III,  27,  10,  et  en  tant  que  don  des  Bhrigus,  III,  2,  4.  Il 
s.emble  nécessaire,  ou  du  moins  fort  commode,  de  laisser 
au  mot  son  sens  adjectif  dans  les  formules  des  vers  III,  3,  7 
et  8,  «  zélé  parmi  les  dieux  »  et  «  zélé  parmi  les  sacrifica- 
teurs, »  appliquées  également  à  Agni.  Mais  ces  formules 
mêmes,  dont  on  rapprochera  celle  du  versX,  92,  12,  «  sage 
entre  les  uçij,  »  qui  peut  être  aussi  rapportée  au  feu  consi- 
déré comme  prêtre^,  montrent  avec  quelle  facilité  Agni,  en 


1.  Sur  l'emploi  du  mot  uçij  au  vers  III,  15,  3,  où,  selon  M.  Grassmann, 
il  exprimerait  le  désir  de  la  richesse,  voir  ci-après  p.  58,  note  3. 

2.  Elle  est  remplacée  au  vers  II,  31,  6,  qui  n'est  presque  qu'une  variante 
du  précédent,  par  celle  de  «  louange  (oHjet  de  la  louange)  des  uçij  ».  Cf. 
Naràcawsa. 
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qualité  de  «  zélé  parmi  les  zélés  »,  pouvait  devenir  Uçij,  chef 
de  la  race  des  Uçij.  Elles  rappellent  les  titres  d'A/igiras  par 
excellence  et  de  premier  Awgiras.  Quant  au  pluriel  du  mot  uçij, 
il  ne  désigne  pas  des  prêtres  quelconques',  mais  les  premiers 
prêtres,  et  même  des  prêtres  célestes,  qui  ont  honoré  Agni 
et  l'ont  déposé  chez  les  hommes,  III,  2,  9  ;  V,  3,  4  et  IV,  6, 
II  ;  X,  46,4;  cf.  I,  60,  2\  Ces  prêtres  se  trouvent  ainsi 
assimilés  aux  Bhrigus,  dont  précisément  le  nom  se  ren- 
contre construit  parallèlement  au  pluriel  uçijah.  dans  le  vers 
X,  46,  2  relatif  à  la  découverte  du  feu.  On  pourrait  sans 
doute  arguer  de  ce  dernier  passage  que  le  mot  uçij  est  une 
simple  épithète  des  Bhrigus,  bien  que  rien  ne  soit  plus  fréquent 
dans  le  /?ig-Veda  que  l'accumulation  des  noms  propres  dési- 
gnant des  personnages  ou  des  groupes  analogues.  Mais  alors 
cette  épithète,  dans  beaucoup  d'autres  passages,  désignerait 
les  Bhrigus  à  elle  seule.  Or,  c'est  ainsi  que  s'établit  l'usage 
d'un  nouveau  nom  propre  mythologique.  Le  mot  uçij  serait 
donc  au  moins  un  nom  propre  en  voie  de  formation.  Mais  je 
crois  que  cette  formation  s'est  réellement  achevée,  et  je  le 
crois  pour  deux  raisons.  L'une  est  que  les  Uçij  figurent  aux 
vers  I,  189,  7;  II,  4,  5;  VII,  10,  2,  de  la  même  manière  que 
tous  les  noms  d'anciens  prêtres,  comme  termes  de  compa- 
raison^, ce  qui  semble  bien  impliquer  une  personnalité  dis- 
tincte. L'autre,  selon  moi  décisive,  est  l'existence  du  dérivé 
auçija.  De  celui-ci,  lors  même  qu'il  ne  devrait  pas  être  consi- 
déré comme  un  véritable  patronymique  dans  l'application  qui 
en  est  faite  à  Kakshîvat,  I,  18,  1  ;  cf.  I,  112,  II,  et  à/?ijiçvan 
X,  99,  11,  on  peut  dire  au  moins,  là  où  il  paraît,  comme  nous 
le  verrons,  désigner  le  Soma,  IV,  21 ,  6  et  7  ;  VI,  4,  6,  auquel 
Kakshîvat,  /?ijiçvan  et  plus  généralement  le  sacrificateur 
auçija,!,  119,9;  122,4,  peuvent  être,  ainsi  que  nous  le  ver- 
rons aussi,  originairement  identiques,  qu'il  implique  l'usage 
du  simple  uçij  comme  nom  propre.    On   comprend    que  le 


1.  Au  vers  VII,  10,  5,  les  Uçij  doivent  sans  doute  être  distingués,  comme 
prêtres  célestes,  des  races  qui  honorent  actuellement  Agni  dans  le  sacrifice, 
cf.  I,  60,  2,  si  même  l'emploi  du  présent  implique  l'actualité  pour  ces  der- 
nières. Le  rapport  des  Uçij  avec  les  /{ibhus  n'est  pas  très-clair  au  vers  III, 
60,  1. 

2.  Ce  sont  eux  aussi  qui,  comme  nous  le  verrons,  se  sont  emparés  les  pre- 
miers du  Soma,  IX,  86,  30. 

3.  J'explique  dans  le  même  ordre  d'idées  le  vers  III,  15,  3,  à  Agni  :  «  Fais 
de  nous  des  Uçij  »,  c'est-à-dire  «  Traite-nous  comme  tu  as  traité  les  Uçij.  » 
Cf.  IV,  2,  15  :  M  Puissions-nous  devenir  des  Angiras.  » 
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Soma  préparé  ou  découvert  par  les  Ucij  ait  été  ainsi  dési- 
gné, de  même  que  le  feu  allumé  par  Vadhrjaçva  reçoit, 
nous  l'avoDS  vu  déjà,  le  nom  de  Vadhrjaçva.  On  compren- 
drait beaucoup  moins  bien  qu'une  dérivation  de  ce  genre 
eût  été  tirée  de  l'adjectif  tta}'  «zélé  »,  même  pris  substanti- 
vement. 

Entre  un  mot  comme  bhrigu  et  notre  mot  uçij  il  y  a 
pourtant  cette  différence  que  le  second,  d'après  son  sens 
étymologique  ,  convenait  primitivement  aux  prêtres  réels, 
aussi  bien  qu'à  Agni  considéré  comme  prêtre,  tandis  que  le 
premier  n'a  pu  être  d'abord  qu'une  épithète  propre  au  feu. 
Il  est  cependant  vraisemblable  que  la  végétation  mytholo- 
gique du  nom  d'uçij  a  pour  racine,  comme  celle  du  nom 
à'atharva)i\  l'application  particulière  qui  en  a  été  faite  à 
Agni. 

Le  mot  âyu  me  paraît  avoir,  comme  le  mot  uçij,  une  va- 
leur essentiellement  mythologique.  Il  n'est  resté  usité  dans 
la  littérature  post-védique  que  comme  nom  propre,  particu- 
lièrement comme  nom  du  fils  de  Purûravas  et  d'Urvaçî,  pri- 
mitivement identique  au  feu  ainsi  que  son  père  lui-même,  et 
héros  d'une  légende  à  laquelle  paraissent  faire  allusion  déjà 
deux  vers  du  y?ig-Veda,  IV,  2,  18;  V,  41,  19  ^.  Le  sens 
étymologique  en  est  clair:  distingué  seulement  par  l'accen- 
tuation (comme  oxyton)  de  la  forme  âyu  (paroxyton),  syno- 
nyme d'une  autre  forme  plus  usitée,  àyuh.  ^  «  vie  »,  il  était 
le  concret  de  cet  abstrait  et  signifiait  «  vivant  ».  Mais  dans 
les  passages  mêmes  du  /?ig-Veda  où  il  serait  possible  de 
lui  conserver  la  valeur  d'un  simple  adjectif,  l'applica- 
tion en  est  limitée  de  façon  à  suggérer  plutôt  l'idée  d'une 
valeur  appellative.  Il  est  employé  au  féminin  dans  le 
vers  II,  5,  5  parallèlement  au  terme  de  vaches:  mais  ces 
vaches  sont  des  êtres  mythologiques,  identiques  aux  trois 
sœurs  de  l'hémistiche  suivant,  et  sans  doute  aussi  aux 
Apsaras  qui  reçoivent  la  même  qualification  dans  la  Vâjasa- 
neyi-Samhitâ,  18,  39,  et  rappellent  l' Apsaras  Urvaçî,  mère 
d'/lyu.  Agni  est  aussi  appelé  âyu^  X,  20,  7  (cf.  I.  147,  I  et 
I,  81,  11  reproduit  plus  loin),  et  nous  verrons  qu'il  en  est 
de  même  de  Soma,  IX,  67,  8  '  et  des  Soraas,  IX,  23,  2;  4  ;  64, 

1.  Voir  plus  haut,  p.  49. 

2.  Voir  plus  loin  le  mythe  d'Urvaçî. 

3.  Cette  forme  se  retrouve  aussi  comme  nom  du  fils  de  Purûravas  ;  mais 
elle  subissait    sans  doute  alors  le  même  changement  d'accentuation. 

4.  Dans  ce  passage  le  même  terme  est  aussi  appliqué  à  Indra. 
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17.  Le  même  mot,  accompagné  de  l'épithète  râspina  «  bruy- 
ant? »  paraît  désigner  au  vers  I,  122,  4  le  feu  des  eaux  cé- 
lestes, qui  l'est  déjà  dans  le  même  vers  par  le  nom  bien  connu 
d'Apâm  Napât.  Il  en  est  de  même  sans  doute  dans  la  for- 
mule pary  âpa  âyoh  «  autour  des  eaux  d'ylyu  »,  I,  178,  1; 

IV,  38,  4.  Dans  une  telle  formule  notre  mot  équivaut  déci- 
dément à  un  nom  propre.  D'ailleurs,  comme  il  y  a  deux 
Agnis,  il  y  a  aussi  deux  ^yus.  Le  vers  X,  5,  6,  rappelant 
celui  où  il  est  question  du  séjour  suprême  de  la  mère  d'^yu, 

V,  43,  14  \  nous  entretient  du  séjour  de  VAyu  suprême.  En 
revanche,  nous  voyons  par  le  vers  IV,  2,  18  que  les  Mrya«h, 
les  prières  des  hommes,  qui  suggèrent  l'idée  de  l'Urvaçî  cé- 
leste, fortifient  1*^4 yu  inférieur.  Celui-ci  est  nommé  encore 
au  vers  I,  104,  4  où  le  «  nombril  »  de  cet  Ayu  inférieur  peut 
être,  soit  l'^yu  supérieur,  soit  le  ciel,  première  patrie  d'/lyu. 
L'^yu  compris  dans  des  énumérations  de  dieux,  I,  162,  1  ; 
V,  41,  2^  représente  sans  doute  l'Agni  céleste,  et  il  peut 
en  être  de  même  de  l'^yu  nommé  dans  divers  autres  pas- 
sages, IV,  23,  8  ;  V,  49,  1  et  2;  VI,  11,  4,  ''.  On  n'en  a  pas 
moins  attaché  cà  ce  nom  l'idée  d'un  personnage  distinct,  auquel, 
dans  le  vers  VI,  11,4,  Agni  est  seulement  comparé.  Ce  per- 
sonnage d'ailleurs,  en  même  temps  que  d'autres  qui  repré- 
sentent le  feu  caché  et  que  nous  étudierons  plus  tard  *,  joue 
quelquefois  un  rôle  équivoque,  I,  53,  10,  Val.  5,  2,  ou  même 
décidément  hostile,  II,  14,  7  ;  VI,  18, 13;  cf.  JI,  82,  2. 

Nous  ne  nous  étonnerons  pas  qu'un  nom  du  feu  soit  deve- 
nu, comme  tant  d'autres,  celui  d'un  chef  de  race.  Ce  qui  per- 
met de  croire  que  dans  ces  expressions  «  les  races  à'Ayu  » 
II,  4,  2,  «  les  demeures  d'.lyu  »  IV,  2,  12,  le  mot  âyu  n'a 
pas  le  sens  abstrait  d'  «  homme,  »  c'est  qu'au  vers  VIII,  15, 
5,  il  s'ajoute  avec  la  conjonction  «  et  >>  au  nom  de  Manu  dont 
on  a  aussi,  sinon  nié,  du  moins  beaucoup  trop  restreint 
l'emploi  comme  nom  propre  dans  le  /Îig-Veda:  «  pour  Ayu 
et  pour  Manu.  » 


1.  Ou  de  la  Mère  et  d'^lyu. 

2.  Il  n'y  a  aucune  raison  d'y  rapporter  le  mot  comme  épithète  au  seul 
Aryaman. 

3.  La  formule  ,<frtc%oh,  I,  174,  6;  III,  5i,  2;  X,  105,4  et  9,  que  MM.  Roth 
et  Grassmann  proposent  de  résoudre,  contre  l'autorité  du  pada-pâ^ha,  en 
sacd  ni/oh,  ne  pourrait-elle  pas  être  un  reste  d'une  construction  ancienne 
dans  laquelle  sacd  aurait  gouverné  le  génitif,  et  signifier  «  en  compagnie  de 
VAyu  céleste  »  ? 

4.  Kutsa  «t  Atithigva. 


—  61  — 

AjM  est  compris  dans  des  énumérations  de  noms  propres 
aux  vers  X,  49,  5,  et  Vâl.  4,  1,  dans  le  second  exemple 
encore  avec  Manu.  Agni  est  d'ailleurs  lui-même  le  premier 
AjVi  que  les  dieux  ont  fait  pour  Ayxx,  I,  31,  11.  Dans  le  vers 
I,  96,  2,  d'après  lequel  Agni  a  engendré  les  races  des  hommes 
selon  l'enseignement  et  la  sagesse  antique  d'^yu,  il  s'agit 
encore  d'un  autre  ^yu,  probablement  de  VAy\i  céleste  dont 
il  a  été  parlé  plus  haut. 

Je  n'entends  pas  nier  que  le  mot  mju  ne  puisse  aussi  dans 
r avant-dernière  citation  suggérer  l'idée  de  l'homme  en  géné- 
ral, ni  que  la  même  interprétation  ne  soit  susceptible  d'être 
appliquée  à  plusieurs  autres  passages  d'après  lesquels  Agni 
a  brillé  pour  Ayu,  VII,  4,  3,  est  déposé  en  divers  lieux  pour 
^yu,I,  31,  2,  etc.  cf.  Il,  2,  8;  V,  7,  6,  ou  encore  à  la  formule 
çamsam  âyoh  «  objet  de  la  louange  d'/lyu  »,  IV,  6,  11  ;  V, 
3,  4,  qui  s'emploie  en  parlant  d'Agni  (cf.  Narâçamsa).  Il  est 
même  certain  que  notre  terme  désigne  quelquefois  l'homme 
actuel,  1 ,114,  8  ;  II,  20,4;  cf. III,  60,7.  Je  crois  seulement  que 
dans  tous  ses  emplois  il  rappelle  aux  poëtes  védiques  un  mythe 
d'ylyu  ancêtre  de  la  race  humaine,  dont  le  nom  est  devenu 
celui  de  tous  les  hommes.  C'est  ce  qui  dans  levers  I,  31,  11, 
très-favorable  à  cette  manière  de  voir,  justifierait  la  traduc- 
tion: «  Les  dieux  t'ont  fait,  ô  Agni,  premier  ^lyupour  Ayu  » 
ou  «  pour  r^yu.  »  Au  vers  II,  20,  4  aussi,  l'expression 
«  ^yu  actuel  »  suggère  assez  naturellement  l'idée  de  l'an- 
tique ^yu,  de  VAyu  chef  de  la  race. 

Les  races  d'/lyu  sont  aussi  désignées  par  le  pluriel  du  mot 
âyu,  I,  58,  3,  et  les  Ayns,  d'ailleurs  toujours'  considérés 
dans  l'accomplissement  de  leurs  fonctions  de  sacrificateurs, 
I,  139,  3,  et  surtout  de  préparateurs  du  Soma,  IX,  15, 
7;  16,  8;  19,  3  ;  57,  3;  64,  23;  66,  23;  107,  17  (cf.  l'épi- 
thètede  Soma,  àyushac),  sont,  quelquefois  au  moins,  des  prê- 
tres actuels  ;  par  exemple,  au  vers  VIII,  3,  8;  cf.  16,  d'après 
lequel  ils  louent  Indra  «  à  la  manière  ancienne  ».  Ils  semblent 
au  contraire,  aux  vers  I,  130,  6;  II,  31,  7  ;  VIII,  12,  13,  des 
prêtres  d'autrefois,  et  paraissent,  au  vers  I,  117,  25,  0|)posés 
à  ceux  qui  parlent,  comme  ayant  proclamé  les  anciens  ex- 
ploits dos  Açvins.  Ils  sont  eux-mêmes  une  fois,  IX,  10,  6, 
expressément  appelés  «  anciens^  ».   Mais  là  ne  se  bornent 

1.  Même  au  vers  VI,  14,  3,  le  mot  vrataih.    renferme  une   allusion  suffi- 
sante au  culte. 
t.  Le  verbe  n'en  est  pas  moins  au  présent. 
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pas  les  emplois  du  mot  âyu  au  pluriel.  Les  ^lyus,  quoiqu'ils 
semblent  opposés  aux  dieux  dans  le  vers  VIII,  39,  10,  cf. 
I,  135,  2  ;  III,  59,  9;  IX,  62,  20*,  et  que,  dans  un  passage  où 
ils  figurent  comme  allumant  le  feu,  I,  60,  3  ;  cf.  X,  7,  5  ; 
46,  8,  ils  soient  appelés  des  prêtres  humains,  sont  aussi  con- 
çus comme  des  sacrifii;ateurs  célestes.  Nous  retrouverons 
les  passages  relatifs  à  la  préparation  du  Soma  dans  le  ciel, 
IX,  63,  17  ;  86,  25;  cf.  62,  13  et  V,  43,  14.  Mais  nous  pou- 
vons citer,  dès  maintenant,  le  vers  IV,  7,  4,  d'après  lequel 
les  Ayus  ont  apporté  aux  différentes  races  le  feu,  qualifié  de 
bhrigavdna  comme  pour  mieux  rappeler  le  mythe  des  Bhri- 
gus,  auxquels  ils  se  trouvent  en  effet  assimilés  ici.  Les  4yus 
sont  donc  devenus  les  héros  d'un  mythe,  et  leur  nom,  lors 
même  qu'il  aurait  été  dès  l'origine  directement  appliqué  aux 
hommes  en  général,  n'aurait  en  tout  cas  pris  sa  valeur  my- 
thologique que  par  suite  de  l'application  qui  en  avait  été 
faite,  non  moins  directement,  à  Agni. 

Du  reste,  la  question  d'antériorité  que  soulèvent  les  deux 
sens  des  mots  désignant  tantôt  la  race  humaine,  tantôt  l'an- 
cêtre mythique  de  cette  race,  va  être  discutée  dans  sa  géné- 
ralité à  propos  du  nom  de  Manu. 

Ce  nom  se  rencontre  sous  les  deux  formes  manu  (paroxyton 
ou  oxyton)  et  manus,  d'où  sont  tirés  les  dérivés  mànava,  ma- 
nus/iya,  màimsha,  noms  ordinaires  de  la  race  humaine.  Les 
formes  simples  elles-mêmes  peuvent  désigner  l'homme,  non 
pas  dans  la  langue  sanscrite  classique,  mais  du  moins  dans  le 
/Îig-Veda,  quoiqu'à  mon  avis  beaucoup  plus  rarement  qu'on  ne 
l'a  admis  jusqu'ici.  Mais  elles  désignent  aussi,  exclusivement 
dans  la  littérature  postérieure,  quelquefois  du  consentement 
général,  et,  selon  moi,  de  beaucoup  le  plus  souvent  dans  les 
hymnes,  un  ancêtre  de  la  race  humaine,  et  le  plus  célèbre 
de  tous.  Laquelle  de  ces  deux  acceptions  est  antérieure  à 
l'autre  ?  Il  ne  faudrait  pas  se  hâter  de  répondre  que  le  sens 
d'  «  homme  »,  étant  exclusivement  védique,  doit  être  le  plus 
ancien.  On  s'expliquerait  parfaitement  en  effet  dans  l'hypo- 
thèse inverse  qu'un  dérivé  en  quelque  sorte  virtuel,  comme 
le  simple  manu  dans  le   sens  de  fils  de  Manu,  eût  cédé  la 

l.  Dans  ces  derniers,  il  se  pourrait  aussi  qu'ils  fussent  au  contraire  con- 
fondus avec  eux.  Cf.  le  vers  V,  60,  8,  oii  le  pluriel  du  mot  âiju  figure 
comme  un  nom,  ou  au  moins  connue  une  épithète  des  Maruts,  et  le 
vers  VIII,  3,  7,  où  il  est  construit  parallèlement  aux  noms  des  Rudras  et 
des  Aibhus. 
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place,  dans  une  langue  moins  libre,  aux  dérivés  réels.  La 
question  n'est  pas  davantage  tranchée  par  la  comparaison 
des  langues  germaniques  dont  le  mot  congénère,  en  gothique 
manna  «  homme  »,  paraît  être  d'ailleurs  un  dérivé.  Il  ré- 
sulte en  effet  du  rapprochement  des  mythes  grecs  de  Minos 
et  de  Minjas,  dû  à  M.  Kuhn  {Herabkunft  des  Feuers),  que  les 
Indo-Européens  reconnaissaient  déjà,  avant  leur  séparation, 
un  ancêtre  dont  le  nom  était  identique  ou  étroitement  appa- 
renté à  celui  de  Manu,  et  on  comprend  très-bien  que  les  Ger- 
mains aient  perdu  le  nom  propre  en  gardant  seulement  le 
nom  commun  dérivé,  tandis  que  les  Grecs,  au  contraire,  ont 
conservé  le  nom  propre^  sans  que  leur  langue  présente  au- 
cune trace  du  nom  commun.  En  somme,  le  nom  commun, 
d'après  le  témoignage  des  langues  germaniques,  et  le  nom 
propre,  d'après  celui  de  la  mythologie  grecque,  appartenaient 
aux  Indo-Européens  comme  aux  /Iryas  védiques.  La  solution 
cherchée  ne  pouvant  donc  être  fournie  par  ces  rapproche- 
ments, dépendra  des  principes  d'après  lesquels  on  restituera 
l'histoire  conjecturale  de  l'esprit  humain  à  ses  origines,  ou 
tout  au  moins  de  l'idée  générale  qu'on  se  fera  du  développe- 
ment de  la  mythologie  indo-européenne. 

Or,  ceux  qui  dans  les  formes  manu,  manus  regardent  le 
sens  d'  «  homme  »  comme  le  sens  primitif ,  supposent  par 
cela  même  que  l'idée  abstraite  de  la  race  s'est  transformée 
en  l'idée  concrète  d'un  individu,  auteur  de  la  race.  Cette  ex- 
plication séduit  d'abord  par  son  extrême  simplicité,  mais  elle 
pourra  aussi  mettre  en  défiance  ceux  qui  croiront  avec  moi 
que  la  simplicité  en  ces  matières,  étant  tout  à  fait  relative 
au  point  de  vue  où  l'on  se  trouve  placé,  n'existe  guère  pour 
nous  que  dans  les  solutions  préconçues,  ou  du  moins  plus 
conformes  à  nos  propres  habitudes  de  pensée  qu'à  celles  des 
hommes  primitifs.  Pour  nous  modernes,  c'est  encore  trop 
dire,  pour  nous  lettrés,  la  principale  source  d'un  courant 
mythologique  toujours  puissant,  et  auquel  personne  ne  résiste 
entièrement,  est  la  réalisation  des  abstractions.  Mais  ceux-là 
mêmes  qui  attribuent  une  origine  semblable  au  mythe  de 
Manu  conçoivent  d'ordinaire  dans  un  tout  autre  esprit  la  for- 
mation de  la  mythologie  indo-européenne  primitive,  où  ce 
mythe  se  trouverait  ainsi  à  peu  près  seul  de  son  espèce.  Leur 
solution  peut,  il  est  vrai,  être  rattachée  au  système  de  la 
formation  des  mythes  par  la  maladie  du  langage.  Après 
avoir  tiré  du  mot  manu  «  homme  »  un  dérivé  mànava  signi- 
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fiant  «  fils  du  manu,  de  l'homme  »,  et  désignant  pareille- 
ment les  hommes,  on  se  serait  laissé  prendre  au  piège  tendu 
par  cette  formule,  dont  le  sens  se  serait  alors  transformé  en 
celui  de  «  fils  de  Manu  ».  Mais  la  théorie  de  M.  Max  Mûller 
à  laquelle  je  fais  allusion,  si  elle  trouve  ses  applications 
dans  l'altération  des  mythes  primitifs,  paraît  tout  à  fait  insuf- 
fisante pour  expliquer  la  formation  de  ces  mythes  eux- 
mêmes.  Elle  impliquerait  d'ailleurs  dans  le  cas  présent 
l'oubli  du  sens  primitif,  ou  supposé  tel,  du  mot  manu,  manus, 
qui  précisément  se  rencontre,  dans  le  /?ig-Veda,  à  côté  des 
emplois  du  même  mot  comme  nom  propre. 

Cette  coexistence  des  deux  sens  est  au  contraire  un  argu- 
ment assez  fort  en  faveur  de  la  solution  inverse,  d'après  la- 
quelle l'homme  n'aurait  reçu  le  nom  de  manu  qu'en  qualité  de 
fils  de  Manu.  Mais  quel  aurait  été  ce  Manu?  Car  la  question 
de  l'origine  du  mythe  est  ainsi  seulement  reculée.  Il  sera  lé- 
gitime d'emprunter  la  solution  nouvelle  à  l'analogie  des 
mythes  précédemment  étudiés,  mythes  védiques,  mais  dont 
le  principe,  à  savoir  l'origine  ignée  de  la  race  humaine,  est 
certainement  indo-européen  (Kuhn,  Herabkunfl).  Comme 
difi"érents  noms  du  feu  sont  devenus  les  noms  de  difi'érentes 
familles  sacerdotales,  un  autre  nom  du  même  élément 
serait,  par  une  application  plus  générale,  devenu  le  nom 
de  la  race  humaine  tout  entière.  Par  son  étymologie  que 
nous  avons  jusqu'ici  passée  sous  silence,  ce  nom  convenait 
au  feu,  au  moins  aussi  bien  qu'à  l'homme  en  général.  Ceux 
qui,  croyant  que  la  signification  étymologique  du  mot  manu 
a  été  «  celui  qui  pense  »,  en  concluraient  qu'il  était  ainsi 
nécessairement  appeléà  exprimer  l'idéed'humanité,  subiraient 
une  illusion  du  même  genre  que  celle  que  j'ai  signalée  plus 
haut.  En  réalité,  une  idée  aussi  abstraite  que  celle  d'  «  animal 
raisonnable  »,  n'a  pu  être  conçue  dans  une  période  anté- 
rieure à  la  formation  du  mythe  indo-européen  de  Manu.  Le 
mot  manu  ne  signifiait  pas  «  celui  qui  pense  »,  mais  «  celui 
qui  pense  bien,  le  sage,  l'avisé  ».  En  vertu  de  ce  sens,  il  jjou- 
vait,  mais  ne  devait  pas  nécessairement  être  appliqué  à  la 
désignation  de  la  race  humaine.  Je  ne  veux  pas  nier  d'ailleurs 
qu'il  ne  l'ait  été  en  effet,  et  penche  même  vers  une  solution 
mixte  analogue  à  celle  que  j'ai  proposée  déjà  pour  le  mot  dijii. 
Mais  j'insiste  avant  tout  sur  cette  idée  que  notre  mot  a  dû, 
non  moins  directement,  désigner  le  feu,  comme  le  sage  par 
excellence,  et  que  cette  explication  est  la  seule  que  l'aua- 
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logie  suggère  pour  le  mythe  de  Manu,  ancêtre  de  la  race 
humaine. 

J'ajoute  que  dans  le  /Îig-Veda,  et  il  est  temps  enfin,  en  ren- 
trant dans  les  limites  où  nous  nous  renfermons  d'ordinaire, 
de  reprendre  pied  sur  ce  terrain  plus  solide,  nous  avons  le 
droit  de  croire  que  le  terme  manu,  manus,  quelles  qu'en  aient 
été  les  applications  primitives,  n'est  employé  dans  le  sens 
d'«  homme  »  que  par  allusion  au  mythe  de  Manu.  J'ai  dit  déjà 
que  cette  acception  m'y  semblait  beaucoup  moins  fréquente 
qu'on  ne  l'admet  généralement.  Il  est  clair  que  l'opinion  de 
l'interprète  sur  la  question  débattue  plus  haut  ne  peut  man- 
quer d'exercer  son  influence  dans  les  cas  douteux.  Mais  il  me 
semble  que  celle  de  MM.  Roth  et  Grassmann  les  a  entraînés 
beaucoup  plus  loin  dans  l'extension  qu'ils  ont  donnée  à  l'usage 
du  nom  commun,  et  que  leur  interprétation  peut  être  souvent 
combattue  par  des  raisons  purement  philologiques. 

C'est  certainement  Manu  qui,  d'après  le  vers  X,  63,  7,  a  sa- 
crifié la  première  offrande,  et  qui  est  nommé  avec  d'autres 
anciens  sacrificateurs  comme  ayant  allumé,  X,  69,  3,  le 
poëte  aurait  pu  dire  aussi  bien  «  institué,  dhâ  »  Agni.  Dès 
lors,  pourquoi  chercher  le  sens  d'«  homme  »  dans  le  com- 
posé manurhila^  et  dans  la  formule  «  le  sacrificateur  établi 
par  Manu*  »  où  il  entre  d'ordinaire,  formule  appliquée  à 
Agni,  I,  13,  4;  14,  11  ;  III,  2,  15;  VI,  16,  9;  VIII,  19,  24; 
cf.  21,  ou  le  désignant  à  elle  seule,  VIII,  34,  8^?  Même  obser- 
vation pour  la  formule  «  sacrificateur  de  Manu  »,  pareille- 
ment appliquée  à  Agni,  II,  18,  2;  III,  2,  1  ;  3,  2  ;  IV,  6,  11  ; 

V,  3,  4;  VI,  15,  4;  VII,  8,  2;  cf.  I,  128,  1  ;  VIII,  61,  2%  ou 
le  désignant,  I,  180,  9;  VII,  73,  2*.  «Les  feux  de  Manu  », 

VI,  10,  2;  cf.  II,  10,  1,  rappellent  encore  le  même  mythe, 

1.  M.  Roth  avait  voulu  réserver  à  la  forme  manM  la  valeur  de  nom  propre  ; 
mais  M.  Grassmann  a  renoncé  à  une  distinction  que  rien  ne  justifie.  Dans 
le  cas  présentj  ce  dernier  hésite  entre  les  deux  sens.  M.  Roth  s'ari'ête  à 
celui  d'  «  utile  à  l'homme  ». 

2.  Sur  l'application  de  la  même  formule  à  Pûshan,  X,  26,  o,  voir  la  troi- 
sième partie. 

3.  Ici  le  mot  a  une  autre  accentuation  dans  la  formule  monâv  adhi  qui  se 
retrouve  aux  vers  IX,  63,  8;  65,  16  à  propos  du  Soma  coulant  chez  Manu. 
Dans  le  dernier  exemple  pourtant,  l'emploi  d'un  verbe  au  présent  semblerait 
exiger  l'interprétation  par  le  nom  commun  ;  mais  il  y  a  d'autres  exemples 
du  présent  pour  le  passé. 

4.  Cf.  au  vers  IX,  72,  4,  Soma  accomplissant  le  sacrifice  de  Manus,  et 
peut-être,  IV,  1,  9,  et  X ,  21,  7,  où  on  pourrait  rapporter  manushah  comme 
génitif  à  ynjnnhandhuh  et  à  ritoijam,  au  lieu  d'en  faire  avec  M.  Grassmann 
un  accusatif  ou  un  nominatif  pluriel. 

Bekg/UGNE,  Religion  védique.  5 
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ainsi  que  «  les  deux  sacrificateurs  de  Manu  »,  V,  5,  7, 
qu'on  prie  au  vers  X,  110,  7  d'offrir  le  sacrifice  de  Manu. 
Le  sacrifice  actuel  est  en  effet  lui-même  la  cérémonie  de 
Manu,  111,26,2;  cf.  V,  29,  1,  aussi  bien  que  l'ancien,  VI,  4, 1, 
comme  ayant  été  institué  par  Manu.  «  Les  offrandes  du 
prêtre  Manu  »  avec  lesquelles  Agni  a  autrefois  accompli  le 
sacrifice,  I,  76,  5,  conservent  encore  le  même  nom,  I,  36, 
7  ;  II,  2,  5  ;  6,  8  ;  IV,  2,  1  ;  X,  1 1 ,  5^  Le  lieu  où  le  sacrifice 
est  actuellement  célébré  n'a-t-il  pas  pu  être  appelé  aussi  «  de- 
meure deManu»,  VII,  70,  2  ;  VIII, 76,  2;  X,  110,1  ;  cf.  104,  4, 
en  souvenir  du  premier  sacrificateur?  L'interprétation  par  le 
nom  propre  est  en  tout  cas  seule  admissible  dans  la  compa- 
raison du  sacrifice  actuel  à  celui  de  Manu,  que  renferment 
deux  des  vers  déjà  cités,  VI,  4,  1  ;  I,  76,  5,  et  qui  est  couram- 
ment exprimée  par  le  composé  mannshvat.  Agni  est  institué 
sacrificateur,  I,  44,  11  ;  105,  13  et  14  ;  cf.  V,  21,  1,  et  il  est 
allumé,  VIII,  43,  27  par  les  prêtres  actuels  comme  il  l'a  été 
par  Manu;  ces  prêtres  l'invoquent  comme  l'a  invoqué  M.mu, 
VIII,  27,  7,  et  il  accomplit  le  sacrifice  pour  eux  comme  il  l'a 
accompli  pour  Manu,  VII,  II,  3;  cf.  II,  5,  2  ;  III,  17,  2.  Au 
nom  de  Manu  s'ajoutent  dans  les  vers  I,  31,  17;  VIII,  43, 
13,  ceux  d'autres  anciens  sacrificateurs,  Angiras,  Yajâti, 
Bh/'igu^.  Ce  nom  se  trouve  deux  fois  sous  ses  deux  formes  au 
vers  VII,  2,  3  :  «  Honorons  comme  Manu  (Manus)  Agni  qui  a  été 
allumé  par  Manu.  »  Le  sacrifice  de  Manu  est  rappelé  de  même 
dans  des  vers  adressés  à  Indra,  III,  32,  5;  à  Indra  et  Varmia, 
VI,  68,  1  ;  aux  Aç vins,  I,  46,  13;  X,  61,  15;  aux /?ibhus,  IV, 
34,  3  ;  37,  3,  et  aux  trois  déesses  des  hymnes  /Iprî,  X,  70,  8  ; 
110,  8.  La  formule  manmhvat  est  remplacée  au  vers  II,  10,  6, 
i^ar  mamivat.  Aux  applications  de  ces  deux  formules,  et  aux  au- 
tres exemples  de  comparaison  déjà  cités,  il  faut  ajouter  encore 
le  vers  VIII,  11,2  aux  Açvins  :  «  Comme  vous  avez  arrosé  le 
sacrifice  pour  Manu,  ainsi  écoutez  le  descendant  de  Kanva,  » 
le  vers  IX,  96, 12à  Soma  :  «  Comme  tu  t'es  purifié  pour  Manu. . . 

1.  Par  une  singulière  inconséquence  M.  Grassmann,  qui  d'ailleurs  dans 
tous  ces  passages  prend  le  mot  au  sens  d'homme,  fait  de  nianus/tah  un  no- 
minatif pluriel,  non-seulement  au  vers  I,  36,  7,  mais  au  vers  II,  2,  5,  suivi 
des  vers  6  et  8  où  il  est  obligé  d'adopter  une  autre  interprétation  (la  nôtre) 
pour  une  formule  identique. 

2.  M.  Rotli  parait  contester  même  pour  ces  passages  l'interprétation  par 
le  nom  propre.  M.  Grassmann  partage,  d'une  façon  selon  moi  tout  à  fait 
arbitraire,  entre  les  deux  sens,  les  nombreux  emplois  de  la  formule  rna- 
nushvut. 
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ainsi  purifie-toi  (pour  nous)  » ,  et  enfin  le  vers  I,  26,  4  :  « . . .  Que 
Varuna,  Mitra,  Aryaman,  s'asseoient  sur  notre  gazon  sacré, 
comme  ils  se  sont  assis  sur  celui  de  ManuV  »  Un  poëte,  en 
disant  que  ses  hymnes  sont  adressés  à  Indra  «  comme  autre- 
fois »,  nomme  Manu  avec  Atharvan  et  Dadhyanc  parmi  ceux 
qui  ont  «  tendu  »  comme  sur  un  métier  cette  prière  qu'il  con- 
tinue à  tisser,  I,  80,  16.  C'est  par  elle  que  Manu  a  triomphé 
de  son  ennemi  Viçiçipra,  V,  45,  6,  et  c'est  elle  qui,  selon  une 
conception  que  nous  étudierons  plus  tard,  est  appelée  son 
épouse,  I,  167,  3.  Cette  institution  de  la  prière  par  Manu,  cf. 
VIII,  52,  1,  nous  rappelle  l'institution  d'Agni  comme  sacrifi- 
cateur par  le  même  personnage.  Remarquons  à  ce  propos  que 
dans  d'autres  passages  ce  sont  les  dieux,  I,  36,  10,  c'est 
Mâtariçvan,  1, 128,  2;  X,  46,  9,  c'est  KâvyaUçanas,  VIII,  23, 
17,  qui  donnent  le  feu  à  Manu  ou  l'instituent  sacrificateur 
pour  Manu^.  Mais  ce  n'est  pas  une  raison  de  contester  au 
mot  manu  sa  valeur  de  nom  propre,  puisque  Mâtariçvan,  par 
exemple,  apporte  également  le  feu  à  Bhrigu  ^. 

Le  composé  manurhita,  dans  les  deux  seuls  emplois  qui  en 
soient  faits  en  dehors  de  la  formule  déjà  citée,  signifie  «  des- 
tiné, attribué  de  toute  antiquité  à  Manu  ».  La  preuve  en  est 
dans  la  comparaison  du  vers  I,  106,  5  :  «  Nous  te  demandons,  (ô 
Brihaspati  !)  les  biens  (mm  yoh)  que  tu  as  attribués  à  Manu  » 
avec  le  vers  1,114,  2  :«  Puissions-nous,  ôRudra  !  obtenir  sous 
ta  conduite  les  biens  (eam  ^oh)  que  Manu  notre  père  a  gagnés 
par  le  sacrifice»,  cf.  II,  33, 13;  et  du  vers  VI,  70,  2  :«  Versez 
chez  nous  (ô  ciel  et  terre!)  la  semence  qui  a  été  attribuée  à 
Manu»,  avec  le  vers  VII,  99,  3:  «  Vous  avez  été  (ô  ciel  et  terre!) 
pleins  detrésorsliquides,  etc.,  pour  Manu,  »,  cf.  VII,  100,  4;  I, 
181,  8.  L'aurore  a  aussi  brillé  pour  Manu,  X,  11,  3,  et  plus 
généralement  Manu  a  été  un  protégé  des  dieux,  VII,  91,  1; 
VIII,  27,  4,  auxquels  il  devait  ses  hommages,  VII,  35, 15  ;  VIII, 
30,2;  X,36,  10^  cf.  1, 189,  7,  et  qu'il  a  contentés, X^  63, 1  ;  de 


1.  M,  Giassmann  fait  ici  de  manushah  un  nominatit  pluriel;  mais  l'inter- 
prétation «  comme  des  hommes  »  est  bien  invraisemblable. 

2.  Au  vers  IV ,  26,  4  le  Soma  est  pareillement  apporté  à  Manu  par 
l'oiseau. 

3.  Voir  p.  S6.  Au  vers  VIII,  30,  3,  cette  formule  adressée  aux  dieux: 
«  Ne  nous  éloignez  pas  du  chemin  du  père,  du  chemin  de  Manu  (?«rfnni;a)  », 
me  paraît  faire  allusion  également  au  sacrifice,  dont  le  poëte  craint  de  ne 
pas  observer  exactement  les  rites.  Cf.  X,  57,  I  :  «  Puissions-nous  ne  pas 
nous  écarter  du  chemin,  ne  pas  nous  écarter  du  sacrifice  du  Soma.  » 

4.  Les  formes  à  sens  de  participe  futur  p&s&ii  yajatra  yajniya  no  sont  pas 


Vishnu,  VI,  49,  13,  des  Maruts,  I,  166, 13.  Indra  a  accompli 
ses  différents  exploits  pour  Manu,  I,  130,  5;  8;  165,  8;  II, 
19,4;  20,7;  111,34,4;  IV,  28,  1;  V,  31,6;  X,  43,  4;  8; 
49,  9  ;  X,  73,  7;  cf.  X,  76,  3,  (pour  Manus,  I,  52,  8;  V,  29, 
3;  X,  99,  7  ;  104,  8),  dont  il  a  bu  le  Soma,  V,  29,  1\  Il  n'y  a 
aucune  raison  d'interpréter  ces  formules  autrement  que  celle, 
déjà  citée,  où  la  mention  simultanée  d'/lyu  et  de  Manu  comme 
protégés  d'Indra,  VIII,  15,  5,  nous  interdit  évidemment  de 
faire  de  mmiu  un  nom  commun^.  De  même,  en  tant  que  fa- 
vori des  Açvins,  Manu  est  non-seulement  au  vers  1, 112,  18 
appelé  un  héros,  mais  encore  au  versl,  112,  16  compris  dans 
une  énumération  avec  Çayu  et  Atri.  Enfin,  comme  protégé 
d'Agni,  il  est  rapproché  de  Purûravas,  I,  31,  4. 

Quelle  raison,  sinon  une  opinion  préconçue  en  faveur  de 
l'antériorité  du  sens  d'«  homme  »,  peut  déterminer  M.  Grass- 
mann  à  introduire  ce  sens  dans  les  formules  telles  que  «  races, 
m,  3,  6,  peuples,  IV,  37, 1  ;  VI,  14,  2  ;  VIII,  23,  13,  géné- 
rations, VII,  9,  4,  de  Manu  »  ?  Manu  n'est-il  pas  expressément 
appelé  Manu  père,  manush  pila,  1,80,  16;  114,  2;  II,  33,  13; 
VIII,  52,  1  ;  cf.  X,  100,  5  ?  N'est-il  pas  compris  dans  l'énu- 
mération  déjà  citée  des  rishis  par  lesquels  la  race  humaine  se 
rattache  à  la  race  divine,  I,  139,  9?  Par  une  véritable  incon- 
séquence d'ailleurs,  M.  Grassmann  admet  aux  vers  I,  68,  7 
et  Vâl.  I,  8,  l'interprétation  «  descendant  de  Manu  ».  Levers 
X,  80,  6  distingue  deux  ancêtres  des  races  humaines:  Manus 
et  Nahus\ 

Il  n'en  est  pas  moins  certain  que  le  mot  manu  ou  manus 
désigne  aussi  quelquefois  l'homme,  et  l'homme  actuel.  On 
le  rencontre  construit  non-seulement  avec  un  présent,  I, 
140,  4  ;  III,  57,  4  ;  VIII,  22,  6  ;  IX,  74,  5  \  ce  qui  ne  serait 
pas  toujours  une  raison  décisive,  mais  avec  un  présent 
accompagné  de  l'adverbe  adya  «  maintenant  »,  VIII,  27,  21, 

plus  incompatibles  avec  l'idée  du  passé  que  le  participe  véritable  hiya  par 
exemple  au  vers  I,  1,  2.  Les  «  vénérables  pour  Manu»  peuvent  très-bien  être 
ceux  que  Manu  a  vénérés. 

1.  Et  avec  lequel  il  a  été  vainqueur?  I,  130,  9. 

2.  Cf.  les  énumerations  des  vers  Vàl.  S,  1;  4,  1.  Je  crois  que  sâmvaram 
désigne  un  personnage  distinct  de  Manu  dans  le  premier,  comme  vivasvat 
dans  le  second.  11  est,  en  effet,  très-invraisemblable  que  ce  dernier  mot  soit 
employé  cette  unique  fois  dans  le  sens  de  «  fils  de  Vivasvat  ». 

3.  Nous  reviendrons  plus  tard  sur  Nahus.  Il  me  parait  évident  que  les 
deux  mots  sont  à  l'ablaiif  singulier,  et  non  au  nominatif  pluriel  comme 
le   veut  M.  Grassmann. 

4.  Cl.  IX,  65,  16  déjà  cité  p.  65,  note  3. 
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ou  avec  un  subjonctif  dans  le  sens  de  l'impératif  ou  du  futur, 
V,  2,  12;  X,  62,  11  ;  cf.  VIII,  27,  14'.  Il  est  même  employé 
au  pluriel,  I,  96,  2"^  et  avec  un  verbe,  non-seulement  au  pré- 
sent, X,  91,  9,  mais  à  la  première  personne,  VIII,  18,  22  : 
«  Prolongez  notre  vie,  ô  ^dityas  !  à  nous  tous,  hommes,  fils 
de  la  mort  ^.  »  On  comprend  très-bien  que  les  hommes  aient 
pris  quelquefois  le  nom  de  leur  père  Manu.  Mais  peut-être 
devrait-on,  même  alors,  le  traiter  comme  un  nom  propre, 
comme  un  nom  de  race  qui  se  trouve  être  d'ailleurs  celui  de 
l'humanité  tout  entière.  A  l'appui  de  cette  manière  de  voir  je 
ne  citerai  pas  levers  X,  66,  12,  où  le  pluriel  wanavah  paraît 
ne  pas  même  désigner  la  race,  mais  les  suppliants  assi- 
milés chacun  séparément  à  Manu  :  «  Puissions-nous  être  à 
vos  yeux  des  Manus  pour  la  cérémonie,  (pour  l'accomplir 
comme  lui.  »  C'est  ainsi  qu'au  vers  X,  62,  8  l'homme  auquel 
est  promise  une  nombreuse  descendance,  et  qui  doit  croître 
comme  une  plante,  ne  reçoit  sans  doute  le  nom  de  manu  que 
par  allusion  au  père  de  tous  les  hommes.  Mais  je  songe  sur- 
tout à  l'application  qui  est  faite  aux  dieux  mêmes  du  pluriel 
manavah,  I,  89,  7  et  du  T^lnriel  manusliah,X,  63,  6.  Elle  est 
commentée  par  l'épithète  manu-jâta  «  née  de  Manu  »  égale- 
ment attribuée  à  la  race  divine,  I,  45,  1  ^  et  par  le  vers  X, 
53,  6,  sur  lequel  nous  allons  revenir  :  «  Deviens  Manu, 
engendre  la  race  divine.  »  Le  pluriel  des  formes  manu,  manus 
ne  comporte  évidemment,  quand  il  s'applique  aux  dieux, 
qu'une  seule  traduction  :  «  fils  de  Manu  ».  N'est-ce  pas  une 
assez  bonne  raison  pour  traduire  de  même  tant  le  singulier 
que  le  pluriel  de  ces  formes,  quand  il  s'applique  aux  hommes  ? 
Les  hommes  restent  d'ailleurs  les  descendants  de  Manu  par 
excellence.  Aussi  les  races  de  Manu  sont-elles  dans  le  vers  III, 
3,  6  opposées  aux  dieux,  comme  Manu  l'est  lui-même  au 
vers  III,  60,  6  ;  X,  104,  8,  à  moins  que  le  mot  manu  n'y 
désigne  l'homme  en  général. 

Il  semble  d'ailleurs  que  le  mot  manu  ou  manus,  quand  il 
désigne  une  race,  s'applique  moins  à  l'humanité  entière  qu'au 
peuple  des  /Iryas.  C'est  du  moins  l'idée  que  suggèrent  assez 


1.  Il  est  probable  aussi  que  notre  mot  signifie  «  homme  »  au  vers  X,  25 
8,  «  plus  savant  que  l'homme  n  (de  Soma). 

2.  Cf.  VIII,  47,  4,  t  tont  homme  ». 

3.  Mrityubandhavah,  cf.  p.  36,  note  1. 

4.  Les  flibhus,  qui  sont  en  somme  assimilés  aux  dieux,  sont  aussi  appelés 
les  descendants  de  Manu,  III,  60,  3. 
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naturellement  les  passages  où  ce  mot  est  opposé,  soit  comme 
désignant  la  race,  soit  comme  désignant  l'ancêtre,  auDâsa, 
II,  20, 6  ;  V,  30,  7  ;  VI,  21 ,  1 1  ;  X,  49,  7  et  au  Dasy u,  I,  175, 
3  ;  VII,  87,  6  ;  IX,  92,  5  ;  Vâl.  2,  8.  Ces  derniers  noms  en 
effet,  comme  nous  le  verrons,  ne  désignent  pas  seulement  le 
démon,  mais  aussi  l'ennemi  humain,  et  s'opposent  dans  ce 
sens  au  mot  ânja.  En  tout  cas  le  mot  manu,  manus  n'est 
jamais  appliqué  à  l'ennemie 

Nous  n'avons  jusqu'à  présent  produit  aucun  texte  formel  à 
l'appui  de  l'identification  de  Manu  avec  Agni.  Ou  peut  citer 
cependant  dans  cet  ordre  d'idées  le  vers  X,  53,  6  à  Agni  : 
«  Deviens  Manu,  engendre  la  race  divine  »,  qui  me  paraît 
fournir  la  vraie  explication  du  vers  X,  51,  5,  où  les  dieux 
priant,  comme  nous  le  verrons,  Agni  d'accomplir  leur  sacri- 
fice, lui  disent  :  «  Viens  ea  Manu  pieux  et  disposé  à  sacri- 
fier. »  A  la  vérité,  dans  ces  passages.  Manu  est  moins  un 
nom  du  feu  que  le  type  du  sacrificateur  ou  du  père  *  proposé 
pour  modèle  à  Agni.  Il  n'en  est  pas  moins  certain  qu'en 
dernière  analyse  ce  type  se  ramène  à  Agni  lui-même.  Mais 
l'identification  proposée  reste  avant  tout  une  inférence 
fondée  sur  l'analogie  des  autres  ancêtres  mythiques.  Re- 
marquons encore  pourtant  que  Manu  est  compris  au  vers  IV, 
26,  1  dans  l'énumération  des  rishis  qui  sont,  avec  le  soleil, 
des  transformations  d'un  seul  et  même  être. 


§  111.   —  RETOUR  DU   FEU  AU   CIEL  —  MYTHES  DE  L'AUTRE  VIE 

Le  feu  descendu  du  ciel  avec  les  eaux  de  la  pluie,  et  in- 
troduit en  même  temps  qu'elles  dans  les  plantes,  ne  reste  pas 
à  jamais  exilé  de  sa  patrie  céleste.  Allumé  par  les  hommes 
qui  le  font  sortir  du  bois  des  aranis  en  les  agitant  l'un  dans 
l'autre,  il  remonte  aux  régions  supérieures  d'où  il  est  venu. 
Cette  nouvelle  idée  est  suggérée  par  l'observation  directe.  La 
flamme  en  effet  monte,  IV,  6,  2;  VII,  43,  2%  et  surtout  la 


1.  Au  vers  X,  99,  7,  le  da.i\î  mnnushe  ào'xt  être  construit  avec  ùrrlhvasànah 
(se  levant  pour  Manu)  et  séparé  de  rf;-«/ii'flne,  epithèie  de  arçasdndya,  cf.  II, 
20,  6,  où  se  trouve  la  locution  éiim\a^\eiite  ilrdhvo  bhuvuii  manuslic. 

2.  Cf.  X,  100,  5  où  le  sacrifice,  considéré  comme  le  principe  de  toutes 
choses,  est  identifié  à  Manu  père. 

3.  Cf.  l'application  fréquente  à  Agni  de  l'adjectif  ûrdhva  i  droit  ». 
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fumée  qui  se  répand  dans  le  ciel,  VI,  2,  6;  cf.  IV,  6,  2;  V, 
11,  3;  VII,  3,  5.  Agni  court  dans  le  ciel  avec  sa  fumée,  VI, 
48,  6.  Il  l'envoie  en  avant,  brillante,  en  tendant  vers  le  ciel 
avec  son  éclat  resplendissant,  X,  45,  7.  Les  feux  poussés  par 
le  vent  s'élancent  dans  le  ciel  avec  un  étendard  de  fumée, 
VIII,  43,  4.  L'application  fréquente  du  nom  d'Agni,  non- 
seulement  à  l'éclair,  mais  au  soleil,  rend  équivoques  un  bon 
nombre  de  passages  '  où  l'Agni  qui  monte  dans  le  ciel,  III,  2, 
12;  cf.  I,  68,  1^  qui  s'avance  dans  le  ciel  avec  des  membres 
brillants,  I,  141,  8;  cf.  7,  qui  atteint  les  extrémités  du  ciel  et 
le  nuage,  X,  20,  4,  dont  les  rayons  (ou  les  flammes)  s'élan- 
cent vers  le  ciel  en  se  ramifiant,  V,  1,1,  enfin  qui  traverse, 
X,  80,  1,  ou  pénètre,  ibid.2,  les  deux  mondes,  peut  être  un 
feu  céleste  aussi  bien  que  le  feu  du  sacrifice.  Mais  la  seconde 
interprétation  est  seule  possible  pour  «  le  feu  de  Divodâsa  » 
qui  s'étend  sur  la  terre  et  s'arrête  sur  le  plateau  du  ciel,  VIII, 
92,2. 

C'est  surtout  quand  on  y  verse  l'offrande  que  la  flamme 
s'élève,  VII,  16,  3;  VIII,  43,  10;  cf.  VIII,  19,  23,  et  que  la 
fumée  va  toucher  le  ciel,  VII,  16,  3.  Agni  prend  en  brûlant 
le  beurre  sacrifié  «  une  forme  droite  et  dirigée  vers  les 
dieux  »,  I,  127,  1.  Il  est  d'ailleurs  supposé  porter  l'offrande 
aux  dieux,  et  cette  croyance  implique  l'idée  qu'il  atteint  en 
effet  le  ciel.  A  la  vérité,  les  dieux  sont  souvent  conçus  comme 
assis  sur  le  gazon  du  sacrifice,  VII,  43, 3  ;  VIII,  27, 6  et  passim, 
avec  Agni  lui-même,  V,  11,2;  26,  5  ;  VII,  11,2,  qui  les  y 
amène,  III,  14,  2  et  les  y  installe,  I,  31,  17;  VIII,  44,  3, 
pour  manger  roff"rande,  V,  1,  11  ;  4,  4,  cf.  I,  1,  2;  5  ;  14,  9  ; 
12;  m,  6,  6;  9;  IV,  2,  4;  VI,  1,  7;  15,  18;X,  1,7.  Levers 
I,  76,  3,  en  priant  Agni  d'amener  Indra,  promet  à  celui-ci 
«  l'hospitalité  ».  Mai.>  cette  façon  d'entendre  la  participation 
des  dieux  au  festin  du  sacrifice  n'est  vraisemblablement  pas 
primitive.  Elle  se  rencontre  dans  un  même  vers  avec  la 
notion  inverse,  VII,  11,  5  :  «  0  Agni,  amène  les  dieux 
pour  manger  l'offrande  ;  qu'ils  s'enivrent  ici,  avec  Indra  à 
leur  tête  ;  poiHe  ce  sacrifice  aux  dieux  dans  le  ciel.  »  Ailleurs 
encore  il  est  dit  en  propres  termes  qu'Agni  porte  les  offrandes 
dans  le  ciel,  VIII,  63,  3;  X,  80,  4,  qu'd  les  porte  aux  dieux, 
VII,  1,  18;  cf.  I,  1,  4,  qu'il  les  porte  aux  dieux  dans  le 
ciel,  X,  98,  11.    On  peut  entendre  dans    le  même  sens  les 

1.  Cf.  plus  haut  p.  16. 
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passages  où  il  est  dit   simplement  qu'il  va  vers  les  dieux, 
VII,  39,  1;  X,  6,  4;  cf.  m,  1,  17. 

Agni  parcourt  donc  dans  les  deux  sens,  il  remonte,  X,  98, 
11,  comme  il  descend,  VII,  7,  2^  ces  chemins  qu'il  connaît  si 
bien,  VI,  16,  3,  ces  chemins  des  dieux,  I,  72,  7,  à  l'entrée  des- 
quels restent  les  mortels  qui  accomplissentle  sacrifice,  X,  2,3. 
11  les  parcourt  en  messager,  1,  72,  7.  Il  visite  en  messager 
toutes  les  demeures,  IV,  1,  8.  Il  sert  de  messager  entre  les 
deux  mondes,  III,  3,  2  ;  IV,  7,  8;  VII,  2,  3;  cf.  III,  5,  9;  6,  5, 
entre  les  deux  races,  IV,  2,  2;  cf.  VI,  15,  9,  entre  les  deux 
assemblées,  VIII,  39, 1,  ou  comme  le  dit  en  propres  termes  le 
vers,  IV,  2,  3,  entre  les  dieux  et  les  hommes.  Messager  des 
dieux  ^,  VI,  15,  9,  il  est  apparemment  conçu  comme  descen- 
dant sur  la  terre.  Messager  antique  de  Vivasvat,  VIII,  39,  3, 
il  reçoit  l'épithète  déjà  citée  bhrigavàna  au  vers,  IV,  7,  4  qui 
le  représente  apporté  par  les  Ayus,  remplaçant  là  les  Bhrigus, 
aux  différentes  races.  Mais  il  se  charge  aussi  et  surtout  des 
messages  de  l'homme,  IV,  9,  6  ;  X,  70,  3,  qui  les  lui  confie, 
parce  qu'il  connaît  le  séjour  mystérieux  du  ciel,  IV,  7, 8;  8,  2; 
4.  Car  il  doit  y  aller  chercher  les  dieux  pour  les  amener  au 
sacrifice,  IV,  8,  2;  4;  cf.  I,  12,  3  et  4,  en  sorte  quel'idée  de 
la  descente  des  dieux  sur  la  terre  n'exclut  pas  celle  d'une 
ascension  préalable  d'Agni.  Si  d'ailleurs  la  descente  d'Agni 
sur  le  gazon  du  sacrifice,  et  en  compagnie  des  dieux,  est  pure- 
ment imaginaire  et  suppose  même  la  conception  d'un  Agni 
distinct  du  feu  matériel  %  l'idée  de  l'ascension  repose  au 
contraire,  comme  nous  l'avons  remarqué,  sur  une  observation 
réelle.  Aux  vers  déjà  cités  comme  formulant  cette  obser- 
vation nous  ajouterons  les  suivants,  où  Agni  reçoit  en  même 
temps  son  titre  de  messager  qui  y  garde  ainsi  un  sens  natu- 
raliste, VII,  3,  3  :  «  A  peine  es-tu  né  *,  ô  puissant  Agni, 
qu'en  s'allumant,  tes  flammes  immortelles  s'élèvent;  ta  fumée 
brillante  monte  vers  le  ciel  ;  tu  vas,  ô  Agni,  trouver  les  dieux 
en  qualité  de  messager  »  ;  I,  36,  3  :  «  Nous  te  choisissons 
pour  messager  et  pour  sacrificateur,  toi  qui  connais  tout  ;  tu 

1.  Ne  serait-ce  pas  à  ce  double  voyage  que  ferait  allusion  la  formule 
udvato  nivato  yâti:  «  il  part  de  la  montagne  et  de  la  vallée,  »  III,  2,  10  ;  X, 
142,  42.  Cf.  X,  142,  2  :  «  Le  penchant  de  la  montagne,  ô  Agni,  est  le  lieu 
de  ta  naissance.  » 

2.  Le  vent,  dont  nous  signalerons  les  rapports  avec  Agni,  à  mesure  que 
l'occasion  s'en  présentera,  est  aussi  appelé  le  messager  des  dieux,  X,  137,3. 

3.  Cf.  p.  30. 

4.  Cf.  1,  12,  3;  IV,  7,  9. 
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es  grand ,    et  tes   rayons  qui  s'écartent    vont  toucher   le 
ciel^  » 

Nous  ne  retenons,  quant  à  présent,  que  ce  fait  d'un  mouve- 
ment du  feu  dans  la  direction  du  ciel,  fait  réel  quoique  exa- 
géré par  l'idée  que  le  feu  continue  à  s'élever  effectivement 
dans  l'espace  où  sa  fumée  va  se  perdre.  Nous  laissons  de  côté, 
pour  rentrer  dans  le  sujet  particulier  de  cette  première  partie, 
les  rapports  d'Agni  avec  les  dieux,  et  nous  nous  contentons 
d'avoir  constaté  son  retour,  comme  élément  matériel,  au  sé- 
jour d'où  il  était  venu.  Descendu  sur  la  terre,  il  avait  d'abord 
été  caché  dans  les  plantes  ;  mais  il  s'était  ensuite  manifesté 
sous  la  forme  du  feu  terrestre.  Remonté  au  ciel  où  il  s'était 
d'abord  dissipé  en  fumée,  ne  devait-il  plus  y  reparaître  ?  Il 
semble  a  priori  que  les  ^ryas,  s'ils  se  sont  posé  la  question, 
n'ont  pu  la  résoudre  qu'en  admettant,  d'après  l'analogie  de 
ce  qui  se  passait  sur  la  terre,  qu'Agni  retourné  dans  son  pre- 
mier séjour,  s'y  manifestait  de  nouveau,  et  s'y  manifestait 
sous  la  forme  d'un  des  deux  feux  célestes,  de  l'éclair  ou  du 
soleil.  On  ne  devra  pas  s'étonner  de  ne  pas  rencontrer  de 
preuves  formelles  de  cette  conception  pour  l'éclair,  ordinai- 
rement désigné  par  le  même  nom  que  le  feu  du  sacrifice,  et 
ne  pouvant  par  suite  figurer  dans  une  formule  analogue  à 
celle  que  nous  allons  citer  pour  le  soleil.  Cette  formule,  con- 
statant l'union  d'Agni  avec  le  soleil  ou  avec  les  rayons  du 
soleil,  V,  4,  4  {yatamâno  raçmibhih  sûryasya'^),  pourrait, 
il  est  vrai,  comme  les  passages  où  Agni  est  représenté  pre- 
nant sa  forme  supérieure,  I,  95,  8,  et  devenant  la  plus  élevée 
des  lumières,  III,  5,  10,  où  il  est  prié  de  devenir  l'œil  de 
la  grande  loi,  X,  8,  5,  faire  allusion  d'une  façon  générale  à 
l'élément  du  feu,  toujours  subsistant  dans  l'univers  indépen- 
damment des  formes  diverses  qu'il  prend  tour  à  tour.  Elle 
semble  pourtant  en  certains  cas  expressément  appliquée  au 
feu  du  sacrifice.  Non-seulement  il  est  dit  au  vers  I,  98,  I 
d'Agni,  qualifié,  il  est  vrai,  de  vaiçvânara,  que  «  Né  à'ici,  il 
contemple  tout  ce  monde  et  va  avec  le  soleil  »,  mais  on  lit 
au  vers  V,  37,  1  qu'Agni,  «  honoré  de  sacrifices,    couvert 

1.  Cf.  l'applicatioa  assez  fréquente  de  l'épi thète  divi-spviç  «  qui  touche  le 
ciel  »,  soit  au  feu,  soit  au  sacrifice  lui-même.  (Gr.  WiJrt.  s.  v.) 

2.  Proprement  «  faisant  effort,  allant  avec  les  rayons  du  soleil  ».  L'idée 
d'union  est,  selon  raoi,  exprimée  par  l'instrumental  seul,  et  non  par  la  racine 
yat  elle-même  comme  l'entendent  MM.  Roth  et  Grassmann.  Cf.  Quatrième 
partie,  ch.  II,  section  V. 
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de  beurre,  se  réunit'  à  la  lumière  du  soleil.  »  Voici  enfin 
un  passage  qui  semble  tout  à  fait  décisif,  VIT,  2,  1  :  «  Accepte 
aujourd'hui  notre  bûche,  ô  Agni;  brille  bien  haut,  lançant  ta 
fumée  sacrée;  touche  de  tes  colonnes  (de  fumée) ^e  plateau 
du  ciel;  réunis-toi^  aux  rayons  du  soleil.  » 

Le  mythe  que  les  citations  précédentes  nous  montrent  au 
moins  en  germe  est,  d'ailleurs,  impliqué  par  celui  du  séjour 
des  morts  dans  le  soleil  où  ils  n'ont  pu  être  portés  que  par  le 
feu  même  qui  les  a  brûlés.  Les  croyances  relatives  aux 
morts,  auxquelles  nous  touchons  ici  pour  la  première  fois, 
sont  étroitement  rattachées  aux  mythes  du  feu,  comme  celles 
qui  concernent  l'origine  de  la  race  humaine.  Elles  sont  avec 
le  mythe  particulier  de  l'ascension  du  feu  à  peu  près  dans  le 
même  rapport  que  ces  dernières  avec  celui  de  la  descente 
du  même  élément.  Le  moment  est  donc  venu  de  les  examiner 
dans  leur  ensemble. 

Les  Arjsis  védiques  croyaient  à  une  autre  vie  après  la 
mort,  et  plaçaient  dans  le  ciel  le  théâtre  de  cette  nouvelle 
existence  qu'ils  appelaient  même  «  immortalité  ».  Un  poëte 
fait  cette  prière  aux  Açvins,  X,  40,  11  :  «  Puissions-nous, 
ô  Açvins,  arriver  à  la  demeure  du  taureau  à  la  semence  abon- 
dante et  qui  aime  les  vaches  !  Voilà  ce  que  nous  désirons.  » 
Il  reprend  au  vers  suivant  la  même  pensée  en  remplaçant  par 
un  nom  propre  la  figure  mythologique  du  taureau  céleste  : 
«  Puissions-nous  atteindre  la  demeure  d'Aryaman!  »  Une 
formule  analogue  est  encore  adressée  à  deux  divinités  in- 
nommées qui  pourraient  être  également  les  Açvins,  1, 154,  6: 
a  Nous  désirons  aller  dans  vos  demeures,  là  où  sont  les  va- 
ches agiles  aux  cornes  nombreuses  *  ;  c'est  là-haut  que  res- 
plendit le  séjour  suprême  du  mâle  qui  parcourt  de  larges 
routes  (Vishim).  »  On  lit  déjà  au  vers  précédent  :  «  Puissé- 
je  atteindre  le  séjour  aimé  où  se  réjouissent  les  hommes 
pieux  !  »  D'après  le  vers  I,  164,  23,  l'immortalité  a  été  le 
partage  de  ceux  qui  ont  connu  la  parole  sacrée.  «  Puissé-je,  » 
dit  encore  l'auteur  du  vers  VII,  59,  12,   a  comme  un  fruit 


1.  Ici  le  préfixe   sam  donne  sans  contredit  à  la  racine  ynt  le  sens  de  «  se 
réunir  ». 

2.  Cf.  IV,  6,  2, 

3.  C'est  ici   la  racine  tan  qui  prend  avec  le    préfixe  sam   le  sens  de  «  se 
réunir.  » 

4.  Les  nombreuses  vaches  célestes.    Voir  Revue  critique,  1875,   II,  p.  371, 
note  1. 
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de  sa  tige,  être  détaché  de  la  mort,  mais  non  de  l'immortalité  !» 
L'immortalité  *  est  encore  promise  à  ceux  oui  donnent  aux 
prêtres  une  riche  dakshinâ^,  I,  125,  6;  X,  107,  2;  d'après 
le  vers  I,  125,  5,  celui  qui  donne  s'élève  au  sommet  du 
ciel  (cf.  X,  107,  2)j  il  va  chez  les  dieux  ^. 

On  objectera  peut-être  que  ces  textes  sont  pour  la  plupart 
empruntés  à  des  hymmes  qui  peuvent  passer  pour  relative- 
ment moderoes,  ou  à  des  vers  qu'il  y  a  quelque  raison  de 
considérer  comme  interpolés.  Mais  on  aurait  tort  en  tout  cas 
de  mettre  en  doute  l'antiquité  chez  les  Aryas  de  la  croyance 
à  l'immortalité. 

Je  n'entends  pas  dire  que  cette  croyance  ait  eu  dès  l'origine 
le  caractère  moral  impliqué  en  une  certaine  mesure  par  nos 
citations,  où  l'immortalité  est  demandée  aux  dieux  comme 
une  faveur  ou  une  récompense.  Encore  moins  peut-il  être 
question  de  la  comparer,  même  sous  cette  forme,  au  dogme 
spiritualiste  de  l'immortalité  de  l'âme.  D'une  part  en  effet, 
l'âme,  même  séparée  du  corps,  restait  matérielle.  C'était  le 
souffle,  âtman,  '|/uxti,  animus,  qui  après  la  mort  retournait 
dans  l'atmosphère  à  laquelle  il  avait  été  emprunté,  ou,  selon 
l'expression  du  vers  X,  16,  3,  allait  «  dans  le  vent».  D'autre 
part,  et  quoique  la  notion  du  souffle  mêlé  aux  vents  ait  pu 
fournir  certains  détails  au  mythe  du  séjour  des  morts  dans 
le  ciel,  l'âme  séparée  du  corps  n'a  pas  été  l'unique,  ni  même 
le  principal  objet  des  croyances  anciennes  relatives  à  l'autre 
vie. 

La  dispersion  du  souffle  dans  l'espace  a  pu,  il  est  vrai, 
fournir  le  germe  mythologique  de  la  doctrine  qui  a  été  for- 


1.  Ainsi  qu'une  longue  vie.  Il  ne  faut  pas  s'étonner  de  trouver  la  mention 
de  ce  dernier  bien  après  celle  de  l'immortalité  dans  des  énumérations  où 
l'on  attendrait  une  gradation.  D'une  part  en  eftet  la  continuité  de  la  grada- 
tion est  souvent  négligée  par  les  poètes  védiques.  De  l'autre  on  peut  douter 
que  la  longue  vie  actuelle  ait  été  pour  eux  un  bien  moins  précieux  que  l'im- 
mortalité future. 

2.  Salaire  du  sacrifice.  Voir  plus  bas. 

3.  Tel  autre  passage  d'après  lequel  le  bientaiteur  du  prêtre  «  a  atteint  le 
ciel  ï,  VIII,  6,  4S,  pourrait  à  la  rigueur  s'entendre  en  ce  sens  qu'il  s'est 
rendu  glorieux  aux  yeux  des  dieux,  VIII,  54,  12,  que  sa  gloire  s'est  élevée 
jusqu'au  ciel,  cf.  V,  35,  8.  Cependant  la  formule  a  Ils  se  sont  acquis  de  la 
gloire  parmi  les  dieux  »  au  vers  X,  153,  5,  semble  bien  s'a[)pliquer  à  la 
conquête  de  l'immortalité.  La  chose  paraît  certaine  pour  la  formule  analo- 
gue «  Ils  se  sont  acquis  de  la  gloire  dans  le  ciel  »,  au  vers  I,  73,  7,  d'après 
le  contexte  de  l'hymne  et  de  tous  ceux  de  la  même  série.  Mais  il  ne  saurait 
y  avoir  de  doute  en  aucun  cas  sur  la  portée  des  citations  faites  dans  le  texte. 
J'ai  réservé  l'allusion  des   vers  I,  125,  6;  X,  107,  1  au  séjour  dans  le  soleil. 
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mulée  plus  tard  chez  les  Hindous  dans  le  système  Vedânta, 
et  d'après  laquelle  l'homme  doit  finir  par  s'absorber  dans 
l'être  unique.  Dans  le  iîig-Veda  même,  l'hjmme  X,  58,  dont 
le  sujet  est  l'évocation  de  l'âme  d'un  mort  qu'on  veut  rap- 
peler à  la  vie,  cette  âme,  conçue  déjà  d'ailleurs  comme  moins 
matérielle  sous  le  nom  de  manah,  paraît  être  répandue  dans 
l'univers,  dont  toutes  les  parties  sont  successivement  énu- 
mérées.  Mais  cette  conception  reste  isolée  dans  le  recueil 
des  hymmes,  aussi  bien  que  celle  d'une  dispersion  des  organes 
restitués  aux  éléments  d'où  ils  tirent  leur  origine,  l'œil  par 
exemple  allant  «  dans  le  soleil»,  comme  l'âme  dans  le  vent, 
Xj  16,  3.  L'individualité  qu'elle  supprime  a  été  à  l'origine, 
et  est  encore  dans  le  iRig-Veda  un  attribut  essentiel  de 
la  vie  nouvelle  des  morts.  Disons  mieux  :  elle  était  l'attribut 
sans  lequel  des  hommes  primitifs  ne  pouvaient  concevoir  la 
vie.  Sans  doute  ces  mêmes  hommes  pouvaient  continuer  à 
attribuer  au  souffle  séparé  du  corps  une  individualité  de 
même  sorte  que  celle  qu'ils  attribuaient  en  général  aux  sim- 
ples phénomènes,  sauf  à  laisser  cette  idée  se  compléter  par 
l'anthropomorphisme  :  l'existence  céleste  des  morts  aurait 
eu  ainsi  la  même  origine  mythologique  que  celle  des  dieux. 
Mais  il  n'en  est  pas  moins  certain,  comme  on  le  verra  tout 
à  l'heure,  que  le  corps  réel,  que  le  cadavre  a  joué  un  rôle, 
et  même  un  rôle  prédominant  dans  la  formation  des  mythes 
dont  nous  entreprenons  l'étude. 

D'ailleurs  la  conception  anthropomorphique  du  souffle,  aussi 
bien  que  l'idée  de  la  conservation  ou  de  la  reproduction  du 
corps  réel,  nous  ramène  toujours  à  la  notion  d'une  existence 
matérielle,  corporelle.  C'est  sous  cette  forme  que  le  mythe 
de  l'autre  vie  doit  être  considéré,  non -seulement  comme 
védique,  mais  comme  indo-européen.  On  peut  même  être  sûr  à 
l'avance  de  le  retrouver  sous  une  forme  analogue  chez  tous  les 
peuples  primitifs.  En  efi'et,  indépendamment  des  causes  mora- 
les, telles  que  l'horreur  inspirée  à  l'homme  par  l'idée  de  la 
destruction,  une  cause  physique  a  du  dès  l'origine  l'empêcher 
d'attribuer  à  la  mort  un  pareil  efi'et.  Il  lui  a  fallu  atteindre 
un  certain  degré  de  culture  pour  se  rendre  compte  de  ses 
songes  autrement  que  par  la  réalité  extérieure  des  images 
qui  lui  apparaissaient.  Or,  il  voyait  les  morts  en  songe.  La 
question  pour  lui  n'était  donc  pas  de  savoir  si  les  morts  vi- 
vaient d'une  vie  nouvelle,  sous  une  forme  semblable  à  celle 
qu'ils  avaient  eue  sur  la  terre,  mais  de  déterminer  le  séjour 
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où  s'écoulait  cette  vie,  et  d'où  ils  sortaient,  d'où  ils  revenaient 
de  temps  à  autre  pour  se  montrer  aux  vivants.  Sur  ce  point 
même,  il  n'avait  pas  à  chercher  bien  loin  une  solution  natu- 
rellement suggérée  par  le  mode  de  funérailles  en  usage. 

Les  Indo-Européens  ont  dû  commencer,  comme  tous  les 
peuples,  par  enterrer  leurs  morts.  Dans  la  période  védique, 
l'inhumation  pure  et  simple  était  encore  pratiquée  concur- 
remment avec  l'incinération.  Ainsi  le  vers  X,  15,  14  distingue 
des  ancêtres  a  brûlés  par  le  feu  »  et  d'autres  qui  n'ont  pas 
été  brûlés.  La  cérémonie  funèbre  décrite  dans  l'hjmme  X,  18 
est  une  inhumation,  comme  le  prouvent  les  vers  10-13  : 
V  10.  Pénètre  sous  cette  terre,  notre  mère,  sous  cette  terre 
vaste  et  bienfaisante;  douce  comme  la  laine  pour  celui  qui  a 
donné  la  dakshiuâ,  que  cette  jeune  (mère)  te  protège  (et 
te  tienne  loin)  du  sein  de  Nirriti  (la  destruction).  —  11. 
Reste  soulevée,  ô  terre,  ne  l'écrase  pas  ;  sois-lui  d'un  abord, 
d'un  accès  facile  ;  couvre-le,  ô  terre,  comme  une  mère 
couvre  son  fils  du  bord  de  son  vêtement.  —  12.  Que  la  terre 
reste  soulevée;  que  mille  pieux  la  soutiennent;  que  ces  de- 
meures soient  pour  lui  dégouttantes  de  beurre  ;  qu'elles  le 
protègent  toujours  ici.  —  13.  J'élève  la  terre  en  voûte  au- 
dessus  de  toi;  puissé-je,  en  déposant  cette  motte  d'argile, 
ne  pas  te  blesser  !...  » 

Ce  morceau  n'est  pas  intéressant  seulement  parce  qu'il 
témoigne  de  la  pratique  de  l'inhumation  dans  la  période  vé- 
dique. Il  l'est  aussi  par  l'aperçu  qu'il  nous  ouvre  sur  la  vie 
des  morts  dans  la  tombe.  On  doit  en  effet  y  voir  autre  chose 
que  l'expression  de  ces  sentiments  de  tendre  respect  dont 
nous  entourons  aujourd'hui  encore  les  restes  de  nos  morts, 
sentiments  qui  d'ailleurs,  s'ils  ont  leur  racine  indestructible 
au  fond  du  cœur  humain,  se  manifestent  souvent,  il  faut  bien 
le  reconnaître,  par  des  actes  qui  n'avaient  leur  raison  d'être 
que  dans  les  mythes  du  passé.  Notre  poëte  entre  dans  des 
détails  qu'il  est  difficile  de  prendre  autrement  qu'au  sens 
propre,  et  en  demandant  que  la  tombe  soit,  selon  une  ex- 
pression familière  aux  hymmes,  «  dégouttante  de  beurre  », 
c'est-à-dire  distille  une  nourriture  abondante  ;  il  professe 
assez  clairement  la  croyance  à  une  vie  réelle  du  mort  sous 
la  terre,  ou  tout  au  moins  adopte  une  formule  de  langage 
qui  avait  été  l'expression  directe  de  cette  croyance. 

Il  était  naturel  en  effet  que  les  Inde-Européens,  quand  ils 
cherchèrent  à  déterminer  le  séjour  où  s'écoulait  la  vie  nou- 
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velle  de  leurs  morts,  ne  le  distinguassent  pas  d'abord  de  la 
tombe  même  où  ils  les  déposaient.  C'est  ainsi,  du  reste,  que 
s'expliquent  un  grand  nombre  de  rites,  conservés  plus  ou 
moins  longtemps,  plus  ou  moins  fidèlement,  par  les  divers 
peuples  de  la  race,  et  dont  les  uns  étaient  inoffensifs,  comme 
l'usage  de  placer  sur  la  tombe  des  mets  destinés  au  mort,  ou 
d'enterrer  avec  lui  ses  armes  et  ses  parures;  tandis  que  les 
autres,  complément  nécessaire  à  l'origine  des  premiers, 
coiitaient  la  vie,  non-seulement  au  cheval  de  bataille,  mais 
aux  serviteurs  et  à  l'épouse  elle-même  ',  uni  ne  devaient 
pas  manquer  à  leur  maître  dans  sa  vie  nouvelle. 

Quand  le  mode  de  funérailles  fut  changé,  les  rites  dont  il 
vient  d'être  parié  subirent  une  modification  analogue.  Au 
lieu  d'enterrer  avec  le  mort  les  objets  et  les  êtres  qui  devaient 
rester  à  sa  disposition,  on  les  brûla  avec  lui.  De  même,  au 
lieu  de  porter  des  mets  ou  de  verser  des  libations  sur  sa 
tombe,  on  confia  au  feu  les  aliments  qui  lui  étaient  destinés. 
Là  où  s'est  conservé  pour  les  cendres,  résidu  de  la  créma- 
tion, l'usage  de  libations  primitivement  instituées  pour  les 
cadavres  inhumés,  et  qui  n'avaient  de  sens  que  pour  eux,  il 
ne  faut  voir  qu'un  exemple  de  la  longévité  des  rites,  sur- 
vivant non-seulement  aux  idées,  mais  aux  pratiques  aux- 
quelles ils  étaient  appropriés.  Chez  les  ^ryas  védiques,  c'est 
le  feu  qui  porte  aux  morts  leur  nourriture,  non  pas  un  feu 
quelconque,  mais  le  feu  qui  les  a  brûlés,  le  feu  mangeur  de 
chair,  kravyâd,  expressément  distingué  d'ailleurs  du  feu  qui 
porte  l'offrande  aux  dieux,  X,  16,  9-12  '".  C'est  qu'alors  le 
mort  n'est  plus  là  où  est  restée  sa  cendre,  c'est-à-dire  sur 
la  terre;  il  est  dans  les  régions  supérieures  où  s'est  élevée 
la  fumée  du  bûcher,  et  en  effet  nous  avons  relevé  déjà  dans 
les  hymmes  védiques  des  traces  de  la  croyance  à  une  vie 
nouvelle  dans  le  ciel. 

Que  cette  croyance  se  rattachât  réellement  dans  l'esprit 


1.  L'hymne  védique  auquel  a  été  emprunté  le  lernier  passage  cité,  men- 
tionne parmi  les  assistants  la  veuve,  qu'il  iuvite  à  laisser  là  \f  mort  pour 
rentrer  dans  le  monde  des  vivants,  X,  18,  8.  Mais  de  ce  que  le  sacritîce  de 
la  veuve,  rerais  plus  tard  en  honneur,  aurait  été  condamné  par  les  Arjas 
védiques  comme  une  coutume  barbare,  il  ne  suivrait  pas  que  cette  coutume 
ne  put  être  néanmoins  trés-aucieiiue.  D'après  le  même  hymne  d'ailleurs, 
l'arc  du  mort  lui  est  également  repris  (v.  9). 

2.  Le  chemin  des  pères,  X,2,  7,  ou  de  la  mort,  X,  18,  1,  est  aussi  distin- 
gué du  ciiemiu  de»  dieux.  L'offrande  aux  morts  est  d'ailleurs,  comme  l'of- 
traude  aux  dieux,  élevée  par  Âgni  <usqu'au  séjour  suprême,  X,  16,  10. 
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des  Aryas  à  la  pratique  de  la  crémation,  c'est  ce  qui  ne 
parait  pas  pouvoir  être  contesté.  Le  fait  de  la  réunion  du 
souffle  à  l'atmosphère  n'avait  pu  prévaloir  sur  le  fait,  beau- 
coup plus  sensible,  de  l'inhumation,  et  empêcher,  soit  les 
Indo-Européens  leurs  pères,  soit  eux-mêmes,  de  placer  sous 
la  terre  le  séjour  des  morts.  On  comprendrait  sans  doute 
que  de  deux  ordres  d'idées  différents  fussent  nées  deux 
croyances  logiquement  incompatibles,  lesquelles  auraient  pu 
néanmoins,  après  avoir  été  professées  peut-être  par  des  tribus 
ou  des  familles  différentes,  être  recueillies  ensemble,  comme 
tant  d'autres  notions  contradictoires,  dans  le  trésor  mytho- 
logique de  la  race.  Je  ne  crois  pas  pourtant  qu'on  puisse 
voir  dans  le  vers  X,  15,  14,  plaçant  dans  le  ciel  les  pères 
«  non  brûlés  par  le  feu  »  aussi  bien  que  ceux  qui  ont  été 
brûlés,  ou  selon  l'expression  du  vers  11  a  goûtés  par  lui  », 
la  preuve  certaine  que  le  mythe  du  séjour  des  morts  dans  le 
ciel  ait  eu  une  origine  indépendante  du  mode  de  funérailles  en 
usage.  S"ii  faut  admettre  en  effet  que  les  rites  anciens  survi- 
vent souvent,  comme  nous  l'avons  remarqué  tout  à  l'heure, 
aux  mythes  qui  leur  ont  donné  naissance,  il  n'est  pas  moins 
vraisemblable  que  les  croyances  fondées  sur  des  pratiques 
nouvelles  se  soient  étendues  et  généralisées  en  dépit  de  la 
conservation,  dans  telle  ou  telle  tribu  ou  famille,  des  pra- 
tiques anciennes.  Quoi  qu'il  eu  soit,  l'usage  de  la  crémation 
a  dû  tout  au  moins,  en  mettant  d'accord  les  inférences  tirées 
du  traitement  des  corps  dans  les  funérailles  et  celles 
auxquelles  avait  pu  donner  lieu  déjà  le  départ  de  l'âme,  con- 
tribuer singulièrement  à  fixer  le  mythe  en  question. 

A  la  dernière  citation  nous  pouvons,  d'ailleurs,  en  opposer 
une  autre  qui  paraît  en  tout  cas  s'accorder  mieux  avec 
l'ensemble  de  la  religion  védique,  et  avec  l'importance  tout 
à  fait  prédominante  du  rôle  joué  par  le  feu  dans  cette  reli- 
gion. Il  est  dit  au  vers  IX,  83,  I,  avec  une  allusion  aux 
sacrifices  célestes  dont  il  sera  parlé  plus  loin,  que  le  tamis, 
qui  d'après  le  vers  suivant  est  tendu  dans  le  ciel,  ne  peut 
être  atteint  par  celui  dont  le  corps  n'a  pas  été  a  chauffé  », 
qui  est  «  cru  »,  et  que  ceux  qui  ont  été  «  cuits  »  l'atteignent 
seuls. 

Le  commentaire  des  expresbions  bizarres  employées  dans 
ce  passage  se  trouve  au  premier  vers  de  l'hymne  X,  16,  tout 
le  long  duquel  les  fonctions  de  psychopompe  sont  d'ailleurs 
expressément  attribuées  au  feu,  et  qui  fournit  ainsi  de  nou- 
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veaux  et  décisifs  arguments  à  l'appui  de  la  liaison  reconnue 
entre  le  mode  de  funérailles  et  les  mythes  relatifs  au  séjour 
des  morts  *  :  «  Ne  le  détruis  pas,  ô  Agni,  en  le  brûlant  (mû 
vi  dahah);  que  ta  flamme  n'en  fasse  pas  sa  proie  {inâbhi 
çocàh)  ;  n'endommage  ni  sa  peau,  ni  son  corps  ;  quand  tu 
l'auras  cuit^  ô  Jâtavedas,  alors  transmets-le  aux  pères.  » 
Le  vers  4  du  même  hymne  n'est  pas  moins  significatif:  «Le 
bouc  ^  est  ta  part  ;  quant  à  lui,  échauffe-le  avec  ta  chaleur  ; 
que  ta  flamme,  que  ton  ardeur  l'échauffé  ;  avec  celles  de  tes 
formes  qui  sont  propices,  ô  Jâtavedas,  conduis-le  au  monde 
des  pieux.  »  Le  bouc  dont  il  s'agit  ici  est  l'animal  qui, 
selon  l'expression  caractéristique  d'un  rituel  funéraire  {kçva- 
làyana-gvihtja-sûtra,  4,  2),  est  appelé  la  «  couverture  »  du 
mort,  et  qui  peut  être,  d'après  le  même  rituel,  une  vache  ou 
une  chèvre  [anuslaramm  gâm  ajàm).  Comme  on  attribue, 
ainsi  que  nous  le  verrons,  au  feu  de  l'autel  une  part  des 
offrandes  qu'il  doit  transmettre  aux  dieux,  on  abandonne 
le  bouc  au  feu  du  bûcher  pour  qu'il  respecte  le  corps  de 
l'homme  également  confié  à  ses  flammes.  Il  faut  encore  citer 
dans  le  même  ordre  d'idées  levers?,  adressé,  non  plus  à  Agni, 
mais  au  mort  lui-même  :  «  C'est  ta  défense  contre  le  feu  ; 
enveloppe-toi  des  vaches;  couvre-toi  de  graisse^;  que  le  (dieu) 
hardi,  frémissant  de  joie,  en  te  saisissant,  ne  t'embrasse  pas 
violemment  et  ne  te  brûle  pas*  !  »  Il  est  possible  d'ailleurs 


1.  Cet  hymne  est  pourtant  celui  auquel  nous  avons  emprunté  plus  haut  ce 
passage  :  «  Que  l'œil  aille  dans  le  soleil,  l'âme  dans  le  venti  (v.  3).  Mais  il 
ne  faut  pas  demander  aux  poètes  védiques  trop  de  conséquence  dans  l'usage 
qu'ils  font  de  formules  provenant  sans  doute  de  sources  diverses  et  intro- 
duites péle-mèle  dans  un  même  hymne,  peut-être  d'ailleurs  dès  sa  première 
rédaction,  et  dans  des  termes  propres  à  son  auteur.  Une  foule  d'hymnes 
donnent  lieu  à  des  observations  analogues,  et  ce  fait  (ist  la  meilleure  justifica- 
tion de  la  méthode  suivie  dans  tout  le  livre,  du  parti  que  j'y  ai  pria  de 
suivre  les  traces  d'une  même  idée  à  travers  le  recueil  entier  du  flig- 
Veda,   sans  chercher  à  mettre  tel  ou    tel  poète  d'accord  avec  lui-même. 

2.  Le  mot  ajn  signifie  «  bouc  »  et  «  non  né  i  ;  en  le  prenant  dans  le 
second  sens  on  devrait  traduire  :  «  Il  y  a  une  partie  (du  corps)  qui  n'est  pas 
née  (qui  est  éternelle)  ;  échautïc-la,  etc.  »  Je  suis  l'interprétation  de  MM.  Roth 
et  Grassmann.  Elle  me  semble  suffisamment  justifiée  par  sa  concordance 
avec  le  rite.  Nous  retrouverons  le  bouc  dans  le  sacrifice  du  cheval.  Remar- 
quons à  ce  propos  que  les  recommandations  faites  à  Agni  en  faveur  du 
mort  lui  seront  faites  également  en  faveur  du  cheval,  qui  doit  arriver  intact 
chez  les  dieux. 

3.  L'idée  de  graisse  est  exprimée  dans  le  texte  par  deux  termes  à  peu 
près  synonymes. 

4.  Le  poète  demande  même  à  Agni,  non-seulement  de  ne  pas  endommager 
le  corps,  mais  de  guérir  les  blessures  que  peuvent  lui  avoir  faites  certains 
animaux,  X,  16,  6.  Une  prière  analogue  lui  est  adressée  dans  le  sacrifice  du 
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que  la  graisse  et  les  «  vaches  »  dont  il  s'agit  ici  ne  soient 
autre  chose  que  le  beurre  versé  dans  le  feu,  ou  celui  dont 
on  bourre  le  cadavre  {kçvalàyana-gvilcya-sulra,  4,  1,)  et 
qui  doit  s'y  répandre  également.  Ce  serait  une  nouvelle 
analogie  du  transport  du  mort  avec  le  transport  de  l'offrande, 
considérée,  ainsi  que  nous  le  verrons,  comme  enveloppée 
dans  les  libations  de  beurre  qui  sont  la  part  d'Agni. 

Cette  assimilation  du  mort  à  l'offrande,  d'ailleurs  formelle- 
ment exprimée  au  vers  5  par  le  terme  âhiita  «  sacrifié  », 
appliqué  au  mort,  nous  fait  bien  comprendre  le  sens  des 
cérémonies  de  la  crémation  dans  le  y?ig-Veda,  le  lien  qui  les 
rattache  au  mythe  de  l'immortalité  dans  le  ciel,  et  enfin  la 
portée  de  ce  mythe  lui-même.  Quoique  réduit  en  fumée,  le 
corps  du  mort  subsiste  comme  l'offrande  réservée  aux  dieux. 
Comme  elle  encore,  il  est  transporté  dans  le  ciel  par  Agni  qui 
reçoit  pour  cette  râisonVé^ithète  kravya-vâhana  «  porteur  de 
chair  »,  X,  16,  11,  correspondant  à  celle  de  havya-vdhana 
«  porteur  d'offrande  »  (Gr.  s.  v.),  et  plus  conforme  à  la 
conception  qui  nous  occupe  que  celle,  citée  plus  haut,  de  /cra- 
vyâd  «  mangeur  de  chair  ». 

Enfin,  c'est  naturellement  ce  même  corps  qui  est  appelé 
dans  le  ciel  à  une  vie  nouvelle.  Il  est  presque  inutile  de  faire 
remarquer  combien  la  concordance  des  rites  funéraires  et 
des  rites  religieux  proprement  dits,  et  la  conformité  des 
croyances  attachées  aux  uns  et  aux  autres,  durent  contribuer 
à  généraliser  les  deux  ordres  de  rites  et  à  affermir  les  deux 
ordres  de  croyances.  Les  rites  funéraires  en  particulier  durent 
s'imposer  sous  leur  forme  nouvelle  à  la  grande  majorité  des 
familles,  et  l'attribution  aux  morts  d'un  séjour  céleste  put 
être  étendue,  comme  nous  l'avons  supposé  plus  haut,  même 
à  ceux  des  familles  qui  restaient  obstinément  fidèles  à  la 
pratique  de  l'inhumation. 

La  conformité  des  croyances  relatives  aux  morts  et  des 
croyances  religieuses  proprement  dites,  ne  porte  pas  d'ailleurs 
uniquement  sur  le  fait  matériel  du  transport  des  offrandes  et 
du  transport  des  corps  dans  le  ciel.  L'origine  de  l'homme 
était'  rapportée  au  ciel  d'où  était  descendu  Agni,  le  premier 

cheval.  —  On  pourrait  croire  encore  qu'au  vers  8  la  coupe  qu'Agni  ne  doit 
pas  détruire  est  le  mort  lui-même  qui,  dans  sa  vie,  est  devenu  une  coupe  de 
Soma  en  buvant  ce  breuvage  sacré,  ci'.  6  ;  mais  il  est  possible  aussi  que  le 
poëte  ait  en  vue  les  ustensiles  brûlés  avec  leur  possesseur,  que  celui-ci  doit 
retrouver  intacts  dans  sa  vie  nouvelle. 

Uerg  VIGNE,  Religion  védique.  O 
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ancêtre  delà  race.  Quel  séjour  pouvait  donc,  mieux  que  cette 
mère-patrie,  lui  convenir  après  la  mort?  Mais  aussi  qui 
pouvait  l'y  introduire,  si  ce  n'est  ce  même  Agni  qui  remonte 
au  ciel  comme  il  en  est  descendu  ?  A  quel  guide  plus  sur 
confier  le  mort  qu'à  l'élément  dont  il  était  issu  et  auquel 
on  ne  pouvait  craindre  de  le  rendre  ? 

Il  nous  a  suffi  de  prendre  pied  sur  le  terrain  solide  du 
/Îig-Veda,  et  surtout  de  toucher  au  sujet  principal  de  ce  livre, 
c'est-à-dire  au  culte  du  feu,  pour  voir  aussitôt  s'éclaircir  et 
se  fixer  des  notions  qui  restent  plus  obscures  ou  plus  flottantes 
dans  la  mythologie  et  dans  les  rites  des  autres  peuples  indo- 
européens. Si  d'ailleurs  l'ensemble  des  mythes  du  feu  nous 
permet  de  préciser  les  croyances  relatives  à  l'autre  vie, 
celles-ci  peuvent  à  leur  tour  servir  à  confirmer  tel  de  ces 
mythes  qui  aurait  paru  insuffisamment  établi.  Et  en  effet, 
comme  je  l'avais  annoncé,  elles  fournissent  un  argument  à 
l'appui  du  mythe  de  la  réunion  d'Agni  au  soleil. 

Le  soleil  est  expressément  assigné  pour  demeure  aux 
morts.  J'avais  réservé  ce  trait  dans  un  vers  déjà  cité,  X,  107, 
2,  que  je  traduirai  maintenant  en  entier  :  «  Cetix  qui  ont 
donné  la  dakshinâ  se  sont  élevés  dans  le  ciel  ;  ceux  qui  ont 
donné  des  chevaux  sont  avec  le  soleil  ;  ceux  qui  ont  donné 
de  l'or  ont  en  partage  l'immortalité  ;  ceux  qui  ont  donné  des 
vêtements,  ô  Soma,  prolongent  leur  vie.  »  Il  faut  sans  doute 
entendre  de  même  cette  formule  du  vers  I,  125,  6  :  «  A 
ceux  qui  donnent  la  dakshinâ  appartiennent  les  soleils  dans 
le  ciel.  »  En  tout  cas  le  texte  suivant,  I,  109,  7,  est  parfai- 
tement clair  :  «  Voilà  ces  rayons  du  soleil  auxquels  se  sont 
réunis  nos  pères.  »  Ces  pères  sont,  comme  nous  le  verrons, 
devenus  les  gardiens  du  soleil,  X,  154,  5,  et  ce  sont  eux  qui 
donnent  la  lumière,  X,  107,  1.  Le  second  hémistiche  du  vers 
I,  115,  2,  rapproché  du  vers  I,  154,  5  déjà  cité,  paraît  bien 
se  rapporter  aux  hommes  pieux  qui  vivent  dans  le  soleil. 
L'idée  du  soleil  était  suggérée  dans  ce  même  vers  I,  154,  5 
et  dans  le  suivant  par  la  mention  du  séjour  suprême  de 
Vishnu  (cf.  encore  X,  29,  5). 

Il  faut  remarquer  à  ce  propos  que  l'un  des  organes  de 
l'homme  est  dans  un  rapport  particulièrement  étroit  avec  le 
soleil.  La  confusion  de  l'idée  de  briller  et  de  l'idée  Je  voir, 
fréquente  dans  la  mythologie  védique,  n'a  pas  seulement  fait 
assimiler  le  soleil  à  un  œil;  elle  a  fait  rapporter  l'origine  de 
l'œil  au  soleil,  IX,  10,  8;  cf.  X,  158,  3,  ou  inversement  celle 
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du  soleil  à  l'œil  mystique  duPurusha,  X,  90,  13.  Nous  avons 
déjà  cité  le  vers  X,  16,  3,  d'après  lequel  l'œil  doit  aller  dans 
le  soleil.  Mais  ce  texte,  qui  paraît  faire  allusion  à  une  dis- 
persion de  l'organisme  réparti  entre  divers  éléments,  ne  doit 
pas  nous  faire  méconnaître  le  sens  des  passages  cités  plus 
haut.  C'est  la  personne  entière  du  mort  qu'ils  nous  montrent 
parvenue  dans  le  soleil.  D'ailleurs  ce  n'est  pas  l'œil  seule- 
ment, c'est  l'homme  tout  entier  qui  a  une  affinité  avec  le 
soleil  en  vertu  de  son  origine  ignée,  et  qui  est  par  suite  ap- 
pelé à  se  réunir  à  lui. 

Il  semble  évident  toutefois  que  l'explication  de  l'arrivée 
des  morts  dans  le  soleil  ne  sera  complète  que  si  l'on  tient 
compte  aussi  de  l'affinité,  ou  plutôt  de  l'identité  essentielle 
de  l'astre  avec  le  feu  qui  les  y  conduit.  Agni  est,  nous  l'avons 
vu,  le  dieu  psychopompe  du  /fig-Veda.  C'est  lui  que  les  vers 
X,  16,  1  et  4  nous  ont  montré  portant  le  corps  chez  les  pères 
(cf.  2  et  5;  X,  17,  3)  ou  dans  le  monde  des  pieux,  et  dont  on 
aurait  pu  dire,  ne  fût-ce  que  pour  cette  seule  raison ,  qu'il 
donne  l'immortalité,  I,  31,  7  ;  cf.  VI,  7,  4.  C'est  donc  lui  qui 
conduit  les  morts  dans  le  soleil,  quand  le  lieu  de  leur  demeure 
céleste  est  ainsi  précisé,  et  s'ils  sont  réunis  au  soleil,  c'est 
qu'il  s'y  réunit  lui-même. 

L'objet  immédiat  que  nous  poursuivions  en  entreprenant 
cette  exposition  des  croyances  relatives  à  l'autre  vie  est 
maintenant  atteint;  mais  nous  la  continuerons,  tant  à  cause 
de  l'intérêt  propre  au  sujet  qu'en  vue  des  conséquences  que 
nous  aurons  à  en  tirer  dans  le  paragraphe  suivant. 

Le  soleil  n'est  pas  la  seule  demeure  attribuée  aux  morts. 
Le  vers  X,  15,  1  distingue  trois  groupes  de  «  pères  »,  les 
inférieurs,  les  supérieurs  et  les  moyens.  Cette  formule  cor- 
respond d'une  manière  frappante  à  celles  qui  attribuent  à 
Agni  trois  formes,  trois  séjours,  trois  naissances,  et  confirme 
ridée  d'un  rapport  nécessaire  entre  les  demeures  des  morts  et 
celles  du  feu.  Qu'elle  fasse  en  efi"et  allusion  aux  trois  mondes, 
c'est  ce  qui  paraît  rais  hors  de  doute  par  le  vers  suivant  où 
d'ailleurs  le  ciel  et  l'atmosphère  semblent  confondus  et  opposés 
ensemble  à  la  terre  dans  cette  autre  formule  :  «  Ceux  (d'entre 
les  pères)  qui  sont  établis  dans  l'espace  terrestre  ou  ceux 
qui  sont  maintenant  chez  les  races  aux  belles  demeures.  » 
Je  n'insisterai  pas,  quant  à  présent,  sur  les  pères  «  inférieurs  » 
ou  habitant  la  terre.  Ce  sont  certainement  aussi  des  morts, 
mais  ce  ne  sont  pas   nécessairement  des  morts   inhumés  et 
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habitant  la  tombe.  Nous  savons  en  effet  déjà  par  un  vers  em- 
prunté précisément  au  même  hymne  X,  15,  14,  que  les  pères 
non  brûlés  par  le  feu  ont  pu  être  considérés  comme  habitant 
le  ciel,  aussi  bien  que  ceux  qui  ont  été  brûlés,  et  nous 
étudierons  plus  loin  certains  textes  desquels  il  semble  résul- 
ter que  les  pères,  après  être  montés  au  ciel,  descendent  delà 
sur  la  terre  \  Quoi  qu'il  en  soit,  les  pères  «  moyens  »  semblent 
bien  être,  par  opposition  aux  pères  «  supérieurs  »,  ceux  qui 
habitent  l'atmosphère. 

Et  en  effet  si  le  feu  pouvait  porter  les  morts  dans  le  soleil 
en  se  réunissant  à  sa  forme  céleste,  il  pouvait  tout  aussi  bien 
s'arrêter  avec  lui  dans  le  monde  intermédiaire,  en  se  réunis- 
sant à  sa  forme  atmosphérique,  l'éclair.  L'idée  de  la  réunion 
de  l'âme  aux  vents  dont  l'atmosphère  est  le  domaine  devait 
aussi  singulièrement  favoriser  cette  conception.  L'auteur  do 
l'hymne  X,  16,  dit  d'ailleurs  en  propres  termes  au  vers  3, 
en  s'adressant  au  mort  :  «Va  dans  les  eaux,  si  ce  séjour  t'est 
agréable  "-.  »  Le  vers  14  du  même  hymne  fait  peut-être  encore 
allusion  à  cette  forme  du  mythe  ^ 

D'ailleurs,  comme  le  feu,  outre  ses  demeures  dans  lo  ciel 
visible  et  dans  l'atmosphère,  en  a  une  encore  dans  le  monde 
invisible,  les  morts  devaient  avoir,  eux  aussi,  un  séjour 
mystérieux.  Avec  le  soleil  aux  rayons  duquel  ils  étaient  réu- 
nis, avec  les  eaux  au  sein  desquelles  ils  habitaient  comme 


1.  Peut-être  même  l'opposition  signalée  dans  le  vers  2  correspond-elle  à 
celle  que  présente  le  même  vers  dans  son  premier  hémistiche  ;  les  pères 
«  partis  les  premiers  »  seraient  déjà  redescendus  sur  la  terre,  tandis  que 
ceux  qui  les  ont  suivis  sont  encore  dans  le  ciel, 

2.  Le  même  vers,  auquel  nous  avons  déjà  emprunté  le  passage  :  t  Que 
l'œil  aille  dans  le  soleil  et  l'àme  dans  le  vent  p,  assigne  pour  séjour  au 
mort  la  terre  aussi  bien  que  le  ciel,  et,  après  lui  avoir  proposé  le  séjour 
des  eaux,  ajoute  :  «  Prends  un  corps  dans  les  plantes.  »  Ce  dernier  trait 
semble  appartenir  au  mythe  du  retour  des  morts  sur  la  terre  que  nous  étu- 
dierons ])lus  loin,  aussi  biou  que  le  vers  13  dont  il  va  être  question  dans 
la  note  suivante. 

3.  Le  vers  14  parait  plus  clair  dans  la  leçon  de  l'Atharva-Veda,  XVIII,  3, 
60.  Il  semblerait  dans  le  /Jig-Veila  adressé  à  l'une  des  plantes  nommées  au 
vers  13.  Il  l'est  dans  l'Atharva-Veda  à  la  grenouille,  invitée  à  chei'cher  la 
fraîcheur  des  eaux,  à  y  apaiser  l'ardeur  du  feu  (qui  l'a  brûlée  ?),  et  qui 
parait  être  le  mon  lui-même.  Cf.  Revue  critique.  1873,  II,  p.  393.  A  la  vérité,  le 
rituel  funéraire  déjà  cité  (4,  l)  prescrit  de  choisir  pour  la  crémation  un  lieu  oii 
l'eau  coule  de  tous  côtés.  Mais  le  premier  hémistiche  du  vers  de  l'Atharva- 
Veda  renferme  la  mention  expresse  du  nuage,  et  d'ailleurs  le  rite  lui-même 
ne  s'explique  que  par  le  mythe  du  séjour  des  morts  dans  les  eaux.  La  der- 
nière observation  paraît  applicable  au  rite  dont  il  est  question  au  vers  7, 
la  graisse  ou  le  beurre  représentant  les  eaux  célestes,  pareillement  nom- 
mées des  vaches. 
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réclair,  ils  franchissaient  les  limites  de  l'espace  compris 
entre  la  surface  de  la  terre  et  la  voûte  du  ciel.  La  concep- 
tion, à  l'origine  purement  naturaliste,  du  séjour  des  morts, 
ne  pouvait  pas  d'ailleurs  conserver  ce  caractère  d'extrême 
simplicité.  Le  mystère  qui  convient  aux  croyances  relatives 
à  l'autre  vie  était  mieux  respecté  par  l'idée  d'un  séjour  invi- 
sible, et  c'est  cette  idée  qui  s'est  fixée  dans  le  mythe  du 
royaume  de  Yama.  «  Il  y  a  »,  dit  le  vers  I,  35,  6,  a  trois 
cieux,  »  c'est-à-dire,  selon  l'explication  qui  sera  donnée  plus 
loin  des  formules  de  ce  genre,  «  trois  mondes  :  deux  sont  les 
girons  de  Savitar,  »  c'est-à-dire  le  ciel  et  la  terre  reçoivent 
le  dieu  qui  commande  au  cours  du  soleil;  «  l'autre  est  le 
giron  de  Yama  »,  le  reçoit \ 

En  effet,  ce  Yama,  compris  aux  vers  X,  64,  3;  92,  11,  dans 
les  énumérations  de  dieux,  est  un  roi,  IX,  113,  8  ;  X,  14,  1  ; 
4  ;  11  ;  15,  qui  règne  sur  les  morts,  X,  16,  9.  Dans  le  même 
vers  I,  35,  6,  qui  vient  d'être  cité,  l'épithète  virâshah,  appli- 
quée à  son  séjour,  paraît  signifier  «  qui  conquiert  les 
hommes  ». 

Ce  séjour,  d'après  un  passage  qui  l'appelle  la  partie  la 
plus  reculée  du  ciel,  IX,  113,  8,  et  y  place  la  lumière 
impérissable  et  les  eaux  intarissables,  ibid.,  7  et  8,  c'est-à- 
dire  la  source  invisible  de  la  lumière  et  des  eaux,  est  celui 
où  l'homme  espère  devenir  immortel^.  Au  premier  vers 
de  l'hymme  X,  58,  déjà  cité,  l'âme  du  mort  qu'on  veut  rap- 
peler à  la  vie  est  supposée  partie  «  au  loin  chez  Yama  », 
cf.  X,  164,  2.  Le  même  Yama  est  invoqué  aux  vers  4  et  5  de 
l'hymme  funèbre  X,  154,  sorte  de  litanie  dont  le  refrain  sou- 
haite au  mort  une  heureuse  arrivée  chez  les  pères  «  qui  sont 
allés  au  ciel  en  récompense  de  leur  ascétisme  »,  chez  ceux  qui 
ont  été  «  des  héros  dans  les  combats  »,  ou  qui  ont  donné 
<i  mille  dakshiyiâs  »,  chez  ceux  qui  «  ont  suivi  la  loi  »,  etc. 
L'auteur  de  l'hymme  X,  14,  dit  expressément  au  vers  8,  en 
s'adressant  à  un  mort  :  «  Réunis-toi  aux  pères,  réunis-toi 


1.  Nous  verrons  plus  tard  qu'au  vers  X,  14,  16,  où  Yama  d'ailleurs  est 
représenté  comme  embrassant  l'Univers  ,  le  «  grand  unique  ii  opposé  aux 
six  mondes  est  pareillement  le  monde  du  mystère.  On  peut  sans  doute  en 
dire  autant  du  séjour  de  Yama  oii  est  placé  l'oiseau  messager  de  Varuwa,  X, 
123,  6. 

2.  Toute  la  seconde  partie  de  l'iiymne  IX,  113  est  du  plus  grand  intérêt 
pour  le  sujet  du  mythe  de  l'autre  vie  ;  nous  la  retrouverons,  ainsi  que 
d'autres  textes  également  réservés ,  à  propos  du  rôle  de  Soma  dans  ce 
mythe. 


-  86  — 

à  Yama,  trouve  l'accomplissement  de  tes  désirs  dans  le 
ciel  suprême,  »  cf.  ibid.,  7';  il  ajoute  au  vers  9  que 
Yama  donne  à  ce  mort  un  séjour  décrit  d'ailleurs,  ainsi  que 
celui  dont  il  a  été  question  tout  à  l'heure,  comme  plein  d'eaux 
et  de  lumière.  Tout  le  long  du  même  hymne,  Yama  est  asso- 
cié aux  pères  dans  la  prière  du  poëte.  Il  l'est  particulière- 
ment à  ces  ancêtres  mythiques  de  la  race  humaine  que  nous 
avons  appris  à  connaître  sous  le  nom  d'Angiras(v.  3  et  5).  Au 
vers  X,  15,  8,  il  est  encore  invoqué  avec  les  pères.  Enfin 
l'hymme  X,  135  mentionne  au  vers  7  la  demeure  de  Yama, 
cf.  X,  114,  10,  et  au  vers  1,  nous  montre  ce  personnage 
buvant  avec  les  dieux  sous  un  arbre  aux  larges  feuilles,  et 
accueillant  là  «  les  anciens  ». 

Quelle  est  l'origine  de  ce  mythe  d'un  roi  des  morts,  et  que 
représente  ce  roi?  C'est  ce  que  nous  devons  maintenant  cher- 
cher à  découvrir.  Mais  pour  que  l'investigation  soit  com- 
plète, nous  devons  d'abord  étudier  le  personnage  de  Vivasvat, 
considéré  comme  le  père  de  Yama,  X,  14,  5  ;  17,  1  et  2,  qui 
reçoit  pour  cette  raison  l'appellation  patronymique  de  vai- 
vasvata,  X,  14,  1  ;  58,  1  ;  60,  10;  cf.  IX,  113,  8;X,  164,2. 
Le  mot  vivasvat  a  dans  le  /?ig-Veda  deux  accentuations  dif- 
férentes. Dans  les  trois  passages  où  il  est  expressément  donné 
pour  le  nom  du  père  de  Yama,  il  est  accentué  sur  la  première 
syllabe.  Dans  tous  les  autres,  à  l'exception  de  deux,  VIII,  6, 
39;  Vâl.  4,  1,  il  est  accentué  sur  la  seconde.  On  ne  voit  pas 
toutefois  que  cette  différence  d'accentuation  corresponde  à 
aucune  différence  essentielle  de  signification.  Notre  mot,  pris 
comme  adjectif,  dans  le  sens  de  <«  brillant  »,  est  appliqué  à 
l'aurore,  III,  30,  13;  cf.  I,  44,  l,et  peut-être  aussi  au  char 
des  Açvins,  X,  39,  12.  Il  l'est  encore  à  l'éclat  d'Agni,  I,  96, 
2,  et  à  Agni  lui-même,  VII,  9,  3. 

Nous  ne  nous  étonnerons  pas  qu'une  épithèto  d'Agni  soit 
en  même  temps  le  nom  d'un  ancien  sacrificateur,  et  l'analogie 
des  mythes  déjà  étudiés  nous  portera  à  chercher  dans  ce  sa- 
crificateur une  représentation  d'Agni  lui-même.  Les  passages 
qui  attribuent  le  caractère  sacerdotal  à  Vivasvat  sont  assez 
nombreux.  Qnelques-uns  ont  même  induit  M.  Roth,  et  après 
lui  M.  Grassmann,  à  admettre  que  le  mot  vivasvat  peut  dési- 
gner le  prêtre  actuel  en  tant  que  «  matinal  »,  ou  même  en 
tant  que  «  brillant  dans  la  lumière  du  matin  ». 

1.  Nous  retrouverons  ce  dernier  vers  à  propos  de  Varuna. 
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Mais  là  même  où  le  verbe  est  au  présent  ou  à  l'impératif, 
les  prières  de  Vivasvat  qui  excitent  Soma,  IX,  99,  2;  cf.  IX, 
26,  4  ;  66,  8,  ou  dont  Indra  est  invité  à  «  s'enivrer  »,  VIII,  6, 
39,  peuvent  être  de  même  que  les  offrandes  de  Manus,  dont  il 
a  été  question  plus  haut,  celles  dont  l'institution  remonte,  par 
une  tradition  ininterrompue,  au  premier  sacrificateur.  Et  en 
effet,  nous  lisons  au  vers  I,  139, 1,  que  la  prière  «  nouvelle  » 
est  rattachée  à  Vivasvat  comme  à  son  «  nombril  »,  c'est- 
à-dire,  selon  l'explication  présentée  plus  haut  de  cette 
expression  bizarre,  comme  à  son  point  d'origine.  De  même 
les  qualifications  de  «  poëte  harmonieux»,  V,  11,  3,  ou  de 
«  messager  »,  X,  21,  5,  de  messager  «  antique  »,  VIII,  39,  3, 
de  messager  et  de  «  sacrificateur  »,  I,  58,  I,  de  Vivasvat, 
attribuées  à  Agni,  celle  de  «  séjour  de  Vivasvat  »,  attribuée 
à  la  place  du  sacrifice,  1,53,  1  ;  III,  34,  7;  51,  3;X,  75,  1, 
rappellent  les  locutions  telles  que  «  le  sacrificateur  de  Ma- 
nus, la  demeure  de  Manus  »,  et  confirment  l'interprétation 
que  j'en  ai  proposée.  Des  biens  «  attribués  à  Manus  »  on 
peut  aussi  rapprocher  «  le  lot  de  Vivasvat  »  que  gagnent  les 
Somas,  IX,  10,  5. 

D'ailleurs,  dans  plusieurs  des  passages  cités,  l'emploi  d'un 
verbe  au  passé  permet  de  rapporter  directement  à  Vivasvat  le 
sacrifice  dont  il  s'agit.  Cette  interprétation  paraît  nécessaire 
dans  ceux  où  l'expression  «  les  dix  de  Vivasvat  »,  VIII,  61,  8, 
ou  «  les  filles  de  Vivasvat  »,  IX,  14,  5,  désigne  les  doigts 
qui  ont  pressé  le  Soma.  En  qualité  d'ancien  sacrificateur, 
Vivasvat  est  un  protégé  d'Indra  qui  a  déposé  chez  lui  «  un 
trésor-»,  II,  13,  6.  Il  est  nommé  àcôtédeMâtariçvan,  comme  le 
premier  auquel  le  feu  soit  apparu,  1,31,  3  \  et  de  même  que 
Mâtariçvan,  il  peut  être  conçu  comme  opérant  dans  lecieP. 
Ainsi  au  vers  IV,  7,  4,  le  «  messager  de  Vivasvat  »  est  le  feu 
apporté  aux  différentes  races  par  les  /lyus.  Ailleurs,  c'est 
Mâtariçvan  apportant  le  feu  du  ciel  qui  reçoit  lui-même  la  qua- 
lification de  messager  de  Vivasvat,  VI,  8,  4.  Il  n'y  a  là  rien 
qui  doive  nous  étonner.  Agni,  qui  est  le  prototype  de  tous 
les  sacrificateurs  mythiques,  n'a-t-il  pas  des  formes  célestes 
aussi  bien  qu'une  forme  terrestre?  En  fait,  le  mot  vivasvat  est 
devenu  dans  la  littérature  postérieure   un  nom   du  soleil. 


1.  Voir  plus  haut,  p.  55,  note  2,  la  corroction  proposée. 

2.  Au  vers  X,  12,  7,  le  séjour    de    Vivasvat    où    se    réjouissent   les  dieux 
paraît  être  la  place  du  sacrifice  céleste.  Voir  plus  bas. 
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J'admettrai  même,  si  l'on  y  tient,  qu'il  a  reçu  cette  appli- 
cation dès  l'origine.  Je  reconnaîtrai  que  la  formule  des  vers 
X,  39,  12  «  les  deux  jours  (le  jour  et  la  nuit)  de  Vivasvat  *», 
suggère  assez  naturellement  l'idée  du  soleil,  et  qu'en  tout 
cas  Vivasvat  figure  comme  un  personnage  divin  au  vers  X, 
65,  6  à  côté  de  Varuna  et  des  dieux.  Il  n'en  restera  pas  moins 
vrai  que  la  conception  d'Agni,  dont  le  soleil  n'est  qu'une  des 
formes,  peut  seule  rendre  compte  du  caractère  d'ancien  sa- 
crificateur qui  est,  dans  le  ^ig-Veda,  le  trait  dominant  du 
mythe  de  Vivasvat. 

Nous  avons  eu  déjà  plus  haut  l'occasion  de  comparer  Vi- 
vasvat à  Manu,  en  montrant  que  les  deux  noms  peuvent  se 
remplacer  dans  des  formules  équivalentes.  On  les  trouve 
ensemble  dans  une  énumération  d'anciens  sacrificateurs. 
Val.  4.  1  ^,  dans  une  invocation  aux  Açvins  :  «  Vous  qui 
avez  séjourné  chez  Vivasvat,  venez  comme  chez  Manus  », 
I,  46,  13,  et  dans  un  autre  passage  où  l'origine  de  la  race 
divine  elle-même  est  rapportée  à  Vivasvat,  comme  elle  l'est 
ailleurs  à  Manu  ;  les  dieux  en  effet  y  reçoivent  la  qualifica- 
tion de  «  races  de  Vivasvat  »  en  même  temps  que  celle  de 
«  contentés  par  Manu  »,  X,  63,  1.  Manu,  considéré  plus  tard 
comme  le  fils  de  Vivasvat,  paraît  n'avoir  pas  différé  primiti- 
vement de  son  père,  et  il  n'en  différait  pas  en  effet,  en  tant 
que  tous  deux  étaient  des  personnifications  d'Agni. 

La  même  observation  s'applique  du  reste  à  Yama,  dont 
le  jRig-Veda,  ainsi  que  nous  l'avons  dit,  fait  déjà  un  fils  de 
Vivasvat.  Ce  dernier  a  peut-être  rempli  lui-même  les  fonc- 
tions d'un  dieu  de  la  mort.  C'est  du  moins  ce  que  donne  à 
penser  le  vers  Vlll,  56,  20  :  «  Que  le  trait  de  Vivasvat,  ô 
/Idityas!..  ne  nous  atteigne  pas  avant  la  vieillesse!  »  En  tous 
cas,  comme  Vivasvat  et  Manu,  Yama  est  le  père  de  la  race 
divine  elle-même.  «  Nous  honorons  par  nos  sacrifices,  » 
dit  un  poëte,  I,  83,  5,  «  la  race  immortelle  de  Yama^  ».  Au 
vers  X,  21,  5,  il  est  rapproché  de  Vivasvat,  comme  ayant 
eu  Agni  pour  messager.  Aux  formules  déjà  citées  «  le  sacri- 


1.  Si  le  génitif  vivasvatah.  n'est  pas  une  épithète  du  char  des  Açvins.  Voir 
plus  haut,  p.  80. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  6S,  note  3. 

3.  On  pourrait  prétendre  que  cette  expression  désigna  les  pitris,  les  ancê- 
tres tels  (prAtliarvan  et  Uçanas  Kâvya  nommés  dans  le  même  vers  ;  mais 
la  comparaison  des  mythes  de  Manu  et  de  Vivasvat  rend  mon  interprétation 
plus  vraisemblable. 
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ficateur  deManus,  le  sacrificateur  de  Vivasvat  »,  appliquées 
à  Agni,  paraît  s'être  ajoutée  celle  de  a  sacrificateur  de 
Yama  »,  X,  52,  3.  Son  caractère  sacerdotal  ressort  encore 
des  vers  VII,  33,  9  et  12,  d'après  lesquels  Vasishiha  et  les 
Vasish^has  ont  tissé  la  trame  tendue  par  Yama.  Telle  est  en 
effet  la  figure  par  laquelle  les  poètes  védiques  expriment 
ordinairement  la  succession  ininterrompue  des  sacrifices'. 
Nous  verrons  plus  loin,  à  propos  du  sacrifice  céleste,  que, 
même  revêtu  du  caractère  divin,  X,  51,  I  et  2,  Yama  reste 
celui  qui  a  trouvé  le  feu^,  ibid.  3,  à  peu  près  comme  Mâtariç- 
van  et  les  Bhrigus.  L'analogie  nous  permettrait  donc  déjà  de 
considérer  Yama  comme  une  personnification  d'Agni  lui- 
même.  Le  nom  de  Yama  est,  d'ailleurs,  non-seulement  rap- 
proché de  ceux  d'Agni  et  de  Màtariçvan  dans  l'énumération 
des  appellations  diverses  de  l'être  unique,  I,  164,  46,  mais 
directement  appliqué  à  Agni^  dans  le  vers  8  de  l'hymne  I,  66, 
tout  entier  consacré  aux  louanges  du  feu  :  «  Yama  est  ce 
qui  est  né*,  Yama  est  ce  qui  doit  naître;  il  est  l'amant  des 
filles  et  le  mari  des  femmes.  »  On  peut  soutenir,  il  est  vrai, 
que  le  mot  yama  est  ici  pris  dans  son  sens  étymologique  ; 
mais  il  n'en  restera  pas  moins  intéressant  de  constater  que 
le  nom  de  notre  personnage,  comme  celui  de  la  plupart  des 
anciens  sacrificateurs  déjà  étudiés,  se  rencontre  comme 
épithète  du  feu.  L'analogie  déjà  invoquée  en  devient  plus 
frappante. 

Le  sens  étymologique  du  mot  yama  le  rendait  d'ailleurs 
très-propre  à  désigner  Agni.  Ce  mot  signifie  «  jumeau^  »  et 
convenait  parfaitement  à  l'une  quelconque  des  formes  du  feu 


1.  Au  vers  I,  H6,  2,  le  combat  de  Yama  (si  toutefois  le  mot  est  ici  nom 
propre)  est  aussi  vraisemblablement  le  sacrifice  de  Yama.  Cf.  le  «  combat 
de  Vivasvat  »,  IX,  66,  8. 

2.  Nous  pourrons  comparer  plus  loin  le  vers  I,  163,  2,  d'après  lequel  c'est 
Yama  qui  a  donné  le  cheval  du  sacrifice,  représentant  Soma,  lequel  est  lui- 
même  essentiellement  identique  à  Agni. 

3.  Nous  verrons  aussi  que  le  vers  I,  163,  3,  identifie  à  Yama  le  cheval 
du  sacrifice  qui,  d'après  le  vers  2,  aurait  été  donné  par  lui.  Ce  mythe  est 
donc  exactement  parallèle  à  celui  qui,  tantôt  identifie  Yama  au  feu,  tantôt 
lui  attribue  la  découverte  du  feu. 

4.  Littéralement  «  Yama  est  né.  » 

5.  Il  a  été  interprété  plus  lard  dans  le  sens  de  «  dompteur  »,  suggéré 
par  les  fonctions  de  Yama  comme  dieu  des  morts.  Mais  ce  sens  n'appar- 
tient dans  le  /{ig-Veda  qu'au  mot  ijnma  paroxyton,  VIII,  24,  22;92,  10,  em- 
ployé aussi  comme  abstrait,  I,  73,  10;  II,  5,  1;  Ili,  27,  3,  cf.  V,  61,  2.  Le 
sens  de  t  jumeau  »  convient  à  tous  les  emplois  du  mot //a;/ia  oxyton  comme 
nom  commun. 
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comparée  à  ses  autres  formes.  Toutefois  dans  le  mythe  de 
Yama,  c'est  surtout  à  une  jumelle'  que  le  jumeau  est  opposé, 
et  il  nous  faut  attendre,  pour  traiter  ce  point,  le  chapitre  qui 
doit  être  consacré  aux  rapports  des  éléments  mâles  et  des 
éléments  femelles.  Mais  nous  trouvons  un  nouvel  argument 
en  faveur  de  l'identification  de  Yama  avec  Agni  dans  les 
fonctions  lîiêmes  par  lesquelles  il  nous  intéresse  ici,  c'est-à- 
dire  dans  ses  fonctions  de  roi  des  morts. 

Le  vers  X,  135,  1,  déjà  cité,  d'après  lequel  Yama  accueille 
les  anciens  dans  le  séjour  où  il  boit  avec  les  dieux  sous  un 
arbre  aux  larges  feuilles,  lui  donne  les  noms  de  père  et  de  chef 
de  race.  C'est  qu'en  effet,  il  a  été  le  premier  homme.  Sa 
sœur  jumelle  Yamî,  dans  l'hymne  où  elle  l'invite  à  s'unir  à 
elle,  lui  dit  pour  vaincre  ses  scrupules,  X,  10,  3  :  «  Les  im- 
mortels le  veulent,  ils  veulent  que  l'unique  mortel  (actuelle- 
ment existant)  ait  une  postérité.  » 

En  qualité  de  premier  homme,  il  a  été  aussi  le  premier 
mort.  Le  vers,  X,  13,  4,  porte  seulement  que  Yama  a  a  aban- 
donné son  propre  corps  ».  Mais  un  autre  passage  dit  expres- 
sément qu'il  est  parti  le  premier  pour  l'autre  monde,  X,  14, 
1  :  «  Celui  qui  a  franchi  les  grandes  montagnes,  observant 
le  chemin  pour  un  grand  nombre  d'autres,  le  fils  de  Vivasvat 
qui  réunit  les  hommes,  le  roi  Yama,  honore-le  d'une 
off'rande.  —  2.  Yama  a  le  premier  trouvé  la  voie  pour  nous. 
On  ne  peut  enlever  à  nos  pères  anciens  ce  domaine  où  ils 
sont  partis,  suivant  les  chemins  qui  sont  les  leurs  et  qu'ils 
avaient  ainsi  appris  à  connaître.  »  L'Atharva-Veda,  en  re- 
produisant avec  une  variante  le  premier  de  ces  deux  vers, 
est  plus  explicite  encore,  XVIII,  3,  13  :  «  Celui  qui  est 
mort  le  premier  des  mortels,  celui  qui  est  parti  le  premier 
pour  cet  autre  monde,  etc.  »  11  semble  que  cette  conception 
de  Yama,  comme  le  premier  homme  et  le  premier  mort,  suffi- 
rait à  la  rigueur  pour  expliquer  son  élévation  à  la  dignité 
de  roi  des  morts.  Mais  qui  ne  voit  combien  l'identification 
de  Yama  avec  Agni  facilite  l'explication  du  mythe?  Agni  a 
trois  formes,  sous  chacune  desquelles  il  pouvait  être  appelé 
à  remplir  le  rôle  dévolu  à  Yama.  En  qualité  d'éclair,  il  ré- 
gnait sur  ces  eaux  qui  étaient  l'un  des  séjours  des  morts,  sur 
cette  région  des  nuages  avec  lesquels  était  allée  se  confon- 
dre la  fumée  de  leur  corps,  et  des  vents    auxquels    s'était 

•1.  A  Yamî,  dans  l'hymne  X,  10  ;  cf.  X,  12,  6. 
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réunie  leur  âme.  En  qualité  de  soleil,  il  était  lui-même  leur 
demeure  et  devait,  en  revêtant  une  personnalité  divine,  devenir 
leur  roi.  Le  soleil  aurait  pu  même,  dans  la  conception  très- 
ancienne  qui  place  à  l'occident  le  séjour  des  morts,  être 
celui  qui,  selon  l'expression  des  vers  cités  tout  à  l'heure, 
a  traversé  les  grandes  montagnes  (du  ciel),  et  trouvé  le  pre- 
mier la  route  (en  s'avançant  de  l'orient  à  Toccident).  Cepen- 
dant c'est  du  feu  terrestre,  c'est  du  feu  du  bûcher  qu'on  pou- 
vait dire  le  plus  justement  qu'il  avait  frayé  la  route  et  montré 
le  chemin  aux  ancêtres.  Toutes  les  fonctions,  réelles  ou 
supposées,  d'Agni  ont  dû  concourir  à  la  formation  du  mythe 
de  Yama,  aussi  bien  que  l'idée  du  premier  homme,  qui 
d'ailleurs  semble  être  dans  le  /?ig-Veda  inséparable  de  celle 
du  feu.  Mais  c'est  sa  fonction  réelle  de  conducteur  des  morts 
qui  paraît  être  dans  la  plus  étroite  relation  avec  celle  de 
roi  des  morts,  surtout  si  on  la  complète  par  l'idée  qu'Agni, 
en  conduisant  les  morts  dans  le  soleil  ou  dans  les  eaux,  se 
réunissait  lui-même  au  soleil  ou  à  réelair\ 

Les  deux  rôles  semblent  d'ailleurs  avoir  été  primitivement 
réunis  dans  le  personnage  de  Yaraâ.  Nous  venons  de  rappeler 
le  passage  où  il  est  représenté  frayant  la  voie  aux  ancêtres, 
et    dont  on    peut    rapprocher  le   vers  I,  38,  5  adressé  aux 

Maruts  :  «  Que  votre  chantre ne  parte  pas  par  le  chemin 

de  Yama  !  »  c'est-à-dire  ne  meure  pas  encore.  Désormais  roi 
d'un  séjour  mystérieux,  ce  qui  n'a  rien  de  contradictoire 
avec  la  notion  d'Agni,  si  souvent  conçu  comme  retiré  dans  le 
monde  invisible,  Yama  n'est  plus  sans  doute  le  conducteur 
des  morts  au  sens  primitif  et  naturaliste.  Mais  il  ne  se  con- 
tente pas  pourtant  de  régner  paisiblement  sur  son  peuple, 
il  cherche  à  l'augmenter  par  des  conquêtes  ;  en  d'autres 
termes,  comme  son  père  Vivasvat  dans  le  passage  cité  plus 
haut,  il  est  le  dieu  de  la  mort.  C'est  en  ce  sens  que  l'auteur 
du  vers  X,  135,  2  a  pu  dire  de  lui  :  «  J'ai  considéré  avec 
colère  celui  qui  accueille  les  anciens,  et  qui  agit  si  mécham- 
ment; mais  je  lui  ai  de  nouveau  adressé  mes  vœux.  »  Au  vers 
X,  165,  4  il  reçoit  même  le  nom  de  mvityu  «  la  mort  ». 
C'est  peut-être  dans  le  même  sens,  et  non  pas  seulement  par 

1.  Au  vers  X,  18,  13,  Yama  est  prié  ainsi  que  les  pères  de  consolider  la 
demeure  du  mort  dans  la  tombe.  Mais  il  ne  faut  voir  là  sans  doute  qu'un 
nouvel  exemple  de  la  facilité  avec  laquelle  les  croyances  conformes  à  des 
rites  nouveaux  se  généralisent  en  dépit  de  la  conservation  des  rites  anciens 
dans  certaines  tribus  ou  dans  certaines  familles. 
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allusion  au  chemin  parcouru  par  Yama,  le  premier  mort,  qu'il 
faut  entendre  le  texte  cité  tout  à  l'heure  :  «  Que  votre  chantre 
ne  parte  pas  par  le  chemin  de  Yama  !  »  La  prière  pour  la 
longue  vie  prend  un  sens  tout  particulier  quand  elle  est 
adressée  à  Yama,  dieu  de  la  mort^  X,  14,  14. 

Dans  la  mythologie  postérieure,  Yama  vient  lui-même 
chercher  les  morts,  et  si  ce  rôle,  analogue  à  celui  du  dieu 
psychopompe  dans  la  mythologie  grecque,  ne  lui  est  pas 
expressément  attribué  dans  nos  hymnes,  ce  n'est  pas  une 
raison  de  croire  qu'il  ait  été  tardivement  introduit  dans  la 
conception  du  roi  des  morts.  C'est  au  contraire  la  distinction 
de  Yama  et  du  messager,  X,  165,  4,  ou  des  deux  messagers, 
X,  14,  12,  de  Yama,  car  l'emploi  dont  il  s'agit  n'est  pas  resté 
sans  titulaire  dans  le/îig-Veda,  c'est  cette  distinction,  dis-je, 
qui,  comme  nous  allons  le  voir,  peut  passer  pour  une  forme 
secondaire  du  mythe.  Or,  l'idée  d'un  être  divin  qui  vient 
chercher  les  morts  paraît  se  rattacher  étroitement  à  celle 
du  feu  qui  les  emporte,  et  qui  d'ailleurs  est  sans  cesse 
sur  le  chemin  du  ciel,  tantôt  pour  y  monter,  tantôt  pour  en 
descendre. 

Le  messager  de  Yama,  dans  l'hymne  X,  165,  qui  au  vers 
1  l'appelle  aussi  le  messager  de  Nirriti  (la  destruction),  est 
un  oiseau  *  qui  annonce  la  mort  et  dont  on  cherche  à 
détourner  la  fatale  influence.  Cet  oiseau  ne  diffère  pas  mytho- 
logiquement  du  trait  «  ailé  »  qui  représente  aux  vers  2  et  3 
la  menace  de  mort,  et  dont  il  est  dit,  comme  de  l'oiseau  lui- 
même  (vers  4),  qu'il  descend  dans  le  feu,  dans  le  foyer, 
(littéralement  qu'il  le  prend  pour  séjour.)  Tous  ces  détails 
sont  aisés  à  expliquer.  Le  feu,  et  particulièrement  le  feu 
venant  du  ciel,  est  très-souvent  conçu  comme  un  oiseau, 
aussi  bien  que  comme  un  trait  ailé.  En  descendant  dans 
le  foyer,  le  trait  ailé,  qui  rappelle  le  trait  de  Vivasvat  ou 
l'oiseau  messager  de  Yama ,  c'est-à-dire  le  feu  céleste 
qu'ils  représentent  l'un  et  l'autre  ,  transforme  sans  doute 
le  feu  domestique  en  un  feu  funèbre  qui  doit  par  suite 
retourner  au  ciel  et  y  porter  celui  qui  l'entretenait.  Il  se  peut 
d'ailleurs  que  dès  lors  le  feu  descendant  du  ciel  sous  forme 
d'oiseau  ait  été  identifié  à  un  oiseau  réel.  La  formule  du  vers 
4:  c(  Puisse  ce  que  dit  le  hibou  rester  sans  effet!  », paraît  même 
faire  allusion  à  une  superstition  qui  s'est  conservée  jusqu'à 

i.  Cf.  Toiseau,  messager  de  Varuna,  que  le  vers  X,  1"2;>,  6  place  dans  le 
séjour  de  Yama. 
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nos  jours.  Mais  le  sens  primitif,  ou  au  moins  le  sens  védique 
du  mythe,  n'en  est  pas  moins  clairement  indiqué  par  les 
premiers  détails  relevés.  Aussi  bien  le  hibou  est-il  dans  la 
mythologie  indo-européenne  un  représentant  bien  connu  du 
feu  descendant  du  ciel,  et  sa  voix  a  pu  être  primitivement  la 
voix  du  tonnerre. 

Les  deux  messagers  de  Yama,  que  nous  connaissons  par 
les  vers  X,  14,  10-12,  sont,  non  pas  des  oiseaux,  mais  des 
chiens.  Cette  forme  symbolise  naturellement  l'idée  de  «  gar- 
dien »,  et  en  effet  ils  reçoivent  au  vers  11  l'épithète 
pathirakshi  «  gardiens  du  chemin  »,  le  chemin  dont  il  s'agit 
étant  bien  entendu  celui  par  lequel  les  morts  arrivent  dans 
leur  nouvelle  demeure.  Mais  en  qualité  de  messagers,  ils  vont 
trouver  les  hommes  (v.  12),  à  peu  près  comme  l'oiseau,  et 
porter  chez  eux  la  mort,  puisque  les  survivants  demandent 
qu'ils  leur  rendent  la  vie,  pour  voir  encore  le  soleil,  ibid.  Ce 
sont  eux  aussi  qui  conduisent  à  Yama  son  nouveau  sujet, 
puisqu'on  prie  le  roi  des  morts  de  le  confier  à  eux  (v.  11),  Le 
souhait  que  le  vers  10  adresse  au  mort  lui-même  :  «  Echappe 

aux  deux  chiens en  suivant  le  bon  chemin  »,  ne  paraîtra 

pas  contradictoire  avec  cette  idée,  si  l'on  se  rappelle  les 
formules  et  les  rites  destinés  à  préserver  des  brûlures  du  feu 
le  cadavre  qu'il  emporte  dans  le  ciel.  En  somme  les  deux 
chiens  de  Yama,  auxquels  on  attribue  quatre  yeux  (v.  10  et 
11),  comme  à  Agni,  1,  31,  13,  qui  «  fait  face  de  tous 
côtés  »,  jouent  ensemble,  tantôt  le  rôle  du  feu  descendant  du 
ciel,  tantôt  celui  du  feu  qui  y  remonte.  Selon  toute  vrai- 
semblance ils  représentaient  à  l'origine  ces  deux  feux,  ou 
encore  le  feu  céleste  et  le  feu  terrestre  réunis  en  couple. 

Il  résulte  de  ce  qui  précède  que  le  messager  ou  les 
messagers  de  Yama  sont  primitivement  identiques  à  Yama 
lui-même,  en  tant  que  représentantcomme  lui  le  feu  dans  sa 
relation  avec  les  morts,  et  que  les  fonctions  qui  leur  sont 
attribuées  ont  pu  l'être  aussi  dès  l'origine.,  comme  nous 
voyons  qu'elles  l'ont  été  plus  tard,  à  celui  qui,  d'après  le 
/Îig-Veda,  les  envoie  à  sa  place.  Nous  verrons  d'ailleurs  plus 
loin  en  étudiant  le  mythe  de  la  naissance  des  jumeaux  dont 
l'un  est  Yama,  que  la  filiation  de  ce  couple  est  mythologi- 
quement  identique  à  celle  des  deux  chiens,  messagers  de 
Yama'.  C'est  alors  seulement  que  nous  pourrons  expliquer 

1.  Et  (les  Açvins  que  leur  nom  de  Nàsatya  rapproche  encore  des  deux 
chiens,  qualifiés  au  vers  12  de  urûna.\au  n  an  lar^e  nez  ». 
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le  métronymique  sàranieyau  «  nés  de  Saramà  »  appliqué  à  ces 
chiens. 

Quant  à  présent,  nous  en  aurons  fini  avec  le  roi  des  morts 
après  une  observation  importante  concernant  ses  premiers 
sujets.  Déjà  nous  avons  souvent,  dans  les  citations  précé- 
dentes, rencontré  le  terme  de  «  pères  »,  sans  insister  sur  une 
expression  qui  semblait  suffisamment  claire  par  elle-même. 
Il  est  utile  de  remarquer  pourtant  que  si  elle  s'applique  sans 
contredit  aux  ascendants  immédiats  de  chaque  famille,  elle 
désigne  aussi  et  même  principalement  dans  nos  hymnes  les 
anciens  ou  les  premiers  pères,  X,  15,  8  et  10,  ceux  qui  ont 
les  premiers  suivi  les  sentiers  antiques,  X,  14,  2,  par  où 
les  morts  des  temps  nouveaux  vont  les  rejoindre,  X,  14,  7  ; 
cf.  9,  les  rishis  premiers-nés  qui  ont  «  fait  »  les  chemins,  X, 

14,  15,  et  pour  tout  dire  en  deux  mots  les  ancêtres  mythi- 
ques de  la  race.  Au  vers  X,  14,  6,  ces  ancêtres  sont  nommés 
par  leurs  noms  dans  une  énumération  des  «  pères  »  ',  com- 
prenant avec  les  Navagvas  que  nous  retrouverons  plus  tard, 
les  A»igiras,  les  Atharvans  et  les  Bhrigus  dont  nous  avons 
déjà  reconnu  le  caractère.    Celui  des  Vasish/has  au  vers  X, 

15,  8  ne  paraît  guère  moins  mythologique.  C'est  d'ailleurs 
avec  les  Angiras  que  Yama  semble  être  dans  un  rapport 
particulièrement  étroit,  X,  14,  2-5.  Or  nous  savons  que  le 
chef  des  A?zgiras,  comme  de  toutes  les  troupes  analogues, 
est  Agni.  C'est  un  rapprochement  de  plus  entre  Agni  et 
Yama. 

Des  pères  qui  viennent  d'être  nommés,  et  qui,  non-seule- 
ment sont  immédiatement  rattachés  au  feu,  leur  chef  et  leur 
père,  mais  n'ont  guère  d'autres  attributs  que  ceux  qu'ils  lui 
empruntent,  on  pouvait  dire,  comme  du  feu  lui-même,  que 
leur  arrivée  dans  le  ciel  avait  été  un  rclour.  Plus  générale- 
ment, le  départ  des  morts  pour  leur  nouvelle  demeure  devait 
être  ainsi  conçu  en  vertu  du  mythe  de  l'origine  ignée  de  la 
race  humaine.  C'est  cette  idée  qui  paraît  exprimée  dans  des 
formules  dont  le  sens  pourrait  sembler  équivoque,  s'il  n'était 
pas  éclairci  par  le  rapprochement  d'une  formule  analogue, 
appliquée  à  un  être  qui,  comme  nous  le  verrons  plus  tard, 
représente  soit  Agni,  soit  Soma,  et  qui  en  tous  cas  a  trois 
formes  correspondant  aux  trois  mondes,  X,  50,  1  :  «  Voici 

1.  Le  vars  X,  15j  \'i  supplée  à  celte  euuniériition  par  la  formule  t  ceux 
(jue  nous  connaissons,  et   ceux  ijue  nous  ne  connaissons  pas  ». 
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une  de  tes  splendeurs  ;  une  autre  est  plus  haut  ;  réunis-toi  à 
la  troisième;  en  te  réunissant  à  ton  corps  (à  toi-même  '),  sois 
agréable,  sois  cher  aux  dieux  dans  ta  naissance  suprême!  » 
Comme  Agni  ou  Soma,  dont  nous  constaterons  l'identité  my- 
thologique avec  Agni,  en  se  réunissant  au  soleil  ou  à  l'éclair, 
se  réunissent  à  eux-mêmes,  les  morts  qu'Agni  emporte  avec 
lui  vont  aussi  rejoindre  leur  principe,  ce  que  les  hymnes  ex- 
priment en  disant  d'eux  pareillement  qu'ils  se  réunissent 
à  eux-mêmes  ou  à  leurs  corps,  X,  16,  5  :  «  Rends  aux  pères, 
ô  Agni,  celui  qui  t'est  sacrifié  avec  les  offrandes  funéraires  ; 
revêtant  la  vie  (céleste),  qu'il  aime  sa  postérité;  qu'il  se 
réunisse  à  son  corps,  ô  Jâtavedas  »  ;  X,  14,  8  :  «  Réunis-toi 
aux  pères,  réunis-toi  à  Yama,  trouve  l'accomplissement  de 
tes  désirs  dans  le  ciel  suprême  ;  débarrassé  de  toute  imper- 
fection, retourne  dans  ta  demeure;  plein  d'éclat,  réunis-toi 
à  ton  corps.  » 

La  même  formule  est  appliquée  aux  pères  eux-mêmes  : 
«Ils  sont  rentrés  dans  leurs  corps  w^X,  56,  4.  Mais  pour 
eux  elle  peut  prendre  un  sens  particulier,  quoique  étroitement 
lié  au  précédent.  En  effet,  bien  que  le  vers  X,  88,  15, 
(cf.  le  vers  5  de  l'hymne  X,  130,  et  l'ensemble  de  cet 
hymne),  distingue  deux  sortes  de  pères  ou  d'ancêtres,  ceux 
des  hommes,  et  ceux  des  dieux  vraisemblablement  identiques 
aux  «  anciens  »  dieux,  X,  90,  16,  que  nous  retrouverons  plus 
tard,  les  ancêtres  de  la  race  humaine  sont  eux-mêmes  souvent 
assimilés  aux  dieux.  Établissons  d'abord  ce  point. 

Je  n'insisterai  pas  sur  les  offrandes  qu'on  fait  ?iux  pères. 
Ces  offrandes,  quoique  d'après  le  vers  X,  154,  1  elles  parais- 
sent comprendre  les  principaux  éléments  des  sacrifices  offerts 
aux  dieux,  représeùtent  la  nourriture  qui  de  tout  temps  a  été 
due  aux  morts,  et  sont  au  vers  X,  14,  3  expressément  dis- 
tinguées sous  le  nom  de  svadliâ,  cf.  X,  15,  12;  16,  5,  des 
offrandes  aux  dieux  désignées  par  le  mot  sva/icl.  Mais  là  ne 
se  bornent  pas  les  rapports  des  pères  avec  les  hommes  vivant 
sur  la  terre.  Non-seulement  ceux-ci  les  nourrissent,  non-seu- 
lement ils  craignent  de  les  irriter,  III,  55,  2;  X,  15,  6, 
mais  ils  les  invoquent,  VI,  75,  9-10,  comme  des  protecteurs, 
I,  106,  3;  X,  15,  5;  cf.  3,  ils  les  prient  de  donner  la  ri- 
chesse à  leurs  fils,  ibid.  7,  ils  souhaitent  d'être  dans  leurs 


1.  Le  mot  ttmâ    t    corps    >>,  comme  le  mot  dtinan  c  âme  »,  tient  souvent 
lieu  (Je  pronom  réfléchi. 


—  96  — 

bonnes  grâces,  X,  14,  6'.  Les  Vasish/has  sont  ainsi  dans  le 
vers  VII,  33,  1  appelés  au  secours  de  leurs  descendants,  cf. 
4  et  X,  15,  8,  et  ce  sont  peut-être  eux  encore  qui,  au  vers 
VII,  7,  6  «  exaucent  »  leur  race.  A  la  vérité,  on  ne  pouvait 
guère  considérer  les  ancêtres  comme  vivant  d'une  vie  nou- 
velle, sans  les  concevoir  en  même  temps  comme  agissants. 
Mais  cette  vie  nouvelle  quïls  mènent  dans  le  ciel,  n'est-ce 
pas  la  vie  même  des  dieux?  Nous  rencontrerons  plus  tard  un 
nom  des  dieux,  celui  à'amra,  dérivé  d'un  mot  asu  signifiant 
souffle,  mais  désignant  aussi  dans  le  /?ig-Veda  les  sources 
célestes  de  la  vie.  Les  Asuras  sont  ceux  qui  s'abreuvent 
directement  à  ces  sources.  Or,  c'est  à  ces  mêmes  sources  que 
les  morts  transportés  au  ciel  puisent  leur  vie  nouvelle.  Il  est 
dit  en  effet  des  pères  qu'ils  sont  allés  dans  Vasu,  X,  15,  1. 
Cette  conception  s'est  fixée  dans  un  mot  composé,  asunîli, 
qui  paraît  signifier  «  le  chemin  de  la  vie  -»,  c'est-à-dire  le 
chemin  suivi  par  les  morts  montant  au  ciel,  et  qui  est 
devenu  le  nom  d'un  génie  funèbre,  X,  59,  5-6. 

D'ailleurs,  les  pères  ne  participent  pas  seulement  à  la  vie 
des  dieux;  les  chantres  védiques  ne  se  bornent  pas  non  plus 
à  les  représenter  sur  le  même  char  qu'Indra  et  que  les  dieux, 
X,  15,  10  :  ils  les  divinisent  formellement.  Bien  plus,  le 
vers  X,  16,  2  souhaite  au  mort  même  dont  les  funérailles 
s'accomplissent,  de  devenir,  en  suivant  le  chemin  de  la  vie 
(asuiiili),  le  chef  des  dieux,  celui  qui  les  conduit  à  sa  volonté, 
devdndm  vaçanîh  ^.  Toutefois,  c'est  avant  tout  aux  premiers 
ancêtres  de  la  race  qu'est  attribué  le  caractère  divin.  Il  faut 
même  remarquer  que  dans  ce  lointain  mythologique,  les  pères 
et  les  dieux  peuvent  se  confondre.  En  effet,  l'immortalité  dt^s 
dieux  mêmes  est  une  immortalité  acquise,  X,  53,  10;  63,  4. 
Nous  verrons  bientôt  que  c'est  par  le  sacrifice  qu'ils  ont 
conquis  leur  droit  au  sacrifice,  et  qu'ils  se  sont  élevés  au 


1.  Cf.  le  vers  déjà  cité,  X,  16,  5,  où  l'on  souhaite  que  le  mort  «  aime  s 
sa  postérité. 

2.  D'après  son  accentuation  (sur  l'a  initial)  le  composé  est  possessif,  et, 
rapproché  du  texte  cité  «  les  pères  qui  sont  allés  dans  Vasti  »,  il  ne  semble 
pas  pouvoir  signifier  autre  chose  que  «  conduisant  à  la  vie  ».  Je  précise 
cette  interprétation  dans  le  sens  de  «  chemin  »,  pour  tenir  compte  de 
l'emploi  du  mot  avec  les  verbes  de  mouvement:  «  Quand  il  suivra  ce  chemin 
qui  conduit  à  la  vie  »,  X,  16,  2;  cf.  12,  4.  Du  sens  étymologique  «  conduisant 
à  la  vie  >  on  a  i)U  passer  directement  à  l'idée  d'un  génie  funèbre. 

;{.  1\I.  Grassmann  a  très-bien  vu  le  vrai  sens  du  composé  varani,  méconnu 
par  M.  Roth. 
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ciel  où  d'ailleurs  étaient  déjà  des  dieux  plus  anciens^  !_,  164, 
50  ;  X,  90,  16.  C'est  encore  sans  doute  aux  dieux,  nommés 
dans  le  vers  précédent,    qu'il  faut    rapporter   ce  passage, 

I,  68,  4  :  «  Tous  reçoivent  en  partage  l'essence  divine,  en 
observant  toujours  la  loi  immortelle.  »  L'auteur  du  vers 
X,  13,  1  invoque  «  tous  les  fils  de  l'immortalité  (les  immortels) 
qui  ont  pris  la  nature  divine.  »  Nous  avons  du  reste  fait  ob- 
server que  les  Bhrigus  jouent,  au  moins  quelquefois,  le  rôle 
d'êtres  exclusivement  divins,  et  nous  avons  vu,  ou  nous  verrons 
dans  la  suite  de  ce  livre,  que  le  caractère  divin  se  combine 
avec  celui  d'anciens  prêtres  dans  la  conception  des  Angiras 
et  de  tous  les  groupes  du  même  genre.  Mais  le  titre  de  dieux 
et  le  nom  de  pè-^es  sont  expressément  et  à  la  fois  attribués 
aux  mêmes  personnages,  précisément  dans  le  vers  où  se 
rencontre  la  formule  citée  plus  haut,  X,  56,  4  :  «  Les  pères 
sont  entrés  en  possession  de  leur  haute  dignité  ;  dieux,  ils  ont 
exécuté  leurs  desseins  parmi  les  dieux;  ils  ont  enroulé  ce 
qu'ils  avaient  développé  {littéralement  mis  en  mouvement)  ; 
ils  sont  rentrés  dans  leurs  corps.  » 

J'ai  dit  que  cette  formule  pouvait  avoir  là  un  sens  particu- 
lier. Et  en  effet  les  pères,  en  tant  qu'assimilés  aux  dieux,  peu- 
vent être  considérés  comme  se  manifestant  dans  l'espace 
visible,  sous  la  forme  des  phénomènes  célestes  qui,  ainsi 
que  nous  le  verrons,  forment  la  base  de  la  conception  des 
dieux  védiques,  et  comme  rentrant  dans  leurs  corps  quand 
ces  phénomènes  disparaissent.  Ajoutons  qu'ils  pourraient 
l'être  par  la  seule  raison  qu'ils  sont  réunis  au  soleil  ou  aux 
eaux  du  ciel.  Ce  trait  de  notre  dernière  citation:  «  Ils  ont 
enroulé  ce  qu'ils  avaient  développé  »,  s'explique  très-bien 
dans  ce  sens.  Au  vers  II,  24,  6  il  est  dit  des  compagnons  de 
Brihaspati,  c'est-à-dire  d'un  groupe  d'anciens  prêtres,  qu'ils 
sont  remontés  au  lieu  d'où  ils  étaient  venus,  après  avoir 
observé  les  actes  contraires  à  la  loi,  cf.  ibid.  7,  c'est-à-dire 
sans  doute,  après  avoir,  avec  le  soleil  auquel  ils  sont  réunis, 
surveillé  les  œuvres  des  hommes,   (cf.  quatrième  partie,  ch. 

II,  sect.  v).  On  peut  leur  comparer,  dans  Tordre  des  phéno- 
mènes météorologiques,  ces  oiseaux  dont  il  est  dit  au  vers 
I,  164,  47,  que  lorsqu'ils  sont  revenus  du  séjour  de  la  loi, 
c'est-à-dire  du  lieu  mystérieux  qu'ils  habitent,  la  terre  est 
arrosée  de  beurre  (de  pluie).  Cependant,  le  plus  probable  est 
que  nos  formules  font  allusion  à  la  fois  à  l'ascension  des  pères 
remontant  de  la  terre  au  ciel,  et  à  leur  disparition  après  qu'ils 

UëHGAIGNS,  Iteligion  védique.  ' 
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ont  été  momentanément  manifestés  dans  l'espace  visible.  Il 
doit  au  moins  en  être  ainsi  dans  l'hymme  I,  72,  où  des 
personnages  qui,  d'après  le  vers  9,  «  se  sont  incorporés  dans 
une  nombreuse  postérité  *,  en  se  frayant  une  voie  à  l'immor- 
talité »,  sont  représentés  au  vers  5,  à  la  fois  «  se  faisant 
leurs  corps  après  avoir  abandonné  leurs  corps  »,  et,  de  même 
que  ceux  qui  ont  observé  les  actes  contraires  à  la  loi,  «  veil- 
lant à  tour  de  rôle  »,  apparemment  dans  le  soleil  auquel  ils 
sont  réunis.  Les  mêmes  personnages,  d'après  le  vers  3,  ont 
«  après  avoir  honoré  Agni  trois  saisons,  sacrifié  leurs  corps  et 
pris  des  formes  sacrées  ».  Remarquons  à  ce  propos  qu'on  peut 
citer  d'une  façon  générale  comme  faisant  allusion,  soit  à  l'aS' 
cension  des  anciens  prêtres  de  la  terre  au  ciel,  soit  aux 
apparitions  et  aux  disparitions  successives  des  phénomènes 
célestes,  les  nombreux  emplois  des  formules  telles  que  :  «  Ils 
ont  pris  dans  le  mystère  leurs  formes  suprêmes  »,  X,  5,  2,  ou 
«  ils  ont  pris  leurs  essences  sacrées  »,  VI,  1,  4,  que  nous 
retrouverons  souvent  appliquées  aux  Maruts. 

D'ailleurs  le  vers  même  qui  a  donné  lieu  à  toutes  ces 
explications  est  immédiatement  suivi  d'un  trait  qui  se  rap- 
porte évidemment  à  l'apparition  des  pères  dans  le  ciel,  à  leur 
manifestation  dans  les  phénomènes  célestes,  X,  56,  5:  «  Par 
leur  puissance,  ils  ont  parcouru  tout  l'espace,  réalisant  les 
antiques  essences  qui  n'existaient  pas  encore.  »  Il  s'agit  du 
reste,  comme  on  le  voit,  de  la  première  apparition  de  ces 
phénomènes,  du  branle  donné  pour  la  première  fois  aux  révo- 
lutions célestes  qui  constituent  l'ordre  du  monde.  La  suite 
du  même  passage  n'est  pas  moins  intéressante.  Les  pères 
continuent  à  y  jouer  le  rôle  de  véritables  puissances  cosmo- 
goniques,  en  tant  que  premiers  auteurs  des  races  humaines, 
et  généralement  de  tous  les  êtres,  X,  56,  5:  «  Tous  les  êtres 
ont  été  contenus  en  eux  (dans  leurs  corps)  ;  ils  ont  provigné 
diversement  dans  les  créatures  ^)  ;  et  plus  loin,  X,  56,  6  : 
«  ...Les  pères  ont  placé  leur  postérité,  la  force  qui  leur  est 
propre,  dans  les  (demeures)  inférieures  "^   comme  un   tissu 

1.  A  ye  viçvd  svapntyâni  fasthuh,  littéralement  «  qui  ont  pris  (pour  forme) 
toutes  les  belles  postérités  ».  Cf.  X,  13,  1  :  rf  ye  dhd»id>ii  cUvydni  tasthuii  »,  qui 
ont  revêtu  des  formes  divines.  » 

2.  D'après  le  vers  7,  un  personnage  désigné  par  le  nom  de  brihadiiktha, 
que  l'Anukramanî  donne  pour  l'auteur  de  l'hymne,  cf.  X,  54,  6,  mais  qui 
parait  être  un  ancêtre,  et  dont  le  nom  est  j)eut-étre  au  vers  V,  19,  3,  ap- 
plicjué  à  Agni,  a  placé  sa  postérité  dans  les  demeures  inférieures  et  dans  les 
demeures  supérieui-e».  Il  y  a  là  sans  doute  une  allusioQ   aux   deux  groupes 
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tendu'.  »  Il  ne  semble  pas  toutefois  qu'ils  représentent  là 
des  pouvoirs  aussi  primordiaux  que  ceux  dont  il  est  question 
au  vers  I,  164,  36,  que  ces  sept  êtres  à  demi  formés^,  qui 
sont  la  semence  du  monde,  et  dont  on  peut  rapprocher  l'être 
sans  os  produisant  celui  qui  a  des  os,  I,  164,  4,  et  le  «  non  né  » 
auquel  se  rattache  un  être  unique,  Viçvakarman,  X,  82,  6. 
Les  pères  dont  il  s'agit  dans  notre  passage  sont  eux- 
mêmes  les  fils  de  l'Asura  céleste  que  «  par  leur  troisième 
œuvre  »  ils  ont  «  séparé  en  deux  »,  ou  a  établi  en  deux 
endroits  »,  et  qui  représente  sans  doute  Agni,  partagé  entre 
le  ciel  et  la  terre.  Ils  n'en  sont  pas  moins,  par  les  traits  déjà 
cités,  ^t  par  ce  dernier  même  que  nous  retrouverons  tout  à 
l'heure,  assimilés  à  des  dieux.  Mais  ils  restent  pourtant  les 
ancêtres  de  la  race  humaine  dans  le  ciel,  et  bien  que  conçus 
comme  ayant  habité  le  ciel  dès  l'origine,  ils  sont  identiques 
aux  pères  qui  y  sont  parvenus,  ou  plutôt  qui  j  Sîont retournés. 
Ne  dit-on  pas  en  effet  du  mort  même  dont  le  corps  est,  dans 
une  cérémonie  réelle,  actuelle,  emporté  par  le  feu  du 
bûcher,  et  qui  va  rejoindre  les  pères,  qu'il  se  réunit  à  lui- 
même  ou  à  son  propre  corps  ?  Il  ne  faudrait  pas  croire  d'ail- 
leurs que  l'attribut  de  l'humanité  fût,  dans  les  idées 
védiques,  incompatible  avec  les  hautes  fonctions  cosmogo- 
niques  qui  sont  attribuées  aux  pères  en  question  dans  les 
vers  X,  56,  4-6,  et  dans  bien  d'autres.  Nous  verrons  en 
effet  plus  loin  que,  par  le  sacrifice,  les  anciens  prêtres  ont 
exercé  toutes  celles  qui  auraient  dû  être,  à  ce  qu'il  semble, 
le  privilège  des  dieux. 

On  peut  résumer  les  observations  qui  précèdent,  et  expli- 
quer d'un  mot  les  confusions  et  les  identifications  signalées, 
en  rappelant  que  les  a  pères»  participent  delà  nature  d'Agni, 
leur  prototype,  et  lui  sont  mythologiquement  assimilés.  Ils 
ont  comme  lui  leur  première  origine  au  ciel,  et  s'y  mani- 
festent sous  toutes  les  formes  qu'il  y  prend  lui-même,  et 
comme  ils  remontent  au  ciel  avec  lui,  ils  en  sont  avec  lui 
descendus. 

Sur  ce  dernier  point  une  remarque  est  encore  nécessaire. 

des  vivants  et  des  morts  d'une  même  famille,  ou  peut-êti'e  de  la  race  en- 
tière. —  Cf.  encore   IX,  83,  3. 

1.  Ce  trait  raarcjtie  la  succession  ininterrompue  des  générations. 

2.  Ardha-garbka,  «  demi-fœtus  »,  et  non  «  se  trouvant  à  l'intérieur  de  la 
matrice  »,  comme  le  veulent  MM.  Roth  et  Grassmann. —  D'après  le  second 
hémistiche,  ces  êtres  «  qui  embrassent  tout  »  semblent  identillés  aux  sept 
rishis.  Voir  plus  bas. 
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Comme  il  résulte  de  diverses  expressions  des  textes  précé- 
demment cités,  le  fils  n'est  en  quelque  sorte  qu'une  autre 
forme  du  père,  et,  pour  les  premiers  pères,  placer  leur  pos- 
térité sur  la  terre,  c'était,  en  un  certain  sens,  y  descendre 
eux-mêmes.  En  ce  même  sens,  les  pères  continuent  à  habi- 
ter la  terre  où  ils  provignent  dans  leurs  arrière-neveux.  II  y 
a  plus,  et  comme  le  feu  redescend  sans  cesse  dans  les  plan- 
tes, rapportant  ainsi  à  la  terre  le  principe  de  vie  qui  devient 
la  nourriture  du  père  et  est  transrais  par  lui  à  ses  enfants, 
les  pères  mythiques  qui,  en  dernière  analyse,  représentent 
ce  feu  lui-même,  ont  pu  être  conçus  comme  redescendant 
aussi  sur  la  terre,  et  comme  y  redescendant  dans  les  plantes. 
Nous  touchons  ici  à  un  mythe  qui  joue  un  rôle  beaucoup 
plus  important  dans  la  mythologie  indo-européenne  que 
dans  la  mythologie  védique,  et  qui  a  été  étudié  par  M,  Kuhn 
dans  son  livre  sur  la  descente  du  feu,  celui  de  l'origine  vé- 
gétale de  la  race  humaine.  Ce  mythe  a  pris  diverses  formes 
et  a  pu  avoir  diverses  origines.  Je  me  borne  à  signaler 
l'allusion  la  plus  claire  qui  semble  y  être  faite  dans  le 
y^ig-Veda,  Elle  se  rapporte  à  la  notion  que  nous  venons 
d'indiquer,  celle  de  la  descente  des  pères  dans  les  plantes. 
En  effet  le  vers  déjà  cité,  X,  16,  3,  outre  ces  formules  : 
a  Que  l'œil  aille  dans  le  soleil,  l'âme  dans  le  vent,  »  et  : 
«  Va  dans  les  eaux,  si  tu  t'y  trouves  bien,  »  contient 
encore  les  suivantes:  «Va,  selon  la  loi,  dans  le  ciel  et  sur  la 
terre,  »  et  «  Prends  ud  corps  dans  les  plantes.  »  J'avais  relevé 
déjà  la  mention  des  pères  «  inférieurs  »  et  celle  plus  précise 
des  pères  «  qui  sont  établis  dans  le  séjour  terrestre,  »  en 
annonçant  qu'elle  pourrait  s'expliquer  par  le  mythe  de  la 
descente  des  pères. 

Signalons  un  dernier  trait  de  ressemblance  entre  les  pères 
et  Agni.  Si  les  pères  sont  immortels  et  ont  souvent  le 
caractère  divin,  aussi  bien  qu'Agni  lui-même,  ce  caractère 
divin  et  cette  immortalité  sont  quelquefois  considérés  chez 
Agni,  de  même  que  chez  les  pères,  comme  des  attributs  acquis. 
Nous  avons  déjà  fait  une  observation  analogue  pour  les  dieux 
en  général.  Mais  cette  idée  devait  être,  dans  son  application 
au  principe  igné  lui-même,  l'objet  d'une  remarque  spéciale. 
Nous  analyserons  avec  quelque  détail,  dans  le  paragraphe 
suivant,  l'hymne  X,  51,  où  l'immortalité  est  promise  à  Agni 
par  les  dieux,  en  récompense  des  services  qu'il  est  appelé 
à  leur  rendre  dans  le  sacrifice.  L'analogie    avec  les  pères 
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est  donc  complète.  Dans  l'hymne  X,  52  dont  nous  consta- 
terons la  ressemblance  avec  l'hymne  X,  51,  Agni  demande 
pareillement  l'immortalité  aux  dieux  (vers  5).  J'interprète 
dans  le  même  ordre  d'idées  le  vers  VIII,  49,  15,  d'après  le- 
quel Agni  porte  les  offrandes  et  règne  ensuite  parmi  les  dieux, 
et  le  vers  VIII,  23,  18  portant  qu'Agni,  pris  pour  messager 
parles  dieux,  est  devenu,  par  son  obéissance,  le  premier  de 
ceux  qui  ont  droit  au  sacrifice.  Ce  dernier  trait  rappelle  l'aban- 
don que  les  dieux  font  à  Agni  d'une  part  de  l'ofi^rande,  dans 
l'hymne  X,  51.  On  lit  encore,  au  vers  X,  122,  5,  qu'Agni 
est  «  appelé  à  l'immortalité  »  (cf.  IX,  108,  3);  le  vers  I,  69, 
6  lui  souhaite  d'acquérir  «  toutes  les  essences  divines  » 
et  le  vers  I,  72,  1  le  représente  prenant  pour  lui  toutes  les 
immortalités'. 


§   IV.    —   LE   SACRIFICE   CÉLESTE 


Après  avoir  reconnu  que,  selon  les  idées  védiques,  le  feu 
terrestre,  et  particulièrement  le  feu  du  sacrifice,  est  de  même 
nature  que  les  feux  célestes,  qu'il  est  descendu  du  ciel  et 
qu'il  y  remonte,  enfin  que  les  hommes  ont  la  même  patrie 
que  lui  et  y  retournent  avec  lui,  nous  devons  nous  demander 
comment  les  auteurs  des  hymnes  expliquaient  la  manifesta- 
tion dans  le  ciel  de  ce  feu  qu'ils  allumaient  eux-mêmes  sur 
la  terre.  Avec  cette  question,  nous  abordons  le  sujet  de  l'as- 
similation des  phénomènes  eélestes  au  sacrifice  terrestre. 
Nous  en  traiterons  ici,  selon  le  planque  nous  nous  sommes 
tracé,  la  partie  qui  concerne  le  sacrifice  en  général,  et  le 
premier  élément  du  sacrifice,  c'est-à-dire  le  feu,  en  particu- 
lier, réservant  celles  qui  concernent  les  autres  éléments  pour 
l'étude  spéciale  qui  sera  consacrée  à  chacun  d'eux. 

La  conception  d'un  sacrifice  célébré  dans  le  ciel  trouverait 
déjà  une  explication  dans  l'ordre  d'idées  qui  a  fait  l'objet  du 
paragraphe  précédent.  Les  Arya.s  védiques,  en  confiant  leurs 
morts  au  feu  qui  les  emportait  avec  lui  dans  les  régions  supé- 

1.  Nous  renvoyons  à  la  section  consacrée  aux  Asuras  dans  le  chapitre  I 
de  la  quatrième  partie  les  textes  relatifs  à  l'acquisition  par  Agni  de  la 
dignité  d'Asura,  V,  10,  2;  VII,  5,  6.  Il  va  sans  dire  que  l'immortalité  d'Agni 
n'est  pas  toujours  considérée  comme  acquise.  Le  vers  X,  45,8,  par  exemple, 
porte  qu'il  a  été  immortel  dès  sa  naissance. 
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rieures,  peuplaient  le  ciel  d'habitants  qu'on  devait  supposer 
adonnés  dans  leur  nouvelle  demeure  aux  mêmes  œuvres  que 
sur  la  terre,  et  avant  tout  à  l'œuvre  par  excellence,  au  sacri- 
fice. C'est  probablement  en  ce  sens  qu'il  faut  entendre  le 
vers  X,  92,  3  :  «...  Quand  les  vénérables  eurent  atteint  l'im- 
mortalité, alors  ils  célébrèrent  la  race  divine.»  Le  vers  V,  15,2 
est  plus  précis  :  «  Ils  ont,  selon  la  loi,  observé  la  loi  durable 
dans  l'acte  efficace^  du  sacrifice,  au  plus  haut  du  ciel,  eux  qui, 
avec  ceux  qui  sont  nés  (avec  les  races  humaines),  ont  atteint 
les  héros  qui  ne  sont  pas  nés  (les  dieux),  siégeant  dans  le 
ciel  dont  ils  maintiennent  les  lois  durables.  »  La  récompense 
accordée  à  la  piété,  d'après  les  vers  VIII,  19,  17  et  18,  con- 
siste, indépendamment  d'avantages  qui  peuvent  être  rappor- 
tés à  la  vie  terrestre ,  dans  la  célébration  de  sacrifices 
célestes  :  «  17.  Ceux-là  seuls,  ô  Agni,  les  prêtres  pieux, 
ô  prêtre  divin,  ô  dieu  sage,  qui  t'ont  établi  (comme  sacrifica- 
teur). —  18.  Ceux-là  seuls,  ô  bienheureux,  ont  fait  un  autel, 
des  ofi"randes,  des  libations  de  Soma  dans  le  ciel,  ceux-là 
seuls  ont,  dans  les  combats,  conquis  une  grande  richesse, 
qui  ont  mis  en  toi  tout  leur  amour.  »  Enfin,  au  vers  X,  107, 
4,  l'off^rande  que  les  bienfaiteurs  des  prêtres,  arrivés  au  ciel, 
surveillent  en  même  temps  que  le  vent  et  l'hymne  céleste 
(du  vent),  est  probablement  une  off"rande  céleste. 

Mais  ce  ne  sont  pas  seulement  les  pères  parvenus  à  l'im- 
mortalité, ce  sont  les  dieux  eux-mêmes  qui  sont  considérés 
comme  célébrant  des  sacrifices  dans  le  ciel.  Nous  ne  pouvons 
actuellement  que  signaler  le  terme  de  rishis  divins  appliqué 
aux  sept  rishis,  X,  130,  7,  et  dont  on  peut  rapprocher  celui 
de  prêtres  divins  :  «  Avec  les  prêtres  divins,  ô  Agni,  tu  es  le 
plus  vénérable  des  sacrificateurs  »,  X,  2,  1,  et  d'  «  anciens 
sacrificateurs  divins  »,  X,  128,  3.  C'est  en  efi'et  seulement 
au  chapitre  de  ÏArilhmétiqiie  vu/thologiijiie,  à  la  fin  de  cette 
première  partie,  que  nous  analyserons  la  notion  des  sept 
rishis,  aussi  bien  que  colle  des  «  cinq  adhvaryus,  »  et  des 
«  sept  prêtres  »,  «  dieux  qui  ont  suivi  les  lois  des  dieux  », 
III,  7,  7,  et  des  sept  hofris  auxquels  paraît  appliqué  égale- 
ment, X,  35,10,  ainsi  qu'aux  sept  rishis,  X,  109,  4,  le  titre 
même  de  dieux.  Nous  no  pouvons  aussi,  avant  d'avoir  con- 
sacré au  mythe  du  puiusha  une  étude  qui  sera  mieux  placée 

1.  Le  mot  çdka,  oxyton,  paraît  signifier  «  force,  puissance,  »  non-seule- 
ment dans  ce  passage,  mais  aux  vers  IV,  17,  11  ;  V,  30,  10  ;  VI,  10,  4. 
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après  celle  du  personnage  de  Soma,  que  mentionner  le  sacri- 
fice de  cette  victime  par  les  dieux,  sujet  de  l'hymne  X,  90, 
auquel  il  est  fait  allusion  également  dans  les  trois  pre- 
miers vers  de  l'hymne  X,  130.  Venons-en  donc  immédiate- 
ment aux  textes  qni  sont  ici  les  plus  intéressants  pour  nous, 
à  ceux  qui  concernent  les  rapports  des  dieux,  considérés 
comme  sacrificateurs,  avec  le  feu  céleste. 

Constatons  d'abord  qu'on  dit  des  dieux,  aussi  bien  que 
des  hommes,  qu'ils  produisent,  I,  59,  2;  III,  2,  3,  qu'ils  font, 
m,  11,4,  qu'ils  allument,  VI,  16,  48  ;  cf.  VI,  II,  6;  I,  95,  9, 
Agni,  qu'ils  l'allument  pour  en  faire  un  messager,  I,  36,  4. 
Cette  notion  s'est  fixée  dans  le  composé  deveddha  «  allumé 
par  les  dieux  »,  servant  d'épithète  à  l'Agni  invoqué  au  vers 
X,  64,  3  dans  une  énumération  de  dieux,  et  aux  Agnis,  VII, 
1,  22,  que  l'Agni  terrestre  doit  bien  disposer  en  faveur  des 
hommes  et  qui  paraissent  se  confondre  avec  les  dieux  eux- 
mêmes. 

Or,  conformément  au  système  de  raisonnements  analogi- 
ques sur  lequel  repose  toute  la  mythologie  védique,  le  feu 
devait  être  considéré  comme  allumé  dans  le  ciel,  et  selon 
l'expression  du  vers  I,  143,  2  dans  le  ciel  suprême,  par  les 
mêmes  procédés  que  sur  la  terre,  particulièrement  par  le 
frottement  de  deux  aranis.  Ce  mythe,  que  M.  Kuhn  a  cru  pou- 
voir rapporter  à  la  période  indo-européenne,  n'est,  il  est  vrai, 
expressément  formulé  dans  aucun  texte  du  ^ig-Veda.  En 
efifet,  l'arawi  d'or  dont  il  est  question  au  vers  X,  184,  3  sert 
aux  Açvins,  non  pas  pour  allumer  le  feu  céleste,  mais  pour 
faire  sortir  l'enfant  du  sein  de  la  mère.  Toutefois,  ce  trait 
que  nous  avons  déjà  relevé  à  propos  de  l'origine  ignée  de  la 
race  humaine,  est  évidemment  emprunté  au  rite  de  la  pro- 
duction du  feu  par  le  frottement  des  araji^is,  et  l'arani 
«  d'or  »  maniée  par  les  dieux  Açvins  ne  peut  être  qu'une 
arani  céleste.  On  peut  donc  voir  là  une  allusion  indirecte  à 
la  production  du  feu  céleste  au  moyen  des  arawis. 

A  la  vérité,  le  feu  peut  être  tiré  dans  le  ciel  d'un  élément 
qui  ne  saurait  le  produire  sur  la  terre,  il  y  est  «  allumé 
dans  la  demeure  des  eaux  »,  III,  25,  5.  Mais  il  est  tiré  des 
eaux,  comme  il  le  serait  du  bois,  par  les  «  dix  doigts  »  d'un 
opérateur  céleste  ;  car  on  verra  par  la  suite  que  les  «  mères  » 
d'Agni  sont  vraisemblablement  les  eaux  dans  le  passage  sui- 
vant, III,  23,  3  :  «  Les  dix  doigts  l'ont  engendré,  lui  l'anti- 
que, le  bien  né,  dans  les  mères  dont  il  est  le  fils  chéri,  »  Je 
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montrerai  d'ailleurs  en  temps  et  lieu  que  les  éléments  d'où  le 
feu  est  tiré  sur  la  terre,  c'est-à-dire  le  bois  et  la  pierre,  ont 
aussi,  selon  la  mythologie  védique,  leur  place  dans  le  ciel.  On 
verra  que  l'idée  de  la  pierre,  en  particulier,  était  naturelle- 
ment suggérée  par  l'assimilation  des  nuages  à  des  monta- 
gnes et  par  la  notion  de  la  «  voûte  »  du  ciel.  Il  s'agit  donc 
probablement  de  la  pierre  céleste  dans  le  vers  II,  24,  7  où 
les  compagnons  de  Brihaspati  dont  nous  avons  parlé  déjà, 
et  qui  sont  rentrés  au  lieu  d'où  ils  étaient  venus  après  avoir 
observé  les  actes  contraires  à  la  loi  {ibid.  6),  semblent  jouer 
un  rôle  analogue  à  celui  des  Bhrigus  communiquant  le  feu 
aux  hommes  :  «  Fidèles  à  la  loi,  ayant  observé  les  actes 
contraires  à  la  loi,  les  sages  se  sont  reposés  de  ce  long 
voyage  ;  le  feu  qu'avec  leurs  bras  ils  ont  allumé  dans 
la  pierre  n'est  pas  éloigné  (de  nous)  ;  car  ils  l'ont  lâché 
(laissé  descendre  sur  la  terre).  »  Comme  allusion  au  rôle 
rempli  par  le  bois,  soit  dans  la  production,  soit  dans  l'ali- 
mentation du  feu  céleste,  on  peut  citer,  outre  le  texte  relatif 
à  i'arawi  d'or  des  Açvins,  celui  où  il  est  question  de  la 
«  bûche  »,  samidh^  d'Agni,  brillant  dans  le  ciel,  V,  6,  4; 
cf.  m,  2,  9. 

Les  dernières  citations,  d'ailleurs,  ne  contiennent  aucune 
mention  des  personnages  qui  allument  le  feu  céleste,  ou, 
comme  le  vers  II,  24,  7,  présentent  des  traits  qui  convien- 
nent, au  moins  en  partie,  aux  pères.  Remarquons  à  ce  pro- 
pos que  beaucoup  d'autres  passages  intéressant  le  mythe  du 
sacrifice  céleste,  mais  ne  renfermant,  ni  le  nom  des  dieux, 
ni  celui  des  pères,  ni  aucun  trait  assez  caractéristique  pour 
suppléer  à  l'un  de  ces  noms,  peuvent  être  rapportés  aux  pères 
aussi  bien  qu'aux  dieux.  Tels  sont  les  suivants,  I,  22,  21  : 
«  Les  prêtres  vigilants,  chantant  des  hymnes  de  louanges, 
allument  la  forme  (littéralement  le  séjour)  suprême  de  Vishnu 
(le  soleil).  »  —  X,  45,  1  :  «...  Le  pieux  ami  des  hommes 
chante  en  allumant  dans  les  eaux  la  troisième  (forme  d'Agni) 
qui  est  impérissable.  »  —  Ibid.  3.  Le  céleste,  l'ami  des  hom- 
mes, t'a  allumé,  ô  Agni,  dans  la  mer,  parmi  les  eaux,  dans 
le  sein  du  ciel  ;  les  taureaux  ^  t'ont  fortifié  '-  dans  le  troisième 
monde  où  tu  séjournes,  dans  le  sein  des  eaux.  »  —  VII,  5,  1  : 


1.  Voir  §  VI. 

2.  Terme  consacré  pour  exprimer  l'action  du  sacrifice  sur  Ag;ni,    et  jilus 
généralement  sur  les  dieux. 
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«...  Agni  Vaiçvânara,  qui,  dans  le  sein  de  tous  les  immor- 
tels, a  été  fortifié  par  les  vigilants.  » 

Mais  dans  un  bon  nombre  de  textes,  où  la  mention  du  feu 
allumé  dans  le  ciel  est  également  accompagnée  d'allusions 
plus  ou  moins  directes  à  un  sacrifice,  les  dieux  sont  exprès 
sèment  nommés.  Le  suivant,  qui  est  une  formule  deux  fois 
employée  dans  le  /?ig-Veda,  III,  9,  9,  et  X,  52,  6,  est  d'une 
clarté  qui  ne  laisse  rien  à  désirer  :  «  Trois  mille  trois  cent 
trente-neuf  dieux  ont  honoré  Agni;  ils  l'ont  nourri  de  beurre, 
ils  ont  répandu  poui-  lui  le  gazon  sacré,  et  l'ont  institué 
sacrificateur.  »  En  vain  objecterait-on  que  cette  formule, 
tant  par  le  caractère  artificiel  du  nombre  de  dieux  mis  en 
cause,  que  par  la  place  qu'elle  occupe  à  la  fin  de  deux 
hymnes,  trahit  une  origine  relativement  moderne.  Les  traits 
essentiels  en  peuvent  être  relevés  dans  d'autres  textes  dont  il 
n'y  a  aucune  raison  de  contester  l'antiquité.  Nous  lisons  en 
effet  que  les  dieux  ont  honoré  Agni  l'immortel,  V,  3,  4, 
qu'ils  ont  tous  ensemble  pris  Agni  pour  messager  et  qu'ils 
l'honorent  dans  les  sacrifices,  V,  21,  3,  qu'ils  l'honorent  de 
leurs  chants  en  implorant  son  secours,  I,  128,  8,  qu'ils  l'ont 
«  oint  »,  c'est-à-dire  sans  doute  arrosé  de  beurre,  en  l'insti- 
tuant sacrificateur,  III,  19,  5,  qu'ils  ont  suivi,  c'est-à-dire 
sans  doute  célébré  selon  les  rites,  le  sacrifice  d'Agni,  X,  12,  3. 

D'autre  part  Agni  reçoit  le  titre  de  purohita  des  dieux, 
III,  2,  8,  et  on  ne  peut  guère  hésiter  à  prendre  ce  terme  dans 
son  sens  usuel  de  prêtre  domestique,  quand  on  voit  ailleurs 
le  même  Agni  appelé  «  le  sacrificateur  établi  dans  le  ciel  qui 
fait  réussir  toutes  les  œuvres  »,  I,  70,  8,  «  le  sacrificateur 
très-expert  qui  est  dans  le  séjour  des  eaux  »,  I,  149,  4.  Ainsi 
dans  le  ciel,  comme  sur  terre,  Agni  est  non-seulement  l'ins- 
trument, mais  l'agent  principal  d'un  sacrifice. 

Nous  réservons  les  textes  relatifs  aux  sacrifices  célébrés 
par  les  différentes  divinités,  pour  les  sections  consacrées  à 
chacune  d'elles.  Mais  nous  pouvons  annoncer  dès  main- 
tenant que  le  caractère  sacerdotal,  commun  d'ailleurs  à  la 
plupart  des  dieux  védiques,  paraît  avoir  été  attribué  tout 
spécialement,  non-seulement  aux  trois  /?ibhus  et  à  la  troupe 
des  Maruts,  mais  à  Trita,  à  Vishnu,  a  Savitri-Tvashtri. 

On  se  demandera  quelle  pouvait  être  la  signification  d'un 
sacrifice  célébré  par  les  dieux  eux-mêmes,  et  la  confusion 
ou  l'assimilation  des  pères  et  des  dieux  qui  a  déjà  été 
signalée  comme  fréquente,  suggérera  d'abord  l'idée  que  les 
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attributs  sacerdotaux  ont  été  empruntés  par  les  dieux  aux 
pères,  ou  tout  au  moins  que  le  mythe  des  dieux  sacrifica- 
teurs n'est  qu'une  imitation  du  mythe  des  pères.  En  fait, 
nous  avons  eu  l'occasion  de  citer  par  avance  des  passages 
d'après  lesquels  ]es  dieux  ont  gagné  par  le  sacrifice  leur 
droit  au  sacrifice.  Une  idée  analogue  est  exprimée  dans  l'un 
des  textes  qui  établissent  les  rapports  des  dieux  avec  le 
feu,  VI,  7,  4  :  «  Tous  les  dieux,  ô  immortel,  t'acclament 
à  ta  naissance  comme  un  enfant  ;  par  ta  puissance  ils  sont 
arrivés  à  l'immortalité,  ô  Vaiçvânara,  quand  tu  es  sorti 
brillant  de  tes  parents  *.  » 

Il  n'est  même  pas  impossible  de  découvrir  des  person- 
nages auxquels  les  dieux  auraient  réellement  offert  leur 
sacrifice.  Déjà  dans  la  formule  deux  fois  répétée,  I^  164,  49 
et  X,  90,  16,  que  nous  venons  de  rappeler,  on  a  vu  les 
dieux  qui,  par  le  sacrifice,  ont  gagné  leur  droit  au  sacrifice, 
parvenir  au  ciel  où  senties  anciens  dieux.  Dans  l'hymne  X, 
151  sur  la  foi,  çraddhd,  il  est  dit  au  vers  3  des  dieux,  qui 
d'après  le  vers  4  pratiquent  cette  vertu  en  sacrifiant,  qu'ils 
ont  eu  foi  dans  les  puissants  Asuras.  C'est  seulement  dans 
la  quatrième  partie  de  ce  livre  que  nous  chercherons  à 
déterminer  le  caractère  de  ces  «  Asuras  »  et  de  ces  «  anciens 
dieux  ».  Il  nous  suffit,  quant  à  présent,  de  les  avoir  montrés 
habitant  le  ciel  avant  les  autres  dieux,  et  recevant  leurs 
hommages. 

Mais  on  ne  se  ferait  encore  qu'une  idée  très- incomplète  du 
mythe  qui  nous  occupe  si  l'on  s'en  tenait  à  ces  deux  idées 
de  l'assimilation  des  dieux  aux  pères,  et  de  la  situation, 
primitivement  subordonnée,  des  dieux  vis-à-vis  d'autres  dieux 
plus  anciens.  Il  faut  même  remarquer,  en  ce  qui  concerne  la 
seconde,  que  les  anciens  dieux  paraissent  avoir  été  considé- 
rés eux-mêmes  comme  des  sacrificateurs.  Le  sacrifice  du 
purusha  a  été  offert  à  la  fois  par  les  dieux  et  par  des  rishis 
qui  reçoivent  l'épithète,  d'ailleurs  assez  obscure,  sàd/iya, 
X,  90,  7,  appliquée  dans  le  vers  16  du  même  hymne  (  = 
1,  164,  50)  aux  anciens  dieux,  premiers  habitants  du  ciel,  et 
sans  autre  application  dans  le  /fig-Veda.  Au  vers  X,  109,  4, 
les  «  anciens  dieux  »  paraissent  également  identifiés  aux 
«  septrishis  ».  Or,  il  semble  que,  pour  eux  du  moins,  toute 
idée    de     subordination     vis-à-vis     d'autres    êtres    doive 

1.  Ici  pi'oliiUjleniont  le  ciel  ei  la  terre,  voir  chapitre  IV. 
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être  écartée.  D'autre  part,  nous  lisons  au  vers  X,  65^  7, 
que  les  «  habitants  du  ciel  »  qui  ont  «  inventé  (littéralement 
engendré)  le  sacrifice  »,  «  se  le  sont  offert  à  eux-mêmes.» 
Cette  dernière  citation  nous  place  à  un  point  de  vue  nou- 
veau, d'où  le  mythe  du  sacrifice  des  dieux  va  nous  appa- 
raître étroitement  lié  à  la  question  de  l'origine  du  sacrifice. 

Les  rites  du  sacrifice  ont  été  transmis  par  tradition  des  pre- 
miers ancêtres  de  la  race  humaine  à  leurs  derniers  descen- 
dants. C'est  en  ce  sens  que  le  sacrifice  est,  comme  nous 
l'avons  vu  déjà,  appelé  une  chaîne  tantii,  sur  laquelle  les 
générations  successives  tissent  une  trame  continue.  Nous 
avons  eu  aussi  l'occasion,  en  étudiant  divers  noms  d'ancêtres, 
de  signaler  les  passages  où  les  sacrifices  de  ces  ancêtres  sont 
présentés  comme  les  modèles  des  sacrifices  actuels.  On  pour- 
rait y  ajouter  ceux  qui  font  mention  des  anciens  sacrifica- 
teurs en  général,  V,  3,  8  ;  8,  1  ;  7,  des  prêtres  premiers-nés 
qui  reçoivent  au  vers  III,  29,  15  le  nom  de  Kuçikas  et  qui  ont 
allumé  le  feu,  chacun  dans  sa  demeure,  des  mortels,  pères  des 
hommes  actuels,  qui  ont  eu  chacun  leur  part  du  feu,  VII,  I, 
9,  des  anciens  rishis  qui  ont  chanté  Agni,  X,  98, 9,  et  auxquels 
ce  dieu  a  été  vénérable  comme  il  l'est  aux  nouveaux,  I,  1 ,  2,  ou 
encore  des  prescriptions,  nivid,  anciennes  que  suit  le  sacrifi- 
cateur, II,  36, 6'. "Dans  le  même  ordre  d'idées,  Agni  est  comparé 
à  un  héritage  ou,  pour  employer  les  termes  même  du  poëte 
védique  à  «  une  richesse  acquise  par  les  pères,  »  I,  73,  1,  et 
il  est  dit  au  vers  I,  70,  10,  que  les  hommes  ont  honoré  Agni 
en  divers  lieux  et  se  le  sont  partagé  comme  la  fortune  d'un 
père  âgé.  Nous  réservons  pour  la  section  qui  traitera  de  la 
prière,  les  textes  relatifs  à  la  prière  ancienne,  à  la  prière 
des  pères,  dont  la  prière  actuelle  n'est  que  la  reproduction. 

Mais  les  premiers  ancêtres  eux-mêmes,  de  qui  tenaient-ils 
le  sacrifice  ?  Nous  constaterons  successivement  pour  les 
divers  éléments  du  sacrifice  ce  que  nous  avons  constaté  déjà 
pour  le  premier  et  le  plus  important  d'entre  eux,  le  feu,  à 
savoir  qu'on  leur  attribuait  une  origine  céleste.  Or,  ce  qu'on 
croyait  des  éléments  du  sacrifice,  on  l'a  cru  aussi  du  sacrifice 
lui-même.  Nous  lisons  aux  vers  X,  181 , 1-3,  non-seulement  que 
Vasishdia,  queBharadvâja,  qu'une  troupe  d'anciens  sacrifica- 


1.  Dans  ce  passage  d'ailleurs  le  sacrificateur  est  sans  doute  Agni  lui- 
même.  Agni,  comme  nous  le  verrons,  est  à  la  fois  ancien,  honoré  par  les 
anciens,  V,  8,  1,  et  nouveau,  honore  par  les  nouveaux. 
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teurs  non  dénommés,  ont  apporté  ou  reçu  du  ciel,  du  soleil,  de 
l'empire  lumineux  du  créateur,  de  Savitri,  de  Vishnu,  telle 
ou  telle  offrande,  telle  ou  telle  prière  particulière,  mais  qu'ils 
ont  «  trouvé  l'essence  suprême  du  sacrifice  qui  d'abord  était 
hors  de  leur  portée  et  cachée  »  (vers  2),  qu'ils  ont  «  trouvé 
en  priant  le  sacrifice  tombé,  le  premier  sacrifice  allant  vers 
les  dieux.  »  Le  terme  est  formel;  de  même  que  le  feu,  le  sa- 
crifice lui-même  est  tombé  du  ciel,  les  hommes  ne  font  donc 
aussi  que  l'y  renvoyer  comme  ils  y  renvoient  le  feu.  Le  sacri- 
fice n'a  d'ailleurs  pu  être  agencé  de  toutes  pièces  dans  le 
ciel,  d'où  il  est  tombé,  que  par  les  dieux  eux-mêmes.  C'est 
ainsi  que  le  mythe  du  sacrifice  des  dieux  nous  apparaît  comme 
la  solution  la  plus  naturelle,  dans  le  système  de  la  mythologie 
védique,  du  problème  de  l'origine  du  sacrifice.  Les  dieux  ont 
fourni  le  modèle  que  les  hommes  n'ont  eu  qu'à  imiter.  Tel 
est  le  sens  général  de  l'hymne  X,  130  dont  nous  retrouverons 
les  vers  2  et  3  quand  nous  nous  occuperons  du  sacrifice  du 
purusha  auquel  ils  paraissent  faire  allusion,  et  les  vers  4  et  5 
quand  nous  traiterons  de  la  parole  sacrée  et  des  mètres  qu'on 
y  voit  assignés  un  à  un  aux  différents  dieux,  non  pas  seule- 
ment à  ce  qu'il  semble  comme  devant  être  employés  de  pré- 
férence dans  les  prières  qui  leur  sont  adressées,  mais  comme 
ayant  été  employés  par  eux-mêmes  dans  la  cérémonie  où 
«  tous  les  dieux  ont  sacrifié  un  dieu  »  (vers  3).  Les  vers  qui  nous 
intéressent  particulièrement  ici  sont  le  premier:  «  Ce  sacri- 
fice tendu  de  toutes  parts  avec  sa  chaîne,  tendu  avec  cent  une 
œuvres  des  dieux (composantla  chaîne  de  l'étoffe),  les  pères  qui 
sont  venus  le  tissent:  «Tissepar-ci,  tisse  par-là,  »  ainsi  disent- 
ils  quand  il  est  tendu  »  et  surtout  le  sixième  et  le  septième  : 
«6.  C'est  sur  cela  que  se  sont  réglés  les  rishis  humains  (cf.  5), 
nos  pères  anciens,  quand  le  sacrifice  fut  né;  je  pense,  en  les 
voyant,  avec  la  pensée  comme  avec  un  œil,  à  ceux  qui  ont 
les  premiers  sacrifié  ce  sacrifice. — 7.  Aux  sept  rishis  divins  qui 
sont  retournés  dans  leur  demeure  avec  les  hymnes  de  louange, 
avec  les  vers,  avec  le  type  (du  sacrifice);  parcourant  du  re- 
gard le  chemin  des  anciens,  les  sages,  pareils  à  des  cochers, 
ont  saisi  les  rênes  derrière  eux.  »  Le  «  retour  »  des  rishis  divins 
peut  s'interpréter  par  leur  disparition  après  une  manifestation 
passagère  dans  le  ciel  (cf.  I,  164,  47;  II,  24, 6),  aussi,  bien  que 
par  une  assimilation  aux  rishis  humains.  Ils  sont  d'ailleurs  ici 
nettement  opposés  à  ces  derniers,  comme  ayant  donné  l'exem- 
ple que  les  hommes  n'ont  fait  que  suivre,  et  ne  diffèrent  sans 
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doute  pas  essentiellement  des  dieux  dont  il  est  question  au 
vers  3,  ni  de  ceux  qui  sont  énuraérés  aux  vers  4  et  5.  Ce 
n'est  pas  tout.  De  même  que  les  rishis  humains  ont  imité  les 
rishis  divins,  Agni,  le  sacrificateur  par  excellence,  qui  ho- 
nore les  dieux  avant  l'homme,  II,  3,  3;  X,  53,  1,  suit  lui-même 
dans  le  sacrifice,  en  tant  que  feu  terrestre,  les  lois  d'un  sa- 
crificateur plus  ancien  que  lui,  III,  17,  5;  cf.  1,  et  celui-là  doit 
être  l'Agni  céleste,  si  l'on  en  juge  par  un  vers  du  même 
hymne,  III,  17,  2,  où  le  poëte  réunissant  dans  une  conception 
unique  le  feu  de  la  terre  et  celui  du  ciel,  dit  à  Agni  :  «  Comme 
tu  as,  ô  Agni,  exercé  la  charge  de  sacrificateur  (de  hotri)  de 
la  terre,  comme  tu  as,  ô  Jâtavedas,  exercé  celle  de  sacrifica- 
teur du  ciel,  toi  qui  sais  la  remplir  ;  de  même,  avec  cette  of- 
frande, honore  les  dieux;  fais  aujourd'hui  réussir  ce  sacrifice 
comme  tu  as  fait  réussir  celui  de  Manus.  »  Aussi,  voyons- 
nous  au  vers  X,  57,  2,  Agni  suffisamment  désigné  par  la 
qualification  de  yajnasya  prasâdhana  «  qui  accomplit  le  sa- 
crifice » ,  et  par  l'application  du  participe  âhuta  «  arrosé 
d'offrandes,  »  considéré  comme  «  la  chaîne  du  sacrifice  tendue 
chez  les  dieux.  »  En  souhaitant  de  «  l'atteindre  »  ou  de 
«  l'obtenir,  »  le  poëte  veut  sans  doute  faire  entendre  qu'il 
désire  continuer  le  tissu,  ou  comme  le  dit  le  vers  1,  ne  pas 
s'écarter  du  chemin,  accomplir  exactement  le  sacrifice  du 
Soma.  Nous  retrouvons  là  l'assimilation  ordinaire  du  sacri- 
fice à  une  chaîne,  ou  à  un  tissu,,  mais  avec  ce  détail  intéres- 
sant que  la  chaîne  est  tendue  dans  le  ciel.  Citons  enfin  le  vers III, 
1,2,  où  il  est  dit  en  propres  termes  de  personnages  qui  ne 
peuvent  être  que  les  dieux,  et  qui  reçoivent  en  effet  ce  nom  au 
vers  suivant,  «  qu'ils  ont  du  ciel  éduqué  les  assemblées  des 
sages  et  ouvert  la  voie,  même  à  l'habile  et  au  puissant.  » 

L'institution  du  sacrifice  a  coïncidé  avec  la  découverte 
du  feu  caché  que  nous  avons  vue  attribuée  à  des  personnages 
de  nature  équivoque,  tels  que  Mâtariçvan  et  les  Bhrigus, 
mais  qui  est  aussi  expressément  rapportée  aux  dieux  eux- 
mêmes.  Dans  le  passage  même  auquel  nous  avons  emprunté 
notre  dernière  citation,  les  dieux  sont  présentés  à  la  fois 
comme  découvrant,  et  comme  honorant  le  feu,  III,  1,2: 
«  Nous  avons  envoyé  le  sacrifice  en  avant;  que  le  chant  s'ac- 
croisse! Ils  ont  honoré  Agni  avec  des  bûches  et  avec  des 
hommages;  ils  ont  du  ciel  éduqué  les  assemblées  des  sages; 
ils  ont  ouvert  la  voie  même  à  l'habile,  même  au  puissant. 
—  3.  Le  sage  (Agni)  dont  la  pensée  est  pure,  s'est  réjoui,  lui 
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qui,  par  sa  naissance,  est  apparenté  au  ciel  et  à  la  terre.  Les 
dieux  ont  trouvé  le  brillant  Agni  au  milieu  des  eaux,  dans 
l'œuvre  des  sœurs  (des  doigts). — 4.  Les  sept  rapides  (les 
eaux)  ont  fortifié  le  bienheureux  qui  naît  blanc,  et  qui 
devient  rouge  en  grandissant;  elles  se  sont  élancées  comme 
des  cavales  vers  leur  petit  nouveau-né;  les  dieux  ont  admiré 
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prié';  ils  ont  honoré  le  puissant,  très-digne  de  louange, 
quand  il  fut  né.  »  Aux  vers  I,  05,  1-4,  les  «  habiles  »  qui 
sont  allés  à  la  recherche  d'Agni,  caché  comme  un  voleur 
avec  le  bétail  qu'il  a  dérobé,  c'est-à-dire  sans  doute  enfermé 
dans  les  eaux  qui  a  le  fortifient,  »  reçoivent  la  qualification 
de  «  dignes  du  sacrifice  »  et  ne  doivent  pas  être  distingués 
des  dieux  «  qtli  ont  suivi  les  lois  de  l'ordre  »  ;  on  peut 
voir  d'ailleurs  dans  le  dernier  trait  et  dans  cet  autre  :  «  Tous 
ceux  qui  sont  dignes  du  sacrifice  se  sont  assis  près  de  toi 
(près  d'Agni)  »,  une  allusion  à  un  sacrifice  célébré  par  les 
dieux  dans  le  feu  qu'ils  ont  découvert.  Les  héros  pieux  qui, 
en  chantant  des  hymnes  composés  par  eux-mêmes,  découvrent 
le  feu  dont  la  disparition  avait  rempli  les  dieux  d'effroi, 
I,  67,  3,  et  4,  ne  sont  probablement  autres  que  les  dieux  eux- 
mêmes '\  Il  faut  cependant  tenir  compte,  dans  les  passages 
de  ce  genre,  de  la  confusion  toujours  possible  des  pères  avec 
les  dieux.  Ainsi  l'hymne  I,  72,  dont  le  vers  2  nous  montre 
«  tous  les  immortels  »  cherchant  et  trouvant  Agni,  offre, 
dans  les  vers  3  et  5  où  les  mêmes  personnages  sont  repré- 
sentés comme  honorant  Agni,  des  traits  qui,  nous  l'avons 
vu  plus  haut,  ne  peuvent  guère  convenir  qu'aux  pères.  Mais 
c'est  bien  des  dieux  qu'il  s'agit  dans  le  curieux  hymne  X,  51, 
où  d'ailleurs  la  découverte  du  feu  semble  être  l'occasion 
d'une  restauration  plutôt  que  d'une  première  institution  du 
sacrifice,  puisque  Agni  y  déclare  qu'il  s'est  caché  pour  n'être 
pas  contraint,  comme  l'ont  été  ses  premiers  frères  (v.  6), 
de  remplir  le  rôle  de  sacrificateur  (v.  4).  A  la  vérité,  si  c'est 
la  race  entière  des  dieux,  au  dire  de  Va/una,  portant  la  pa- 
role pour  elle  (cf.  v.  7  et  8),  qui  a  cherché  Agni,  caché  dans 
les  eaux  et  dans  les  plantes  (v.  3),  celui  qui  l'a  découvert, 

1.  Littéralement  «  ils  se  sont  unis  à  la  pensée  »,  cf.  I,  164,  8.  Mais  la 
c  pensée  »,  quand  il  â'agit  d'  <  honorer  »  Agni,  ne  peut  être  que  la 
«  prière  ». 

2.  Cf.  VI,  9,  7  :  (t  Tous  les  dieux  effrayés  t'ont  rendu  hommage,  ô  Agni. 
quand  tu  te  tenais  dans  l'obscurité  ». 


I 


—  111  — 

qui  a  aperçu  «tous  ses  corps  »  (v.  1  et 2),  «  toutes  ses  bûches  » 
(v.  2),  est  Yama,  c'est-à-dire  un  personnage  de  nature  équi- 
voque, tantôt  dieu,  tantôt  homme.  Mais  ici  Yama  reçoit 
expressément  le  nom  de  dieu  (v.  1  et  2),  et  tous  les  dieux  sont 
d'ailleurs  associés  à  son  œuvre.  Une  fois  maîtres  d'Agni,  pour 
le  décider  à  leur  porter  l'offrande,  ils  lui  abandonnent  les 
libations  de  beurre  qui  précèdent  et  suivent  chaque  oblation 
(y.  8  et  9)  et  lui  promettent  l'immortalité  (v.  7). 

Il  est  vrai  que  l'institution  du  sacrifice  ne  consiste  pas  seu- 
lement dans  la  célébration  par  les  dieux  d'un  sacrifice  céleste 
que  les  hommes  doivent  imiter  sur  la  terre.  Déjà  nous  avons 
vu  que,  comme  tous  ses  éléments,  le  sacrifice  lui-même  est 
tombé  du  ciel.  Dans  notre  hymne  X,  51,  on  pourrait  donc 
croire  que  le  sacrifice  auquel  Agni  est  préposé  par  les  dieux 
est  un  sacrifice  terrestre.  Il  faut  remarquer  pourtant  qu'il 
n'y  est  question  ni  de  la  terre^  ni  de  l'homme,  au  moins  si 
l'on  adopte  la  traduction  déjà  proposée  plus  haut  (p.  70) 
pour  le  premier  pâda  du  vers  5  :  «Viens,  en  qualité  de  Manu 
pieux,  désirant  accomplir  le  sacrifice.  »  La  mention  des 
offrandes  que  doit  porter  Agni  (v.  7)  ne  paraîtra  pas  non  plus 
décisive,  si  l'on  se  rappelle  le  vers  d'après  lequel  les  dieux 
ont  inventé  le  sacrifice  pour  se  l'offrir  à  eux-mêmes.  Au  con- 
traire, la  comparaison  de  l'hymne  X,  52  est  tout  en  faveur 
de  l'interprétation  inverse.  L'analogie  des  deux  morceaux, 
qui  d'ailleurs  se  suivent  immédiatement  dans  la  collection 
des  hymnes,  est  frappante  :  Agni  était  caché  quand  les  dieux 
l'ont  établi  porteur  d'offrandes  (v.  4);  il  les  prie  de  lui 
apprendre  comment  et  par  quel  chemin  il  doit  leur  porter 
l'offrande,  quelle  part  il  doit  en  offrir  à  chacun  d'eux  (v.  1); 
il  leur  demande  l'immortalité  (v.  5);  le  rôle  de  Yama,  dans 
le  premier  hymne,  semble  même  rappelé  dans  le  second  par 
la  qualification  de  «  sacrificateur  de  Yama  »  appliquée  à  Agni 
(v.  3).  Or  nous  y  voyons  également  qu'Agni  est  excité  (v.  2), 
oint  (v.  3)  par  les  dieux,  que  ces  actes  assimilent  à  des 
sacrificateurs,  et  que,  dans  ces  conditions,  il  naît  de  jour  en 
jour  et  de  mois  en  mois,  probablement  sous  la  forme  du  so- 
leil et  sous  celle  de  la  lune  *.  Enfin  l'hymne  se  termine  par  le 
vers  déjà  cité  :  «  Trois  mille  trois  cent  trente-neuf  dieux 
ont  honoré  Agni  ;  ils  l'ont  accru  avec  le  beurre,  ils  ont 
répandu  pour  lui  le  barhis,  puis  l'ont  institué  sacrificateur.  » 

1.  Nous  reviendrons  tout  à  l'heure  sur  ce  point. 
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Dans  beaucoup  de  passages,  il  est  impossible  de  décider  si 
c'est  d'abord  dans  le  ciel,  ou  si  c'est  immédiatement  sur  la 
terre,  qu'Agni  est  établi  par  les  dieux  porteur  d'offrandes, 
III,  29,  7;  Vil,  11,4;  17,  6;  VIII,  91,  17,  ordonnateur  du 
sacrifice,  IV,  1,  1  ;  VIII,  19,  l\  sacrificateur  et  porteur  du 
sacrifice,  VII,  16,  12,  qu'il  s'établit  dans  la  demeure  qu'ils 
lui  ont  préparée,  VII,  4.  5;  cf.  VIII,  29,  2;  VII,  1,  2,  qu'il 
est  engendré  par  eux  comme  étendard  du  sacrifice,  VI,  7,  2. 
Ceux  mêmes  où  il  est  dit  que  les  dieux  ont  pris  Agni  pour 
messager,  VIII,  19,  21  ;  23,  18,  pourraient  faire  allusion  à 
un  sacrifice  céleste  dans  lequel  les  dieux  enverraient  Agni 
à  la  terre  comme  les  hommes  l'envoient  au  ciel. 

Cependant,  au  vers  V,  8,  6,  le  rapprochement  des  qualités 
de  «  messager  >>  et  de  «  porteur  d'offrandes  »  ne  permet  guère 
de  songer  au  feu  d'un  sacrifice  céleste.  Au  vers  VI,  7,  1, 
l'Agni,  dont  les  dieux  ont  fait  «  comme  une  coupe  dans  leur 
bouche  »,  est  appelé  «  l'hôte  des  races  »,  ce  qu'il  faut  sans 
doute  entendre  des  races  humaines. 

Il  est  dit  d'ailleurs,  en  propres  termes,  qu'Agni  a  été  établi 
par  les  dieux,  comme  sacrificateur  de  tous  les  sacrifices  «chez 
la  race  humaine  »,  VI,  16,  1.  que  brillant  d'abord  chez  ceux 
qui  ont  une  vaste  demeure  (les  dieux),  X,  118,  8,  il  a  été 
«  allumé  »  par  eux  comme  porteur  d'offrandes  chez  la  race 
humaine,  ibid.  9.  Plus  généralement,  la  communication  du 
feu  aux  hommes  que  nous  avons  vue  rapportée  à  des  per- 
sonnages de  nature  équivoque,  tantôt  hommes,  tantôt  dieux, 
comme  Mâtariçvan  et  les  Bhrigus,  est  aussi  directement  at- 
tribuée aux  dieux  mêmes.  Ils  ont  déposé  Agni  chez  les  mor- 
tels, VIII,  73,  2,  chez  les  races  humaines,  II,  4,  3,  ils  l'ont 
déposé  ici-bas,  III,  3,  5,  ils  en  ont  fait  le  premier  ylyu  pour 
l'/lyu,  I,  31,  11,  ils  l'ont  donné  à  Manu,  I,  36,  10.  Les  per- 
sonnages qui,  d'après  le  vers  I,  148,  1,  ont  déposé  Agni  chez 
les  races  humaines,  sont  sans  doute  les  mêmes  que  le  vers  3 
du  même  hymne  désigne  par  la  qualification  de  yajiwjàsàh. 
«  dignes  du  sacrifice  »,  c'est-à-dire  des  dieux. 

Mais  l'acte  par  lequel  les  dieux  communiquent  le  feu  aux 
hommes  est  assimilé  à  un  sacrifice,  aussi  bien  que  la  mani- 
festation du  feu  dans  le  ciel.  Dans  le  dernier  hymne  cité,  les 
dieux  qui,  d'après  levers  1,  ont  déposé  Agni  chez  les  races 


1.  D'après  le  vers  II,  2,   3;  cf.  4,  c'est   au  fond  de   l'espace  que  les  dieux 
ont  établi  Agni  comme  ordonuateur  du  sacrifice  pour  le  ciel  et  la  terre. 
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humaines,  l'ont,  d'après  le  vers  3,  saisi  dans  sa  demeure 
éternelle,  et  l'ont  honoré  «  d'hymnes  de  louange.  »  On  pour- 
rait, il  est  vrai,  contesterla  simultanéité  de  deux  actes  relatés 
dans  des  vers  différents.  Mais  nous  lisons  aussi  dans  un  seul 
et  même  vers,  le  10"  de  l'hymne  X,  88,  que  les  dieux  ont 
engendré  Agni  dans  le  ciel  en  chantant  un  hymne  de  louange, 
et  qu'ils  l'ont  partagé  en  trois.  L'attribution  de  l'un  de  ces 
trois  feux  à  la  terre,  déjà  suggérée  par  la  répartition 
ordinaire  des  trois  formes  d'Agni,  est  formellement  indiquée 
dans  un  texte  analogue  où  la  mention  des  «  dieux  »  est 
seulement  remplacée  par  celles  des  «  Uçij  (voir  p.  57)  immor- 
tels, »  III,  2,  9:  «Les  Uçij  immortels  ont  purifié  trois  bûches 
d'Agni,  du  (dieu)  rapide  qui  fait  le  tour  du  monde  ;  ils  en  ont 
déposé  une  chez  les  mortels  pour  qu'ils  en  jouissent  ;  les  deux 
autres  se  sont  avancées  dans  l'espace  vers  leur  sœur.  »  Au  vers 
X,  56,  6  ce  sont  les  «  pères  »  qui  sont  substitués  aux  dieux 
comme  ayant  divisé  «  en  deux,  »  c'est-à-dire  sans  doute  fait 
apparaître  sous  deux  formes  dont  l'une  devait  appartenir  à  la 
terre,  l'Asura  céleste  dont  ils  sont  les  fils  et  qui  ne  peut 
guère  représenter  qu'Agni.  La  «  troisième  œuvre  »  par 
laquelle  ils  ont  obtenu  ce  résultat  est  vraisemblablement 
encore  un  sacrifice.  Pour  en  revenir  au  vers  X,  88,  10, 
remarquons  que  l'assimilation  à  un  sacrifice  de  l'acte,  par 
lequel  les  dieux  ont  partagé  Agni  en  trois  feux  dont  l'un 
devait  être  le  feu  terrestre,  ne  résulte  pas  seulement  de  la 
mention  d'un  hymne  de  louange  contenu  dans  le  même  vers, 
mais  de  l'ensemble  de  l'hymne,  consacré  presque  tout  entier 
à  la  description  du  sacrifice  des  dieux.  Il  est  en  effet  question 
dès  le  premier  vers  d'une  offrande  sacrifiée  dans  le  feu 
céleste.  Nous  lisons  au  vers  7  que  tous  les  dieux  ont,  en  réci- 
tant un  hymne,  sacrifié  une  offrande  dans  le  feu  céleste 
allumé  ;  au  vers  8  qu'ils  ont  institué  (littéralement,  engendré) 
la  récitation  de  l'hymne,  puis  le  feu,  puis  l'offrande  ;  au  vers 
9  que  dans  le  feu  ainsi  institué  ou  engendré,  ils  ont  sacrifié 
tous  les  êtres.  On  sait  déjà  d'ailleurs  que  le  partage  du  feu  en 
trois  est  devenu  un  rite  du  sacrifice  terrestre. 

Résumons,  avant  de  l'envisager  sous  un  nouveau  jour,  ce 
que  nous  savons  déjà  du  sacrifice  céleste.  Nous  l'avons  vu 
célébré  par  les  dieux  aussi  bien  que  par  les  pères.  Nous 
l'avons  vu  offert  par  les  dieux  à  des  dieux  plus  anciens, 
comme  il  l'a  été  aux  dieux  par  les  pères.  Mais  surtout  nous 
l'avons  vu  se  confondre  avec  l'institution  même  du  sacrifice, 

Bergaigne,  liclif/ion  védir/iie,  8 
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souvent  rapportée  sans  doute'  aux  premiers  pères,  mais 
remontant  toujours  en  dernière  analyse  aux  dieuxmèmes.  Dans 
ce  sacrifice  céleste  nous  nous  sommes  bornés,  selon  notre  plan, 
à  relever  le  rôle  d'un  seul  élément,  mais  du  plus  important  de 
tous.  Nous  avons  constaté  que  le  feu  était  allumé  dans  le  ciel 
par  les  dieux  de  la  même  manière  qu'il  l'est  par  les  hommes 
dans  le  sacrifice  terrestre.  La  découverte  du  feu  céleste  et 
la  communication  de  ce  feu  aux  hommes  nous  ont  paru  les 
moments  essentiels  du  sacrifice  des  dieux ,  en  tant  qu'il 
représente  l'institution  du  sacrifice  dans  le  ciel,  et  le  trans- 
fert sur  la  terre  du  sacrifice  ainsi  institué.  Il  est  temps  main- 
tenant de  nous  demander  à  quoi  le  sacrifice  des  dieux  corres- 
pond dans  l'ordre  naturaliste.  La  réponse  à  cette  question 
sera  la  constatation  du  fait  signalé  en  tète  de  la  présente 
section  comme  en  formant  le  vrai  sujet,  à  savoir  l'assimila- 
tion des  phénomènes  célestes  au  sacrifice. 

Le  feu  allumé  et  honoré  par  des  sacrificateurs  célestes,  que 
ce  soient  les  dieux  ou  les  pères  ,  ou  considéré  lui-même 
comme  un  sacrificateur  opérant  dans  le  ciel,  ne  peut  être  que 
réclair  ou  le  soleil,  et  la  célébration  du  sacrifice  où  il  joue 
le  principal  rôle  doit  correspondre,  dans  l'ordre  purement 
naturaliste,  à  l'orage  ou  au  lever  du  jour.  Quelques  traits 
des  citations  précédentes  ont  pu  déjà  paraître  empruntés, 
soit  à  l'un,  soit  à  l'autre  de  ces  phénomènes.  On  aura  remarqué 
particulièrement  la  mention  fréquente  des  eaux.  Il  est  dit 
encore  des  eaux,  si  souvent  appelées  les  mères  du  feu,  qu'elles 
ont  engendré  le  sacrifice,  X,  121,  8,  que  le  sacrifice  a  été 
déposé  en  elles,  YIII,  41,8.  Peut-être  faut-il  interpréter  dans 
le  même  ordre  d'idées  le  vers  X,  61,  2  d'après  lequel 
Cyavâna  '  a  fait  l'autel  avec  de  doux  liquides.  Mais  l'allusion 
à  l'éclair  et  à  l'orage  est  tout  à  fait  claire  dans  le  vers  I, 
31,  3  :  «  Les  deux  mondes  ont  tremblé  au  moment  où  le  sacri- 
ficateur a  été  choisi.  »  Il  est  dit  de  même  au  vers  I,  151,  I 
que  «  les  deux  mondes  ont  tremblé  »  quand  «  les  pieux  ont 
dans  l'assemblée  (du  sacrifice)  engendré  (Agni)  en  qualité  de 
Mitra '^  au  milieu  des  eaux,  »  et  qu'au  même  moment  une 
«  lumière  »  a  brillé  et  un  «  chant  »,  cf.  X,  II,  4,  s'est  fait 
entendre.  Dans  l'hymne  VII,  33,  dont  la  seconde  partie 
a  été  traduite  plus  haut,  le  ?'ishi  Vasishdia  est  successivement 


1.  Voir  dans  la  troisième  partie  le  chapitre  consacré  aux  Açvins. 
-2.  Voir  iiuatrième  partie,  ch.  I,  sect.  ix. 
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appelé  une  splendeur  sortant  de  l'éclair  (10),  une  goutte 
tombée  par  l'effet  de  la  prière  divine,  que  tous  les  dieux  ont 
reçue  dans  la  cuillère  (11),  un  prêtre  (11)  placé  dans  le  ciel 
puisqu'on  l'invoque  (14),  et  qui  y  parle  le  premier  en  portant  la 
pierre  (à  presser  le  Soma),  ibid.  On  doit  voir  maintenant  que 
ces  traits  qui  alors  étaient  restés  obscurs  ,  au  moins  en 
partie,  et  qui  ne  seront  d'ailleurs  complètement  expliqués 
que  par  l'identification  d'Agni  et  de  Soma,  se  rapportent  à 
l'orage  conçu  comme  un  sacrifice  dont  les  dieux  sont  les 
prêtres,  et  dont  l'éclair  Vasishfha  est  le  feu  et  le  prêtre  à 
la  fois. 

Quant  au  soleil,  il  est  non-seulement  comparé  à  un  feu 
brillant  allumé  et  «  honoré  d'offrandes  w,  VIII,  25,  19,  mais 
expressément  appelé,  comme  Agni  l'était  plus  haut,  le  pu- 
rohita  des  dieux,  VIII,  90,12.  D'après  cela  il  semblerait  déjà 
légitime  de  rapporter  aux  dieux,  ou  tout  au  moins  à  des 
sacrificateurs  célestes,  ce  passage  :  «  Ils  ont  honoré  la  face  de 
l'Agni  sublime,  la  face  brillante  et  sacrée  du  soleil  dans  le 
ciel»,X,  7,  3,  lors  même  que  nous  ne  devrions  pas  retrouver 
plus  loin,  en  étudiant  les  divinités  particulières  qui  y  sont 
mentionnées,  ce  passage  décisif  :  «  Mitra  et  Varuna,  ô  puis- 
sant Agni,  tous  les  Maruts,  t'ont  chanté  un  hymne,  lorsque, 
plein  d'éclat,  ô  fils  de  la  force,  tu  t'es  élevé,  soleil,  au-dessus 
des  races  des  hommes  »,  III,  14,  4.  Agni  est  appelé  a  le 
sacrificateur  aimé  »  dans  deux  passages  où  il  paraît  encore 
identifié  au  soleil,  dans  l'un,  comme  s'éveillant  du  sein  des 
aurores,  VII,  9, 1,  dans  l'autre  comme  brillant  du  haut  du  ciel 
à  la  suite  des  aurores,  III,  6,7  :  ce  dernier  ajoute  que  les 
dieux  l'ont  loué.  Nous  avons  vu  que  les  dieux,  en  honorant 
Agni  dans  des  sacrifices,  l'ont  pris  pour  messager,  V,  21,  3  ; 
or,  la  qualification  de  sacrificateur  «  chenu  »,  c'est-à-dire 
antique,  paraît  désigner  le  soleil  au  vers  I,  164,  1  où  sont 
décrites  les  trois  formes  du  feu,  de  même  que  celle  de  mes- 
sager chenu  au  vers  III,  55,  9,  d'après  lequel  ce  messager 
s'avance  plein  d'éclat  et  contemple  les  hommes. 

Dans  l'hymne  X,  88  qui,  comme  nous  avons  eu  déjà  l'occa- 
sion de  le  dire  en  en  citant  plusieurs  vers,  est  consacré  presque 
tout  entier  au  sacrifice  des  dieux  dans  le  feu  céleste,  ce  feu, 
plusieurs  fois  désigné  par  le  nom  de  Vaiçvânara,  paraît 
représenter  principalement  le  soleil.  Sans  insister  sur  diffé- 
rents traits  qui  pourraient  convenir  à  l'éclair  aussi  bien  qu'au 
soleil:  «.Le  monde  était  caché,    dévoré  par  l'obscurité,   la 
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lumière  est  apparue  à  la  naissance  d'Agni  »  (vers  2);  «  Agni 
a  couvert  de  son  éclat  le  ciel,  la  terre,  les  deux  mondes  et 
l'atmosphère  »  (vers  3)  ;  «  ....  Tu  t'es  tenu,  ô  Agni,  au 
sommet  du  monde  »  (vers  5)  ;  sans  décider  si  le  soleil  doit 
être  distingué  d'Agni  ou  confondu  avec  lui  au  vers  6  ;  «  Agni 
est  pendant  la  nuit  la  tête  de  la  terre,  ensuite  naît  le  soleil 
(ou  il  naît  comme  soleil)  se  levant  le  matin  »,  nous  nous  con- 
tentons de  citer  les  vers  13  et  14  qui  sont  décisifs  : 
«  13.  Les  sages  qui  ont  droit  au  sacrifice,  les  dieux  ont 
engendré  Agni  Vaiçvânara  l'immortel,  l'astre  antique  qui  ne 
s'éteint  pas  et  qui  marche,  puissant  et  haut,  surveillant  du 
Yaksha.  — 14.  Nous  adressons  nos  prières  au  sage  Agni,  à 
Vaiçvânara  qui  brille  tous  les  jours.  »  Ils  nous  permettent  de 
traduire  en  le  rapportant  à  Agni  le  vers  11  :  «  Quand  les 
dieux  qui  ont  droit  au  sacrifice  l'ont  placé  dans  le  ciel  comme 
soleil,  fils  d'Aditi  »,  et  ne  laissent  aucun  doute  sur  le  sens 
du  vers  12  :  «  Les  dieux  ont  fait  d'Agni  Vaiçvânara  l'éten- 
dard des  jours  pour  tous  les  êtres...  » 

D'après  le  vers  X,  52,  3,  l'Agni,  le  sacrificateur  «  oint  » 
parles  dieux,  naît  «  de  jour  en  jour  »,  et  «  de  mois  en  mois.  » 
Ce  passage  paraît  faire  allusion  à  la  fois  au  soleil  et  à  la 
lune.  Enfin  l'éclair  peut  être  représenté,  aussi  bien  que  le 
soleil  sous  la  figure  de  l'oiseau  décrit  dans  l'hymne  X,  177,  et 
qui,  d'après  le  vers  1 ,  a  été  «  oint  »  par  la  puissance  de  l'Asura. 

La  périodicité  du  sacrifice  célébré  par  les  dieux,  impli- 
quée par  celle  des  phénomènes  qu'il  représente,  est  expres- 
sément indiquée  dans  l'avant-dernière  citation.  Comme 
preuve  que  ce  sacrifice,  bien  que  rejeté  plus  ordinairement 
dans  le  passé  et  confondu,  comme  nous  l'avons  vu,  avec  l'in- 
stitution même  du  sacrifice,  est  quelquefois  aussi  rapporté  au 
temps  présent,  on  peut  citer  encore  l'hymne  X,  101  où  les 
sacrificateurs  qui  sont  invités,  au  vers  1  à  allumer  le  feu,  et 
au  vers  2  à  faire  des  prières,  sont  d'après  le  vers  9  des 
dieux,  et  semblent  invoqués  en  cette  qualité  dans  le  vers 
1  lui-même.  Remarquons  en  outre  qu'au  vers  V,  51,  3,  les 
dieux  invoqués  avec  Agni  reçoivent  la  qualification  de  «  prê- 
tres qui  se  mettent  en  marche  le  matin  »,  et  enfin  que  d'après 
le  vers  III,  4,  2,  les  dieux  honorent  par  le  sacrifice  «  trois 
fois  le  jour  »  une  forme  d'Agni  désignée  sous  le  nom  de 
Tanûnapât  *. 

1.  Voir  plus  loin.  Agni  est  d'ailleurs  complé  avec  Varu«a  et  Mitra  paimi 
les  dieux  qui  honorent  Tanûnapât,  c'est-à-dire  Agni  lui-même. 
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Pour  rendre  compte  de  l'assimilation  des  phénomènes 
célestes  actuels  à  un  sacrifice,  l'idée  de  l'institution  du 
sacrifice  par  les  dieux  ne  suffit  plus.  On  pourrait  supposer,  il 
est  vrai,  que  le  fait  d'un  sacrifice  céleste  étant  admis  pour 
expliquer  l'origine  du  sacrifice,  et  l'identification  de  ce  sacri- 
fice avec  un  orage  ou  un  lever  de  soleil  étant  d'ailleurs 
naturellement  suggérée  par  les  deux  formes  principales  sous 
lesquelles  se  manifeste  l'Agni  céleste,  l'éclair  et  le  soleil, 
l'interprétation  une  fois  reçue  pour  ces  phénomènes  lors  de 
leur  première  apparition,  aurait  été  appliquée  à  leur  repro- 
duction périodique  par  une  extension  analogique.  Mais  le 
mythe  du  sacrifice  des  dieux  est  encore  susceptible  d'une 
nouvelle  explication,  qui  convient  au  sacrifice  actuel  aussi 
bien  qu'au  sacrifice  ancien,  et  qui,  sans  rien  ôter  de  leur 
valeur  aux  précédentes,  puisqu'un  même  mythe  peut  très-bien 
avoir  plusieurs  origines,  les  complète  et  en  quelque  sorte  les 
couronne.  Cette  explication  d'ailleurs  repose  sur  une  concep- 
tion qui  doit  faire  l'objet  du  paragraphe  suivant,  celle  de 
l'efficacité  toute-puissante  du  sacrifice,  qui  a  fait  rapporter  à 
cet  acte,  comme  à  son  principe^  l'ordre  entier  de  l'univers. 
Avant  d'en  entreprendre  l'étude,  nous  compléterons  les 
citations  relatives  au  sacrifice  des  dieux  en  relevant  les 
textes  qui  établissent,  soit  formellement,  soit  par  voie  d'al- 
lusion plus  ou  moins  directe,  un  parallèle  entre  ce  sacrifice 
et  celui  des  hommes. 

Remarquons  d'abord  à  ce  propos,  ce  qui  du  reste  est  fort 
naturel,  que  l'opposition  des  dieux  et  des  hommes,  11,27,  10; 
IV,  54,  2;  VII,  52,  1  ;  cf.  III,  59,  9,  ou  de  la  race  divine  et 
de  la  race  terrestre,  VII,  46,  2,  est  fréquente  dans  le  R\g- 
Veda  comme  celle  du  ciel  et  de  la  terre,  que  par  suite  les 
textes  où  il  est  question  des  deux  races,  I,  131,  3;  141,  11  ; 
179,  6;  cf.  I,  122,  14;  124,  6;  190,  7;  VIII,  90,  10,  peuvent 
être  aisément  soupçonnés  d'allusion  à  la  même  opposition  ', 
lors  même  que  la  mention  des  deux  races  ne  serait  pas,  comme 
au  vers  II,  24,  10,  immédiatement  expliquée  dans  le  vers  sui- 
vant par  celles  de  «  la  demeure  inférieure  »  d'une  part,  et  des 


1.  Remarquons  pourtant  que  l'opposition  des  êtres  mobiles  et  des  êtres 
immobiles,  IVj  53,  6,  celle  des  bipèdes  (hommes)  et  des  quadrupèdes,  X,  37, 
VI,  celles  des  prêtres  et  de  ceux  (jui  les  emploient,  II,  2,  12,  celle  enfin  des 
parties  adverses  dans  un  combat,  11,27,15,  pourraient  peut-être  aussi  fournir 
l'explication  de  certains  textes  où  la  mention  d'un  dualisme  est  faite,  comme 
dans  plusieurs  des  derniers  vers  cités,. en  termes  peu  précis. 
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«  dieux  »  de  l'autre.  Agni,  tout  particulièrement,  est  rais  en 
rapport  tantôt  avec  les  dieux  et  les  hommes  I,  70,  1-2  et  6; 
141,  G;  m,  1,  17;  3,  G;  IG,  4;  IV,  1,20;  V,  25,  4;  VI,  15, 
13;  VIII,  39,  G;  cf.  III,  24,  4;  VIII,  39,  10;  X,  G9,  9,  tantôt, 
ce  qu'il  faut  évidemment  entendre  de  même,  avec  les  deux 
races,  I,  31,  7;  189,  7;  II,  2,  4;  IV,  4,  14.  Sans  doute,  la 
mention  des  deux  races  avec  lesquelles  Agni  est  en  relation 
n'implique  pas  nécessairement  l'idée  de  deux  sacrifices,  l'un 
céleste  et  l'autre  terrestre,  puisqu'un  seul  de  ces  sacrifices, 
et  en  particulier  celui  des  hommes,  fait  de  lui  un  intermé- 
diaire entre  les  doux  races,  II,  G,  7;  IV,  2,  2,  entre  les  hom- 
mes et  les  dieux,  ibUL  3,  entre  les  races  divines  et  humaines, 
VII,  4,  1.  On  pourrait  expliquer  ainsi  par  les  rapports  que 
le  sacrifice  établit  nécessairement  entre  le  ciel  et  la  terre,  le 
terme  «d'ordonnateur  »  (arati)  «  des  deux  mondes  »  appliqué  à 
Agni,  I,  59,  2  ;  II,  2,  3  ;  VI,  49,  2  ;  VII,  5,  1  ;  X,  3,  7,  quoique 
le  vers  IV,  2,  1,  d'après  lequel  Agni  a  été  «  établi  »  comme 
ordonnateur,  à  la  fois  chez  les  mortels  et  chez  les  dieux, 
suggère  l'idée  de  deux  œuvres  distinctes.  Mais  le  terme  de 
«  sacrificateur  des  deux  mondes  »,  IV,  3,  1  ;  VI,  16,  46,  est 
plus  significatif,  surtout  si  l'on  en  rapproche  le  vers  III,  17,2 
déjà  cité  :  «  Comme  tu  as,  ô  Agni,  exercé  la  charge  de  sacri- 
ficateur de  la  terre,  comme  tu  as,  ô  Jâtavedas,  exercé  celle 
de  sacrificateur  du  ciel,  toi  qui  en  es  capable...  »  Le  double 
titre  de  messager  des  dieux  et  messager  des  mortels,  X,  4,  2, 
qu'on  pourrait  être  tenté  d'interpréter  simplement  on  ce  sens 
qu'Agni,  qui  porte  aux  dieux  l'offrande,  rapporte  aux  hommes 
la  richesse,  VII,  9,  1  ;  cf.  I,  26,  8,  prend  une  tout  autre 
importance  au  vers  VI,  15,  8;  cf.  9,  d'après  lequel  les  dieux  et 
les  mortels,  qui  ont  pris  Agni  pour  messager  et  pour  porteur 
d'offrandes,  se  sont  assis,  les  uns  et  les  autres,  auprès  de  lui, 
en  lui  rendant  hommage.  L'allusion  au  double  sacrifice, 
céleste  et  terrestre,  n'est  pas  moins  claire  dans  plusieurs 
autres  textes. 

Passons  rapidement  sur  ceux  qui  portent  simplement  qu'Agni 
a  été  allumé  par  les  mortels  et  par  les  dieux,  V,  3,  8,  que  les 
deux  races  favorisent  sa  naissance  (ou  lo  font  naître),  I,  141, 4, 
qu'il  a  été  établi  comme  purohita  de  Manu  et  qu'il  est  mis  en 
mouvement  par  les  dieux,  III,  3,  2.  N'insistons  pas  non  plus 
sur  ceux  d'après  lesquels  les  dieux  et  les  hommes  ou  les  deux 
races  ont  établi  Agni  comme  porteur  d'offrandes,  X,  46,  10, 
en  ont  fait  celui  qui  accomplit  la  cérémonie,  X,  92,  2.  En 
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effet,  il  n'est  pas  certain  dans  ces  derniers  qu'il  s'agisse  de 
deux  sacrifices  différents,  et  aucun  trait  n'indique  dans  les 
premiers  que  l'opération  des  dieux  soit  considérée  comme  un 
sacrifice.  Mais  il  ne  saurait  v  avoir  de  doute  sur  la  portée 
des  passages  suivant^,  X,  150,  4  :  «  Le  dieu  Agni  a  été  le 
purohita  des  dieux;  les  nshis  humains  ont  allumé  Agni.  » 

—  X,  122,  7  :  «  Les  hommes  ont  sacrifié  en  te  prenant  pour 
messager  au  lever  de  cette  aurore  ;  les  dieux  pour  t'honorer 
t'ont  accru,  ô  Agni,  en  t'arrosant  de  beurre  dans  le  sacrifice.  » 

—  VI,  1 ,  5  :  «  Les  peuples  t'accroissent  sur  la  terre,  les  deux 
races  t'accroissent  pour  la  richesse.  »  —  V,  21,  3  et  4: 
«  Tous  les  dieux  réunis  t'ont  pris  pour  messager;  ils  t'invo- 
quent, toi  qui  es  dieu  toi-même,  ô  sage,  en  t'honorant  dans 
les  sacrifices.  —  4.  Que  le  mortel  invoque  votre  dieu  Agni 
dans  le  sacrifice  qu'il  offre  aux  dieux!...  »  —  VII,  5,  1  et  2: 
...  Vaiçvânara  qui,  dans  le  sein  de  tous  les  immortels,  a  été 
accru  par  les  vigilants.  —  2.  Agni  a  été  établi  et  est  invoqué 
dans  le  ciel  et  sur  la  terre  K  »  Il  est  permis  aussi  de  voir  une 
allusion  au  double  sacrifice,  céleste  et  terrestre,  dans  le  vers 
I,  60,  2  d'après  lequel  les  deux  races  suivent  l'enseignement 
d'Agni,  cf.  V,  43,  15.  Le  vers  VII,  97,  1  oppose  formelle- 
ment «  le  sacrifice  du  ciel  »  à  «  la  demeure  de  la  terre.  »  Les 
offrandes  de  deux  sortes  que  goûtent,  d'après  le  vers  VII,  2,  2, 
les  dieux  assimilés  dans  ce  passage  même  à  des  sacrificateurs 
par  répithète  dhvjamdhâh,  «  pieux,  »  sont  sans  doute  les 
offrandes  des  hommes,  et  celles  du  sacrifice  qu'ils  célèbrent 
eux-mêmes  à  leur  profit.  Je  crois  comprendre  également  au 
vers  VII,  39,  5,  qu'Agni  est  prié  de  porter  à  différents  dieux 
les  chants  du  ciel  et  de  la  terre. 

L'opposition  des  deux  races  qui  sacrifient  est  en  effet  quel- 
quefois remplacée  par  celle  du  ciel  et  de  la  terre  remplis- 
sant les  mêmes  fonctions.  Le  ciel  et  la  terre  sont  appelés  les 
conducteurs  du  sacrifice,  IV,  56,  2;  cf.  6  et  7,  et  ils  l'offrent 
aux  dieux,  VI,  70,  5,  et  reçoivent  ensemble  le  nom  de  puro- 
hita qu'on  peut  prendre,  moitié  au  sens  étymologique,  moitié 
au  sens  technique,  dans  cette  formule  :  «  Ils  ont  été  mis  en 
avant  (c'est-à-dire  choisis  pour  prêtres),  quand  il  s'est  agi 
de  choisir  le  sacrificateur»,  VI,  70,  4;  cf.  VII,  53,  1.  Or, 

1.  On  pourrait  entendre  aussi  t  Agni  invoqué  dans  le  ciel  a  été  établi  sur 
la  terre.   >    Ce  passage  devrait  alors  être  ajouté  à  ceux  qui   prouvent  que 
la  communication    du  feu    aux  hommes   par  les  dieux  a  été  assimilée  à  uu 
acrifice. 


si  l'office  du  ciel  et  de  la  terre  comme  conducteur:*  du  sacri- 
fice paraît  se  réduire  au  vers  II,  41 ,  20,  à  transmettre  aux 
dieux  le  sacrifice  de  l'homme,  l'origine  première  de  la  for- 
mule paraît  plutôt  devoir  être  cherchée  dans  la  conception 
des  deux  sacrifices,  céleste  et  terrestre.  A  l'appui  de  cette 
interprétation,  je  citerai  les  vers  III,  6,  2  et  3,  d'après  les- 
quels Agui,  dont  les  chevaux  s'élancent  à  la  fois  du  ciel  et 
de  la  terre,  a  été  établi  sacrificateur  «  par  le  ciel,  par  la 
terre  »  et  par  ceux  qui  ont  droit  au  sacrifice  (les  dieux), 
et  surtout  le  vers  VI,  12,  2,  dont  le  premier  hémistiche  nous 
montre  «  le  ciel  »  sacrifiant  dans  Agni,  ta^ndis  que  le  second 
mentionne  «  les  offrandes  de  l'homme  ». 

L'opposition  du  sacrifice  des  hommes  et  de  celui  des  dieux 
correspond  à  celle  du  feu  terrestre  et  du  feu  céleste.  Mais 
on  compte  aussi  trois  formes  d'Agni.  Nous  pouvons  donc 
nous  attendre  à  rencontrer  la  mention  de  trois  sacrifices 
correspondant  à  ces  trois  formes.  Et  en  effet  je  ne  doute  pas 
que  les  trois  assemblées  fréquentées  par  Agni,  dont  il  est 
question  au  vers  YIII,  39,  9  ;  cf.  8,  ne  soient  celles  des 
sacrificateurs  des  trois  mondes  ,  comme  les  deux  assemblées 
dont  parle  le  vers  1  du  même  hymne  sont  évidemment  celles 
des  hommes  et  des  dieux.  J'interprète  de  même  le  triple 
barhis  (gazon  du  sacrifice)  du  vers  VIII,  91,  14.  Le  sens  de 
la  formule  d'après  laquelle  Agni  entoure  triplement  le  sacri- 
fice, IV,  15,  2;  cf.  IV,  6,  4  et  X,  122,  C,  est  plus  douteux. 
Il  ne  faut  pas  oublier  en  effet  qu'Agni  a  trois  places  dans  le 
seul  sacrifice  terrestre,  et  que  ce  sacrifice  comprend  trois 
cérémonies  dans  un  seul  jour.  Nous  avons  vu  que  ce  dernier 
trait  n'était  pas  étranger  à  la  conception  du  sacrifice 
céleste  (cf.  encore  III,  56,  5-8). 

Nous  verrons  que  les  «  cinq  races  »  sont  celles  des  quatre 
points  cardinaux  et  du  ciel.  Les  textes  portant  que  les  cinq 
races  honorent,  VI,  11,4,  ou  ont  honoré,  X,  45,  6,  Agni, 
peuvent  donc  être  considérés  comme  faisant  allusion  au 
sacrifice  des  dieux  en  même  temps  qu'à  ceux  des  hommes.  Un 
passage  particulièrement  intéressant  à  cet  égard  est  le  vers 
I,  31,  5,  d'après  lequel  Agni  était  au  commencement  ekùyu, 
c'est-à-dire  sans  doute  honoré  par  une  seule  race,  celle  des 
dieux. 
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§   V.    —   ACTION    DU    SACRIFICE   TERRESTRE   SI.R   LES   PHÉNOMÈNES   CELESTES 


Les  paragraphes  précédents  nous  ont  montré  dans  le  sacri- 
fice célébré  par  les  hommes  une  imitation  des  phénomènes 
célestes.  Il  résulte  du  dernier  que  l'imitation  ne  porte  pas 
seulement  sur  l'usage  d'un  élément  venant  du  ciel  et  y 
retournant,  le  feu,  auquel  nous  verrons  s'adjoindre,  dans  les 
sections  suivantes,  celui  d'autres  éléments  également  com- 
muns à  la  terre  et  au  ciel,  et  conçus  dans  le  même  rapport 
entre  eux  et  avec  le  feu,  soit  dans  le  sacrifice,  soit  dans  les 
phénomènes  du  lever  du  jour  et  de  l'orage.  L'assimilation 
de  ces  phénomènes  à  un  sacrifice  célébré  par  les  dieux  étend 
l'idée  d'imitation,  dans  l'acte  accompli  parles  hommes,  non 
plus  seulement  aux  détails  matériels  de  cet  acte,  mais  à  son 
caractère  général.  Il  est  vrai  qu'au  point  de  vue  de  la  forma- 
tion des  idées  en  question,  c'est  le  sacrifice  céleste  qui  peut 
passer  pour  une  imitation  du  terrestre,  en  ce  sens  qu'un  tel 
mythe  paraît  être  le  produit  de  spéculations  sur  l'origine  des 
rites  observés  par  les  hommes,  et  aussi,  comme  nous  l'avons 
annoncé,  sur  la  toute-puissance  du  sacrifice,  sujet  que  nous 
allons  aborder  dans  le  présent  paragraphe.  Il  n'en  garde  pas 
moins  son  intérêt  comme  développement  d'un  germe  évidem- 
ment fort  ancien,  comme  forme  dernière  de  l'idée  que  nous 
nous  sommes  jusqu'à  présent  attaché  surtout  à  établir,  celle 
d'une  similitude  entière  entre  le  sacrifice  et  les  phénomènes 
célestes. 

Mais  le  caractère  essentiel  du  sacrifice  une  fois  reconnu, 
il  nous  reste  à  en  déterminer  le  but.  Pour  rester  fidèle  à  mon 
plan,  je  devrai  non-seulement  renvoyer  aux  sections  sui- 
vantes de  cette  première  partie  les  textes  qui  concernent  les 
éléments  du  sacrifice  autre  que  le  feu,  mais  réserver  en 
général,  pour  les  trois  dernières  parties,  ceux  qui  intéressent 
les  dieux  au  sacrifice  comme  destinataires.  Je  ne  les  ai  en 
effet  introduits  dans  le  paragraphe  précédent  qu'en  qualité 
de  sacrificateurs,  toute  cette  première  partie  étant  consacrée 
au  sacrifice  considéré  en  lui-même  et  indépendamment  de  ceux 
auxquels  il  peut  être  offert.  Cet  ordre,  auquel  j'ai  cru  devoir 
m'arrêter  dans  l'intérêt  de  la  clarté  de  l'exposition,  ne  me 
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paraît  d'ailleurs  pas  nécessairement  contraire  à  l'ordre  chro- 
nologique des  différentes  conceptions  du  sacrifice.  Je  ne  pré- 
tends pourtant  pas  non  plus  que  la  notion  d'une  influence 
exercée  sur  les  phénomènes  célestes  par  l'intermédiaire  du 
dieu  auquel  s'adresse  le  sacrifice,  soit  postérieure  à  celle 
d'une  action  immédiate  et  en  quelque  sorte  magique  de  la 
cérémonie  elle-même.  Mais  il  ne  me  semble  pas  impossible 
que  l'une  et  l'autre  se  soient  développées  parallèlement.  La 
seconde  en  tout  cas  est  susceptible  d'une  explication  directe, 
et  c'est  elle  qui  se  rattache  le  plus  naturellement  à  l'idée 
d'une  imitation  des  phénomènes  célestes  dans  le  sacrifice. 

L'imitation  est  en  effet,  dans  toutes  les  croyances  primi- 
tives, conçue  comme  un  moyen  d'action  sur  l'original.  Par 
exemple,  l'opération  connue  au  moyen  âge  sous  le  nom  d'en- 
voûtement était  fondée  sur  ce  principe  ancien,  dont  on  me 
signalait  récemment  une  application  curieuse  dans  l'usage, 
encore  existant  à  Ceylan,  de  placer  un  fruit  en  carton  à  côté 
de  la  plante  qu'on  souhaite  de  voir  produire  un  fruit  d'égale 
grosseur.  On  trouvera,  dans  le  livre  déjà  souvent  cité  de 
M.  Kuhn,  la  description  d'une  foule  de  pratiques  reposant 
sur  le  même  principe,  et  d'autant  plus  intéressantes  pour 
nous  qu'elles  se  rattachent  à  ces  mythes  do  la  descente  du 
feu,  étroitement  liés  eux-mêmes  au  sujet  qui  nous  occupe. 
Je  ne  fais  d'ailleurs  qu'indiquer  ces  rapprochements,  enten- 
dant me  renfermer,  comme  toujours,  dans  le  domaine  du 
/^ig-Veda. 

Je  me  propose  de  montrer  ici,  d'une  façon  générale,  que 
le  sacrifice  exerce  une  influence  directe  sur  les  phénomènes 
célestes,  et  spécialement  que  le  feu  de  l'autel  agit  sur  les 
feux  du  ciel,  et,  par  suite,  sur  les  phénomènes  où  ceux-ci 
jouent  le  principal  rôle.  Pour  mieux  faire  apprécier  la  por- 
tée des  textes  qui  établissent  ce  point  particulier,  je  les  cite- 
rai en  dernier  lieu,  et  les  ferai  précéder  de  ceux  qui  attri- 
buent aux  prêtres  une  puissance  dont  le  principe  ne  peut  être 
que  la  croyance  à  l'action  infaillible  de  la  cérémonie  maté- 
rielle du  sacrifice,  et  du  feu  qui  en  est  le  premier  élément. 
Avant  même  d'aborder  ces  derniers,  j'ajouterai  quelques 
considérations  préliminaires  à  celles  qui,  dans  les  para- 
graphes précédents,  ont  du  préparer  déjà  le  lecteur  à  entrer 
dans  l'ordre  d'idées  qui  fait  le  sujet  de  celui-ci. 

Signalons  d'abord  comme  applications  du  principe  essentiel 
de  l'assimilation  du  «  terrestre  »  au  «  céleste  »  à  ajoutera 
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l'identification  déjà  constatée  du  feu  terrestre  aux  feux  cé- 
lestes, et  à  celle  des  autres  éléments  du  sacrifice  aux  élé- 
ments célestes  correspondants  que  nous  étudierons  dans  les 
sections  suivantes,  quelques  faits  qui  ne  rentreraient  exacte- 
ment dans  aucune  de  -.os  subdivisions.  Les  formules  célébrant 
les  dons  faits,  comme  nous  le  verrons  tout  à  l'heure,  aux 
prêtres  par  ceux  qui  les  emploient,  sont  souvent  conçues 
en  des  termes  qui  rappellent  les  dons  célestes,  et  il  est 
même  dit  au  vers  VII,  90,  6  que  les  bienfaiteurs  des  prêtres 
leur  ont  donné  «  la  lumière  »  svar,  sans  doute  par  assimila- 
tion de  ces  bienfaiteurs  aux  dieux.  Le  mariage  terrestre  est 
dans  l'hymne  X,  85,  particulièrement  aux  vers  36  et  38, 
assimilé  au  mariage  céleste  de  Sûryâ  et  de  Soma.  Je  réserve 
pour  la  deuxième  partie  les  textes  qui  nous  montreront  dans 
les  combats  du  ciel,  les  prototypes  des  combats  de  la  terre. 
Mais  je  citerai  encore  les  vers  IV,  57,  5-8  d'après  lesquels  la 
charrue,  le  sillon,  tout  ce  qui  concerne  le  labourage,  semble 
avoir  son  modèle  dans  le  ciel. 

Remarquons  aussi  qu'en  dehors  des  cérémonies  régulières 
du  culte,  le  ^ig-Veda  fait  plus  d'une  fois  allusion  à  des  pra- 
tiques qui  sont  de  véritables  incantations.  On  peut  citer  dans 
cet  ordre  d'idées  l'hymne  X,  97  presque  entier,  dans  lequel 
un  médecin  combine  la  vertu  des  simples  avec  la  puissance 
des  formules,  l'hymne  X,  145,  incantation  dirigée  par  une 
femme  contre  une  autre  épouse  de  son  mari,  les  impositions 
de  mains  en  vue.  d'une  guérison  dont  il  est  question  au  vers 
X,  137,  7,  les  formules  contre  un  adversaire,  X,  1G6,  contre 
l'oiseau  de  mauvais  augure,  X,  165,  contre  la  fièvre,  X,  163 
et  161 ,  contre  les  maladies  de  la  matrice,  X,  162, 1  et  2,  contre 
l'insomnie,  VII,  55,  5-8,  contre  les  insectes  nuisibles,  I,  191, 
1-7  et  contre  le  poison,  ibid.  10-16,  contre  la  laideur,  X,  155, 
et  même  contre  le  péché,  X,  164.  Nous  reviendrons  du  reste, 
en  traitant  de  la  parole  sacrée,  sur  la  puissance  des  malé- 
dictions constatée  dans  les  vers  X,  87,  13  et  15,  et  sur  la 
prière  que  l'auteur  de  l'hymne  X,  166  (3-5),  adresse  à  Vâcas 
pati,  le  «  maître  de  la  parole,  »  pour  obtenir  que  ses  incan- 
tations l'emportent  sur  celles  de  ses  ennemis. 

Il  est  vrai  que  les  pratiques  et  les  formules  de  ce  genre 
tiennent  une  place  beaucoup  plus  grande  dans  l'Atharva- 
Veda  que  dans  le  /fig-Veda,  recueil  d'hymnes  presque  exclu- 
sivement consacrés  au  culte  régulier.  Mais  ce  culte  lui-même 
est  assimilable  dans  une  certaine  mesure  aux  incantations, 
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aux  pratiques  magiques.  C'est  ce  que,  sans  nous  attarder 
davantage  aux  préliminaires  et  aux  analogies,  nous  allons 
essayer  de  prouver  directement. 

Le  formalisme  tient  évidemment,  dès  la  période  du  iRig- 
Veda,  une  grande  place  dans  le  culte.  Les  hymnes  /Ipri  et 
/Ipra,  assemblages  de  formules  toujours  reproduites  dans  le 
même  ordre,  et  dont  chacune  est  caractérisée,  non  pas  même 
toujours  parle  nom  d'une  divinité  spéciale,  mais  par  la  pré- 
sence d'une  exclamation  sacrée  comme  svd/ià  (vers  11  ou  12), 
par  l'emploi  de  la  racine  idh  «  allumer  »,  précédée  du  préfixe 
satn,  soit  dans  une  forme  participiale,  soit  dans  le  substantif 
samidh  «  bûche  »  (vers  1),  enfin  par  l'emploi  de  la  racine  îà 
dans  le  sens  «  d'honorer,  »  ou  du  substantif  id  «  libation,  of- 
frande» qui  ne  présente  avec  cette  racine  qu'un  simple  rapport 
de  son,  —  ces  hymnes,  dis-je,  ont  été  souvent  cités  comme  les 
monuments  d'une  liturgie  déjà  très-compliquée.  Il  est  vrai 
que  pour  cotte  raison  même  on  les  a  considérés  comme  rela- 
tivement modernes.  On  trouvera  naturel  aussi  de  rapporter 
aux  derniers  temps  de  la  période  védique  l'allusion  aux 
quatre  principaux  prêtres  du  sacrifice  que  paraît  renfermer 
le  vers  X,  71,  11,  et,  sinon  la  répartition  d'offrandes  spé- 
ciales entre  les  différents  dieux  ou  groupes  de  dieux,  III,  52,  7  ; 
cf.  VI,  57,  2,  au  moins  l'attribution  à  chacun  d'eux  d'un 
maître  particulier,  X,  130,  4  et  5.  Quoi  qu'il  en  soit,  il  est  cer- 
tain que  le  rituel  a  dû  aller  se  compliquant  toujours  davan- 
tage, et  que  nous  ne  pouvons  juger  de  celui  qui  était  en 
usage  dans  la  période  du  /?ig-Veda  par  celui  dont  les  sûtras 
nous  ont  conservé  les  innombrables  détails.  Mais  la  forme  du 
sacrifice  pouvait  être  plus  simple  sans  que  pour  cela  on 
attachât  à  cette  forme  une  importance  moindre.  En  ce  sens, 
ce  que  j'appelle  le  formalisme  peut  être,  et  est  en  effet  selon 
moi,  aussi  ancien  que  le  sacrifice  lui-même.  Dans  lo/?ig-Veda 
du  moins,  et  dans  les  parties  mêmes  de  ce  recueil  que  nous 
n'avons  pas  do  raisons  particulières  de  considérer  comme 
moins  anciennes,  nous  voyons  les  rishis  préoccupés  d'une 
exactitude  rigoureuse  dans  l'observation  des  rites.  C'est 
ainsi  que,  même  en  négligeant  les  textes  appartenant  au 
X"  mayi(/ala,  comme  celui  où  le  poëtc  prie  les  dieux  de  ne 
pas  permettre  qu'il  s'écarte  du  chemin  du  sacrifice,  X,  57,  I, 
nous  constatons  au  vers  I,  140,  11  la  croyance  à  la  supério- 
rité de  la  prière  «  bien  faite  »  sur  la  prière  «  mal  faite,  »  et 
au  vers  II,  33,  4  l'idée  que  la  divinité  peut  être  irritée  des 
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hommages  qui  lui  sont  adressés,  par  exemple,  d'un  «  éloge 
mal  fait  »,  ou  d'invocations  portant  à  la  fois  de  différents 
côtés,  sahùti. 

Le  dernier  point  est  surtout  digne  de  remarque.  Dans  ces 
observations  destinées  seulement  à  mettre  dans  leur  vrai  jour 
les  passages  qui  seront  cités  plus  loin  pour  établir  l'action  im- 
médiate du  sacrifice  et  de  son  principal  élément,  le  feu,  nous 
ne  pouvons  toujours,  en  dépit  du  plan  que  nous  nous  sommes 
tracé,  écarter  les  textes  qui  font  intervenir  les  dieux  dans 
le  sacrifice  comme  parties  prenantes,  et  nous  y  admettons 
ceux  qui,  de  façon  ou  d'autre,  relèvent  l'importance  du  fait 
matériel  de  la  cérémonie,  sans  rentrer  exactement  dans 
aucun  des  différents  ordres  d'idées  qui  feront  le  sujet  de  la 
deuxième  partie.  Or,  quoi  de  plus  conforme  à  l'idée  d'une 
puissance,  en  quelque  sorte  magique,  du  sacrifice,  et  de  plus 
éloigné  de  celle  d'un  hommage  dont  le  principal  mérite 
devrait  être  la  bonne  volonté  du  sacrifiant,  que  cette  préoccu- 
pation manifestée  par  le  suppliant  au  sujet  des  invocations 
adressées  à  tel  ou  tel  dieu  en  même  temps  que  la  sienne? 
Les  rites  particuliers  dont  elle  a  déterminé  l'institution, 
et  qui  sont  décrits  dans  les  sûtras,  peuvent  d'ailleurs  être 
relativement  récents,  mais  elle  est  elle-même  très-ancienne 
comme  le  prouve  la  trace  qu'en  présente  le  i?ig-Veda  dans 
le  passage  déjà  cité. 

L'importance  attachée  à  la  forme  matérielle  du  sacrifice 
avait  fait  des  connaissances  nécessaires  au  sacrificateur  une 
science  véritable,  bien  avant  que  cette  science  comprît  les 
raffinements  philosophiques  ou  théologiques  auxquels  sem- 
blent faire  allusion  les  vers  I,  164,  39;  VI,  56,  1  et  beau- 
coup d'autres.  Cette  science  avait  sa  base  expérimentale. 
Quand  les  chantres  védiques  se  posent,  comme  il  arrive  sou- 
vent, une  question  de  ce  genre:  «  De  qui  les  dieux  (dans  ce 
passage,  les  Maruts)  ont-ils  goûté  les  prières?  »  I,  165,  2, 
c'est  avec  l'intention  de  reproduire  les  prières  qui  ont  été 
efficaces;  «  Par  quelle  grande  prière  les  retiendrons-nous?» 
ibid.,  et  l'intervention  des  dieux  n'enlève  pas  à  une  pareille 
conception  de  la  prière  le  caractère  qui  la  rapproche  d'une 
incantation  véritable.  Des  traditions  pareilles  à  celle  que  les 
vers  4  et  7  de  l'hymne  VII,  83  résument  en  ces  termes  : 
«  Le  sacrifice  que  les  T/itsus  ont  accompli  comme  purohitas 
a  été  efficace  »  ;  «  L'hymne  des  prêtres,  convives  du  sacri- 
fice, a  été  efficace  »,  résolvaient  d'ailleurs  le  plus  souvent  la 
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question  en  faveur  des  formules  do  telle  ou  telle  famille 
sacerdotale,  et  dans  l'intérêt  du  prêtre  qui  en  était  membre. 

Les  fonctions  de  sacrificateur  en  effet,  et  c'est  là  un  point 
capital  dans  le  sujet  qui  nous  occupe,  étaient  déjà  remplies 
par  des  prêtres  à  l'intention  de  ceux  qui  faisaient  les  frais  des 
sacrifices  et  devaient  en  bénéficier.  Si  l'institution  des 
castes  ne  se  rencontre,  en  dehors  de  l'hymne  X,  90  sur  le 
sacrifice  du  Purusha,  qu'à  l'état  de  germe  dans  le  R\g-Yeàa.\ 
l'usage  de  confier  l'œuvre  difficile  de  la  célébration  du 
sacrifice  selon  les  rites  à  ceux  qui  en  ont  une  connaissance 
spéciale,  de  charger  une  personne  compétente  de  porter  la 
parole  au  nom  des  intéressés,  V,  65,  1,  est  déjà  parfaitement 
établi.  Le  terme  de  yajamàna  «  sacrifiant  »,  désignant  dans 
les  rituels  celui  qui  fait  faire  le  sacrifice  à  son  intention,  a 
déjà  ce  sens  technique  dans  un  grand  nombre  depassages  du 
/iig-Veda,  I,  24,  11;  II,  18,  3;  III,  3,  3;  53,  3  ;  V,  45,  5; 
VI,  54,  6  ;  VII,  10,  6  ;  VIII,  86,  2  ;  X,  40,  14  ;  122,  8  ;  Val. 
10,  1,  etc.  Le  même  personnage  est  plus  souvent  encore 
désigné  par  les  noms  de  nuujhavan  ou  de  suri,  et  les  pas- 
sages où  l'un  de  ces  noms  est  opposé  au  terme  dejarilar 
a  chantre  »  ou  à  toute  autre  désignation  des  prêtres,  par 
exemple  par  un  pronom  personnel,  sont  innombrables. 

Le  prêtre  dont  le  sacrifiant  emprunte  le  secours  devient 
pour  lui  le  dispensateur  de  tous  les  biens,  à  tel  point  qu'au 
vers  I,  124,  4,  par  une  comparaison  où,  selon  nos  idées,  les 
deux  termes  paraissent  avoir  échangé  leurs  places  natu- 
relles, il  est  dit  de  l'aurore  qu'elle  a  fait  apparaître  des  tré- 
sors comme  Nodhas'\  Aussi  le  prêtre  est-il  considéré  lui-même 
comme  le  plus  précieux  des  dons.  On  demande  à  Agni,  en  même 
temps  que  la  richesse,  le  rishi  qui  conquiert  mille  biens  '',  X, 
80,  4;  cf  1.  Au  vers  X,  47,  3,  l'une  des  épithètes  de  lu 
richesse  demandée  à  Indra  est  çnila-rishi,  «  comprenant  des 
rishis  illustres  \  »  Les  «hôtes  »  que  l'auteur  du  vers  V,  50,  3 
implore  des  dieux,  ne  peuvent  être  également  que  des  rishis, 
des   prêtres  capables  de  célébrer  exactement  le  sacrifice. 


1.  Voir  sur  cette  question  les  Sa7iscrits  Texfs  de  M.  Muir,  vol.  I. 

2.  Nom  (l'un  ancien  ?-ishi 

3.  Cf.  I,  1H9,  8  :  Puissions-nous  conquérir  mille  biens  avec  les  nshis  !  Cf. 
encore  I,  27,  9. 

4.  L'épithète  vipra-vha  aux  vers  4  et  5  du  même  hymne  me  paraît  avoir 
le  même  sens.  Appliquée  à  Sema,  IX,  4,  45,  ou  à  Agni,  X,188,  2,  je  la  tradui- 
rai n  qui  donne  des  prêtres  »>  ou  f  qui  a  pour  fils  les  prêtres.  » 
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Si  le  prêtre  est  un  présent  du  ciel  pour  le  sacrifiant,  le 
sacrifiant  en  est  un  pour  le  prêtre,  qui  le  désire,  IX,  112,  1, 
et  qui  le  demande  aux  dieux,  II,  27,  17  ;  V,  6,  2  ;  IX,  8,  7  ; 
car  les  services  qu'il  lui  rend  ne  sont  pas  gratuits.  Les  pané- 
gyriques connus  sous  le  nom  de  dânastad,  qui  se  rencon- 
trent souvent  à  la  fin  des  hymnes,  et  qui  remplissent  parfois 
un  hymne  entier  fpar  exemple  I,  126),  nous  ont  gardé  le 
souvenir  des  libéralités,  souvent  sans  doute  exagérées  dans 
les  termes,  qui  étaient  le  prix  du  sacrifice.  Les  chantres  du 
Rlg-Yeàa.  ne  se  bornent  pas  d'ailleurs  à  célébrer  ces  libéra- 
lités :  ils  les  provoquent.  Tel  paraît  être  l'objet  principal  de 
l'hymne  X,  117,  sur  le  devoir  de  l'aumône,  et  de  l'hymne  VI, 
53,  où  le  dieu  Pùshan  est  prié  de  fendre  le  cœur  des  avares 
et  de  les  disposer  à  la  générosité. 

Nous  ne  pouvons  relever  tous  les  passages  qui  se  ratta- 
chent à  cet  ordre  d'idées.  Contentons-nous  donc  d'ajouter 
aux  citations  précédentes  une  courte  étude  sur  le  mot  daks- 
hinâ,  qui  a  déjà  dans  le  7?ig-Veda  son  sens  technique,  si 
familier  plus  tard  aux  auteurs  des  Brâhmawas  et  des  Sûtras, 
de  «  salaire  du  sacrifice.  » 

Il  ne  l'a  pas  seulement  dans  un  certain  nombre  d'emplois 
où  MM.  Roth  et  Grassmann  admettent  cette  interprétation, 
dans  de*-  dânasluti,  YI,  27,  8  ;  VIII,  24,  29  ;  X,  02,  9  et  11  ; 
cf.  1,  dans  le  composé  dakshinâvat,  désignant  le  sacrifiant, 
VIII,  86,  2  ;  X,  18,  10  ;  69,  8,  enfin  dans  les  hymnes  I,  125 
et  X,  107,  sur  lesquels  nous  allons  revenir.  Il  l'a  aussi,  selon 
moi,  dans  les  passages  assez  nombreux  où  il  désigne  le  don, 
II,  11,  21;  18,  8;  VI,  37,  4;  VII,  27,  4  ;  VIII,  24,21,  ou 
les  dons,  III,  36,  5,  faits  par  Indra  à  ceux  qui  lui  ofi"rent  des 
sacrifices.  Selon  MM.  Roth  et  Grassmann,  notre  mot  estalors 
un  nom  de  la  vache,  symbole  des  libéralités  des  dieux.  Mais 
ce  qui  me  fait  croire  que  l'emploi  du  mot  (/aA,-5/tmà  pour  dési- 
gner ces  libéralités  implique  une  comparaison  de  Ja  récom- 
pense accordée  par  les  dieux  au  sacrifiant  et  du  salaire  que 
celui-ci  donne  au  prêtre,  c'est  que  la  comparaison  est  efi'oc- 
tivement  exprimée  au  vers  I,  169,  4,  où  il  s'agit  encore  des 
dons  d'Indra,  et  au  vers  I,  168,  7,  où  il  est  question  de  ceux 
des  Maruts.  Je  ne  conteste  pas  qu'en  réalité,  et  si  l'on 
remonte  à  l'origine  de  la  da/ishinâ,  c'est  le  don  du  dieu  qui  a 
dû  servir  de  prototype  à  celui  du  sacrifiant.  J'admets  aussi 
que  le  substantif  à  sous-entendre  avec  le  mot  dfdshinâ,  qui, 
étymologiquement,  est  un  adjectif  féminin,  doit  être  un  mot 
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signifiant  «  vache  ».  Mais  il  me  paraît  peu  probable  que  daks- 
hinâ  ait  été  pris  jamais  comme  un  nom  commun  de  la  vache, 
en  tant  que  féconde,  proprement  «bonne,  utile».  Je  ne  con- 
nais pas  en  effet  d'exemple  védique  de  l'emploi  du  mot  daks- 
hina  «  droit  »  dans  ce  dernier  sens.  Sans  doute  le  rite  qui 
consiste  à  placer  du  côté  droit  dans  le  sacrifice  la  vache 
destinée  au  prêtre  pour  son  salaire  (Haug,  traduction  de 
l'Aitareya—  Brâhmawa,  p.  420,  note  18,)  réclame  lui-même 
une  explication,  et  c'est,  à  ce  qu'il  semble,  dans  l'emploi  de 
dakshiïià  pour  désigner  les  dons  des  dieux,  qu'il  faut  chercher 
l'étymologie  de  ce  mot.  Mais  nous  voyons  précisément  dans 
le  vers  III,  39,  6,  où  Indra  reçoit  comme  aux  vers  VI,  29,  3  ; 
cf.  IX,  98,  10,  l'épithète  dakshwàvat  que  MM.  RothetGrass- 
mann  traduisent,  je  ne  sais  pourquoi,  «  bon,  utile  »,  mais  qui 
le  représente  évidemment  comme  faisant  aux  hommes  ce  don 
que,  dans  un  bon  nombre  de  passages,  nous  avons  vu  appelé 
sa  dakshinà  (cf.  III,  53,  6,  où  il  fait  ce  don  en  dételant  ses 
chevaux),  nous  voyons,  dis-je,  dans  ce  passage  où  le  don 
d'Indra  est  d'ailleurs  la  liqueur  précieuse  cachée  dans  les  eaux 
du  ciel,  qu'il  le  tient  «  dans  sa  main  droite  ».  Je  crois  donc 
que  la  dakshinâ  des  dieux  est  le -don,  primitivement  la  vache, 
qu'ils  offrent  de  la  main  droite,  et  que  la  dakshmà  des 
hommes  est  le  salaire  que,  dans  le  sacrifice,  on  place  du  côté 
droit. 

Si  au  vers  VI,  64, 1,  notre  mot  est  appliqué  à  l'aurore,  c'est 
que  l'aurore  est  alors  considérée  elle-même  comme  le  salaire 
du  sacrifice.  Il  ne  faudrait  pas  conclure  de  ce  passage  qu'il 
désigne  l'aurore  en  tant  que  vache' ,  otencore  moins  y  chercher 
unargumcntpourdéfendrela  correction  proposécparM.Grass- 
mann  au  dernier  pâda  du  vers  I,  123,  5,  dont  le  véritable 
sens  est  «  Puissions-nous  le  vaincre  (l'ennemi)  avec  la 
dakshinâ  comme  char,  »  c'est-cà-dire  «  Que  le  salaire  du 
sacrifice,  pareil  à  un  char  de  bataille,  nous  rende  victorieux 
de  l'ennemi  !  »  Nous  retrouverons  d'ailleurs  plus  loin  le  «  joug  » 
de  la  dakshinâ,  I,  164,  9,  et  à  côté  du  «  char  »  du  sacrifice, 
le  «  char  »  de  la  dakshinâ  (voir  ci-après  le  vers  II  de  l'hymne 
X,  107),  sur  lequel  montent  tous  les  dieux,  I,  123,  1,  c'est- 
à-dire  qui  les  amène  au  sacrifice. 

Comme  on  le  voit  dès  maintenant,  l'idée  de  l'efficacité  du 
sacrifice   est   transportée  au    salaire   moyennant  lequel  ce 

1.  Voir  chapitre  III. 
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sacrifice  est  accompli.  Ce  salaire  devient  ainsi  le  principe  de 
tous  les  biens,  en  sorte  qu'il  a  pu  être  divinisé  et  compris  dans 
des  énumérations  de  dieux,  I,  18,  55,  avec  le  sacrifice  lui- 
même,  X,  103,  8.  Nous  réservons  pour  les  chapitres  III  et  IV 
les  passages  où  la  daks/iind  joue  un  rôle  analogue  à  celui  des 
éléments  femelles  du  sacrifice  en  général^  III,  62,  3,  et  est 
conçue  dans  les  mêmes  rapports  que  ces  éléments,  soit  avec 
Agni,  III,  58, 1  ;  V,  1,  3  ;  VIII,  39,  5,  soit  avec  Soma,  IX,  71,  1 . 
Ce  que  nous  savons  déjà  du  double  emploi  du  mot  dakskimï 
pour  désigner  les  dons  des  dieux,  et  le  salaire  du  sacrifice 
qui  assure  ces  dons  au  sacrifiant,  nous  suffira  pour  com- 
prendre les  deux  hymnes  suivants  sur  l'importance  des  pré- 
sents à  faire  aux  prêtres. 

X,  107,  1  :  «  Leur  grande  bienfaisance  s'est  manifestée  ; 
tous  les  êtres  vivants  ont  été  délivrés  des  ténèbres,  la  grande 
lumière  donnée  par  les  pères  est  arrivée  ;  le  large  chemin  de 
la  dakshmâ  '  est  apparu. 

2.  «  Ceux  qui  donnent  la  daksliinâ  ont  un  séjour  élevé  dans 
le  ciel  ;  ceux  qui  donnent  des  chevaux  vont  dans  le  soleil  ; 
ceux  qui  donnent  de  l'or  ont  en  partage  l'immortalité  ;  ceux 
qui  donnent  des  vêtements,  ô  Soma,  prolongent  leur  vie^. 

3.  «  L'abondance  divine,  c'est  la  daksliinâ^,  le  culte  des 
dieux.  Cette  abondance  n'est  pas  pour  les  avares  qui  ne 
donnent  pas.  Aussi  sont-ils  nombreux  les  hommes  qui, 
par  crainte  du  péché,  offrent  et  donnent  la  dakshtnâ. 

4.  «  Les  êtres  qui  contemplent  les  hommes  surveillent 
Vâyu  qui  répand  cent  torrents  ,  l'hymne  céleste  et  l'of- 
frande *.  Ceux  qui  dans  l'assemblée  offrent  et  donnent,  ceux- 
là  traient  une  dakshmâ  équivalente  à  sept  mères  ^. 

5.  «  Celui  qui  donne  la  dakshmâ  est  invoqué  le  premier. 
Celui  qui  donne  la  dakshmâ  marche  en  avant  comme  chef 
du  village.  Celui-là  me  paraît  vraiment  le  roi  des  hommes,  qui 
le  premier  s'est  plu  à  donner  la  dakshinâ. 


i.  Le  chemin  de  la  dakshind  peut  être  ici,  comme  le  chemin  du  rita 
(voir  quatrième  partie,  ch.  III)  au  vers  I,  136,  2,  soit  le  chemin  que  suivent 
les  dons  célestes,  et  particulièrement  le  don  de  la  lumière,  rapporté  ici  aux 
pères  (voir  le  paragraphe  précédent),  soit  celui  que  suit  le  salaire  du  sacri- 
fice, ou  plutôt  le  sacrifice  lui-même,    pour  procurer  ces  dons  aux  hommes. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  75,  note  1 . 

3.  La  rlnkshinâ  procure  en  abondance  les  biens  célestes. 

4.  Voir  plus  haut,  p.  102. 

5.  C'est-à-dire  les  sept  formes  de  la  femelle  mythologique.  Voir  le  chapi- 
tre de  l'Arithmétique  mytholotjirjuc. 

Uergaigne,  Rclitjiiin  védique.         '  " 
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6.  «  C'est  celui-là  qu'on  appelle  le  rishi,  le  prêtre  iprahman), 
le  conducteur  du  sacrifice,  le  chantre  des  sâmau,  le  récita- 
teur  des  hymnes,  il  connaît  les  trois  corps  du  brillant  (Agni 
ou  Soma),  celui  qui  le  premier  a  reçu  la  dakshinà. 

I .  «  La  tlakshinà  donne  un  cheval,  la  daksfiinà  donne  une 
vache,  la  dakshind  donne  l'or  brillant,  la  dakshind  procure 
la  nourriture  qui  est  notre  vie  ;  celui  qui  sait  cela  se  fait  une 
cuirasse  de  la,  dakshiuâ. 

8.  «  Les  hommes  bienfaisants  ne  meurent  pas,  ne  péris- 
sent pas  ;  les  hommes  bienfaisants  n'éprouvent  pas  de  dom- 
mage, ne  sont  pas  ébranlés  ;  tout  ce  monde  et  le  ciel,  tout 
l'univers  leur  est  donné  par  la  dakshinà. 

9.  «  Les  hommes  bienfaisants  conquièrent  les  premiers 
une  demeure  agréable;  les  hommes  bienfaisants  conquièrent 
une  épouse  aux  riches  vêtements  ;  les  hommes  bienfaisants 
conquièrent  une  rasade  de  liqueur  ;  les  hommes  bienfaisants 
triomphent  de  ceux  qui  viennent  sans  avoir  été  appelés. 

10.  «  Pour  l'homme  bienfaisant  est  orné  le  cheval  rapide; 
pour  l'homme  bienfaisant  la  jeune  fille  est  parée;  pour 
l'homme  bienfaisant  cette  maison  est  ornée,  comme  un  étang 
plein  de  lotus,  brillante  comme  la  demeure  des  dieux. 

II.  «  L'homme  bienfaisant  est  porté  par  de  bons  chevaux  ; 
le  char  de  la  dakshinà  roule  bien.  0  dieux  !  aidez  l'homme 
bienfaisant  dans  les  combats.  L'homme  bienfaisant  y  est 
vainqueur  de  ses  ennemis.  » 

1.  125,  1.  «  L'hote  qui  arrive  le  matin  (le  prêtre)  donne  le 
matin  la  richesse.  Le  sage  le  reçoit  et  le  garde  pour  lui. 
C'est  par  lui,  qu'accroissant  sa  race  et  prolongeant  sa  propre 
vie,  il  jouit  d'une  richesse  abondante  et  d'une  nombreuse 
postérité. 

2.  «  Il  aura  en  abondance  des  vaches,  de  l'or,  des  chevaux, 
il  reçoit  d'Indra  une  longue  jeunesse,  celui  qui,  ô  hôte  qui 
arrives  le  matin,  prend  un  homme  tel  que  toi  avec  les  pré- 
sents, comme  on  prend  un  animal  dans  un  filet. 

3.  «  Je  suis'  parti  aujourd'hui  de  bonne  heure  cherchant  un 
homme  pieux,  le  fils  do  ma  recherche  (que  ma  recherche  me 
fait  trouver),  avec  un  char  plein  de  richesses.  Fais  boire  au 
maître  des  hommes  le  suc  de  la  plante  enivrante,  fortifie-le 
avec  des  hymnes  de  louango. 

4.  «  Les  rivières,  ces  vaches  qu  i  apportent  la  joie,  coulent 

) .  C'est,  à  ce  qu'il  semble,  le  prètro  ijui  parle. 
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pour  celui  qui  a  sacrifié  et  qui  veut  sacrifier  encore;  vers 
celui  qui  donne,  qui  est  bienfaisant,  les  gouttes  de  beurre 
précieuses  coulent  de  toutes  parts. 

5.  «  Il  s'élève  au  sommet  du  ciel  ;  celui  qui  donne  va  chez 
les  dieux  ;  pour  lui  les  eaux,  les  rivières  roulent  des  flots  de 
beurre;  pour  lui  cette ^  dakshinâ  est  toujours  féconde. 

6.  «  Ces  splendeurs  appartiennent  à  ceux  qui  donnent  la 
dakshinâ  ;  à  ceux  qui  donnent  la  dakshimi  appartiennent  les 
soleils  dans  le  ciel  ;  ceux  qui  donnent  la  dakshinâ  ont  en  par- 
tage l'immortalité  ;  ceux  qui  donnent  la  c/aAs/im^i  prolongent 
leur  vie. 

7.  «  Que  ceux  qui  donnent  échappent  aux  dangers,  au  mal  ! 
Que  les  bienfaiteurs  fidèles  à  la  loi  ne  vieillissent  pas  !  Qu'un 
autre  serve  aies  protéger!  Que  les  chagrins  aillent  à  celui 
qui  ne  donne  pas  !   » 

Aux  passages  qui  promettent  une  magnifique  récompense 
à  ceux  qui  donnent  une  riche  dakshinâ,  on  en  pourrait  ajou- 
ter d'autres  où  le  salaire  du  sacrifice  n'est  pas  désigné  par 
son  nom  technique  :  «  Celui  qui  accueille  les  hymnes  avec  un 
présent  »,  dit  l'auteur  du  vers  I,  54,  7,  «  pour  celui-là, 
un  torrent  se  gonfle  au-dessous  du  ciel  »  ;  «  Celui-là,  »  dit 
à  Agni  un  autre  poëte,  IV,  4,  6,  «  celui-là  connaît  ta  bien- 
veillance, ô  le  plus  jeune  des  dieux,  qui  a  prêté  assistance 
(littéralement,  qui  a  frayé  la  voie)  à  un  prêtre  tel  que  moi.  » 

Les  textes  concernant  les  rapports  des  prêtres  avec  ceux 
dont  ils  accomplissent  le  sacrifice,  témoignent  déjà  de  l'ex- 
trême importance  attachée  au  fait  matériel  de  la  cérémonie. 
Ils  nous  ont  préparés  à  comprendre  ceux  qui  attribuent  aux 
prêtres,  ou  plus  généralement  à  ceux  qui  accomplissent  le 
sacrifice,  une  action  directe  et  en  quelque  sorte  magique  sur 
les  phénomènes  célestes. 

Une  telle  puissance  est,  il  est  vrai,  célébrée  principalement 
chez  les  sacrificateurs  du  passé,  et  la  confusion  fréquente  de 
ces  sacrificateurs  avec  les  dieux  peut  sembler  au  premier 
abord  une  explication  suffisante  des  passages  qui  leur  attri- 
buent des  œuvres  analogues  à  celles  des  vrais  maîtres  du 
ciel.  On  ne  peut  nier  en  eff*et  le  caractère  équivoque  d'un  bon 
nombre  de  textes,  où  les  phénomènes  célestes  sont  rapportés 
à  des  agents  qui  semblent  participer  de  la  nature  des  «  pères  » 

1.  Celle-ci,  c'est-à-dire,  non  pas  la  dakshinâ  des  dieux,  mais  le  salaire  du 
sacrifice  qui  procure  les  biens  célestes. 
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et  de  celle  des  dieux.  Nous  ne  parlons  pas  de  ceux  où  les 
personnages  qui  ont  ouvert  les  portes  (célestes),  1,69,  10,  qui 
ont  fait  le  soleil,  VII,  62,  1,  où  les  sages  qui  l'ont  conduit, 
V,  45,  10,  qui  l'ont  conquis  ainsi  que  les  eaux,  I,  146,  4,  qui 
ont  trouvé  (cf.  ci-après)  le  ciel  et  la  terre,  III,  54,  4,  où  les 
mâles  qui  portent  le  fils  des  eaux,  I,  186,  5,  ne  sont  pas 
même  désignés  comme  des  sacrificateurs.  Mais  dans  l'hymne 
I,  72,  par  exemple,  ceux  qui  ont  fait  les  deux  yeux  du  ciel 
(v.  10),  c'est-à-dire  sans  doute  le  soleil  et  la  lune,  qui  ont 
trouvé  le  ciel  et  la  terre  (v.  4)  et  par  l'opération  desquels 
cette  dernière  a  été  «  étendue  »  (v.  9),  qui  ont  découvert  les 
sept  portes  célestes  de  la  richesse  (v.  8),  sont,  comme  nous 
avons  eu  déjà  l'occasion  de  le  remarquer,  assimilés  tantôt 
aux  dieux  par  les  épithètes  amrilàh,  «  immortels  »  (v.  2,  10), 
yajniyàsah,  «  dignes  du  sacrifice  »  (v.  4  ',  6),  tantôt  aux  pères 
par  celles  de  svàdhyah,  «  pieux  »  (v.  8),  de  dhii/amcUiàh, 
et  faisant  la  prière  »  (v.  2),  par  la  mention  du  sacrifice  qu'ils 
accomplissent  (v.  3,  5),  et  surtout  par  celle  de  la  méta- 
morphose qu'ils  ont  subie  en  abandonnant  leurs  corps  (v.  3, 
5),  (cf.  encore  v.  9).  L'équivoque  signalée  subsistera  donc 
dans  les  passages  où  les  fils  qui  ont  engendré  leurs  parents, 
c'est-à-dire  le  ciel  et  la  terre,  I,  159,  3  ;  cf.  4,  où  les  person- 
nages qui  ont  ouvert  les  portes  'célestes),  VII,  2,  5,  sont 
appelés  «  les  sages  aux  belles  prières  »  ou  «  les  pieux  »,  avec 
une  allusion  d'ailleurs  assez  claire  au  sacrifice  (cf.  encore 
X,  11,  3;  Val.  11,6)  '-.  Les  dieux  ne  sont-ils  pas  sous  ce 
nom  même  comparés  à  des  ascètes  ^  dans  un  passage,  X, 
72,  7,  où  il  est  dit  qu'ils  ont  rapporté  le  soleil  qui  était 
caché  dans  la  mer  ^  Les  sept  rishis  qui  ont  participé  à  l'œuvre 
du  créateur  Viçvakarman,  célébrée  dans  l'hymne  X,  82,  ne 
sont-ils  pas  aussi  vraisemblablement  les  sept  rishis  divins 
dont  il  a  été  déjà  question? 

1.  Au  vers  I,  72,  4,  le  nom  de  i-udriijàh  paraît  même  les  assiiiiiler  parti- 
culiërenient  aux  Mariifs,  tandis  qu'au  vers  s  la  mention  de  Saranià  suggère 
plutôt  l'idée  des  A?igiras. 

2.  La  teneur  yenéralo  de  l'hymne  VIII,  29,  composé  de  vers  dont  chacun 
décrit  un  dieu,  ou  un  {groupe  de  dieux,  sans  le  nommer,  est  la  seule  raison 
que  nous  ayons  de  rapporter  à  des  dieux,  et  de  préférence  aux  Maruts,  plutôt 
iju'aux  pères,  le  vers  10  :  «  Quelques-uns:,  en  chantant,  ont  inventé  un  grand 
sâman   jiar  leipiel  ils  ont  fait  briller  le  soleil.   » 

'i.  Yfiini/fih.  L.'.  mot  1/nti  e>it  considéré  comme  un  nom  propre  par  MM.  Roth 
et  (Jrassuiann.  Il  est  vrai  qu'il  est  dans  les  vers  VIII,  3,  9  et  G,  18  construit 
parallèliunent  au  nom  de  Blwign  ou  des  Bh»'igus.  Mais  lo  sens  étymologique 
en  aurait  été  en  tout  cas  «  aicèie.  » 


i 
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Cependant,  quo  les  personnages  conçus  comme  ayant  uxcrcé 
une  action  sur  les  phénomènes  célestes  soient  des  dieux  ou  des 
hommes,  l'assimilation  de  ces  personnages  à  des  sacrifica- 
teurs garde  tout  son  intérêt  pour  le  sujet  qui  nous  occupe. 
L'idée  de  la  toute-puissance  du  sacrifice  est  en  effet,  comme 
nous  l'avons  remarqué  d'avance,  une  de  celles  qui  expliquent 
le  mieux  le  mythe  du  sacrifice  céleste.  Elle  peut  même  seule 
en  rendre  compte  quand  il  est  présenté,  ainsi  que  nous  le  ver- 
rons plus  bas,  comme  le  principe  des  choses,  ou  quand  le  vers 
X,  88,  8  nous  le  montre  protégeant  les  dieux  qui  viennent  de 
l'instituer  :  «  Les  dieux  ont  institué  (littéralement,  engendré) 
d'abord  la  récitation  de  l'hymne,  puis  Agni,  puis  l'offrande  ; 
ce  sacrifice  est  devenu  leur  protecteur:  le  ciel  en  est  témoin, 
et  la  terre,  et  les  eaux.  »  Nous  continuerons  donc  à  citer  les 
textes  relatifs  aux  résultats  atteints  par  les  pères  dans  leur 
sacrifice,  sans  insister  davantage  sur  la  confusion  possible 
de  ces  pères  avec  les  dieux. 

11  n'en  est  pas  de  plus  remarquable  qu'un   fragment  que 
nous  allons  emprunter  à  l'hymne  IV,  1.  Ce  fragment  donne 
aux  pères  la  qualification  de  manushydh,  «  humains»  (v.  13), 
et  cette  mention  expresse  de  leur  nature  primitive  suggère- 
naturellement  l'idée  qu'ici  du  moins,  le  sacrifice  dont  il  s'agit 
est  bien  un  sacrifice   terrestre.  Je  le  traduis  en  entier  bien 
qu'il  renferme  des  termes  mythologiques  non  encore  étudiés. 
Ces  termes  s'expliquent  d'ailleurs  à  l'avance  par  le  contexte 
même  qui  nous  offre  le   nom  vulgaire  des  aurores  à  côté  de 
celui  des  vaches  qui  les  représentent  et  de  la  mention  de  la 
caverne  qui  est  censée  les  retenir.  —  IV,  1,  13  :  «  Nos  pères 
humains  se  sont  placés  ici,  empressés  à  accomplir  la  loi  ;  ils 
ont,  en  les  appelant,  fait  sortir  de  la  caverne,  de  l'étable  de 
pierre  où  elles  étaient  renfermées,  les  vaches  aurores  bonnes 
laitières.  —  14.  Ils  se  sont  ornés  en  fendant  la  pierre;  que 
les  autres  proclament  cet  exploit  qu'ils  ont  accompli  !  Maîtres 
du  bétail,  ils  ont  chanté  un  hymne,  ils  ont  conquis  la  lumière, 
ils  ont  fait  entendre  des  prières  et  des  supplications.  —  15. 
Désirant  les  vaches,   les  héros,  les  Ucij   ont,  avec  la  parole 
divine,  ouvert  la  pierre  solide  et  bien  jointe  qui  entourait  les 
vaches  et  les  retenait,   la  caverne  solide  pleine  de  vaches. 
—  IG.  Ils  ont  imaginé  le  premier  nom  de  la  vache  ;   ils  ont 
trouvé  les  trois  fois  sept  noms  suprêmes  de  la  mère  ;  con- 
naissant cela,  les  troupes  ont  fait  retentir  une  acclamation; 
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la  vache  rouge  est  apparue  dans  sa  gloire  '.  —  17.  L'obscurité 
confuse  a  disparu;  le  ciel  a  brillé;  la  splendeur  de  l'aurore 
divine  s'est  levée  ;  le  soleil  s'est  étendu  dans  les  champs 
élevés,  distinguant  chez  les  mortels  ce  qui  est  droit  de  ce  qui 
ne  l'est  pas...  » 

On  aura  remarqué  que  les  pères  qui,  par  leur  sacrifice,  ont 
fait  lever  le  jour,  sont  au  vers  15  désignés  par  le  nom  d'uçij 
dont  j'ai  cru  pouvoir  dire,  sinon  qu'il  est  toujours  nom  propre, 
au  moins  qu'il  est  en  voie  de  le  devenir.  Nous  lisons  encore 
aux  vers  VII,  90, 4  et  X,  45, 11,  que  les  Uçij  ont  ouvert  Tétable 
des  vaches.  Mais  dans  le  premier,  le  contexte  indique  que  le 
résultat  de  cet  exploit  a  été  l'écoulement  des  eaux  aussi  bien 
que  l'apparition  des  aurores,  en  même  temps  d'ailleurs  que 
l'épithète  (lidhijdnàh,  «  priant  »  offre  une  nouvelle  allusion 
au  sacrifice.  Dans  le  second,  les  Uçij  accomplissent  leur 
œuvre  avec  Agni.  Ailleurs  ce  sont  les  Ayus  qui  fendent 
rétable  des  vaches,  X,  74,  4.  Mais  c'est  surtout  sous  le  nom 
d'Angiras  que  les  pères  figurent  dans  le  mythe  dont  il  s'agit. 
Je  réserve  les  passages  qui  leur  donnent  le  dieu  Indra  pour 
compagnon  et  pour  chef,  ainsi  que  ceux  où  ils  empruntent  le 
secours  de  Saramà,  personnage  qui  doit  faire  le  sujet  d'une 
•  étude  particulière.  On  trouvera  dans  la  section  consacrée  à 
Brihaspati  ceux  qui  les  associent  à  ce  dieu,  nommé  lui- 
même  Angiras,  et  plus  souvent  ylngirasa.  Il  m'en  reste 
pourtant  plusieurs  encore  à  citer  ici.  I,  71,  2  :  «  Nos  pères 
Aîigiras  ont  avec  leurs  hymnes  brisé  les  forteresses  les  plus 
solides;  ils  ont  avec  ce  bruit  brisé  la  pierre;  ils  nous  ont 
ouvert  une  voie  qui  part  du  haut  du  ciel  ;  ils  ont  conquis  le 
jour,  la  lumière,  l'étendard  (du  jour),  les  vaches.  »  —  IV,  3, 
11  :  «  Ils  ont  selon  la  loi  fendu  et  séparé  en  deux  parties  la 
pierre  ;  les  Angiras  ont  uni  leurs  acclamations  au  mugis- 
sement des  vaches;  les  héros  ont  heureusement  assiégé 
l'aurore;  la  lumière  a  paru  quand  Agni  fut  né".  »  —  VI, 
65,  5  :  «  C'est  à  cette  heure,  ô  aurore  !  habitante  de  la  mon- 
tagne de  pierre  !  que  les  Angiras  célèbrent  les  étables  do 
vaches;  ils  les  ont  fendues  avec  leur  hymne,  avec  leur  prière; 
l'invocation  adressée  aux  dieux  par  les  héros  a  été  efficace.  » 
Dans  l'hymne  X,  62,  sur  les  Angiras,  nous  lisons  au  vers  2 

1.  L";viirore.  Voir  chapitre  III. 

2.  S'il  faut,  rattacher  à  ce  vers  celui  qui  le  suit,  le  ràsullat  de  l'œuvre  dos 
A?igirai  n'a  pas  été  seulement  l'appariiion  de  l'aurore,  mais  encore  l'écoule- 
ment des  caus. 
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que  ces  pères  ont  fait  sortir  la  richesse  composée  de  vaches 
et  fendu  la  caverne  selon  la  loi,  et  au  vers  3  qu'ils  ont  selon 
la  loi  fait  monter  le  soleil  dans  le  ciel,  et  étendu  (sous  lui, 
cf.  V,  85,  1)  la  terre  mère.  D'après  le  vers  I,  83,  4,  le 
bétail,  comprenant  des  chevaux  et  des  vaches,  que  les 
Awgiras  ont  conquis  par  leurs  œuvres  pies,  en  allumant  le 
feu  sacré,  a  été  ravi  par  eux  au  Pani.  Nous  retrouverons  ce 
détail  dans  la  forme  particulière  du  mythe  où  figure  Saramâ. 
C'est  sans  doute  parce  qu'ils  ont  chassé  les  ténèbres  au 
moyen  de  leur  sacrifice,  que  l'Aurore  est  appelée  angiraslamây 
VII,  75,  I  ;  79,  3,  «  la  plus  semblable  aux  A^zgiras,  »  comme 
dissipant  l'obscurité.  Le  vers  IV,  51,  4,  d'après  lequel  l'au- 
rore a  brillé  chez  (pour)  Angiras,  comme  elle  a  brillé  pour 
Navagva,  pour  Daçagva,  paraît  faire  encore  allusion  au  même 
mythe.  J'en  dirai  autant  du  vers  X,  169,  2,  portant  que  les 
Angiras  ont  «  fait  »  les  vaches  par  leur  ascétisme*. 

Il  est  dit  encore  au  vers  VII,  76,  4,  que  les  pères  ont 
trouvé  la  lumière  cachée,  et  qu'avec  leurs  formules  efficaces 
ils  ont  engendré  l'aurore.  Le  vers  X,  107,1,  parle  de  la 
lumière  donnée  par  les  pères.  Enfin,  d'après  le  vers  X,  68,  11, 
qui  paraît  d'ailleurs  les  associer  à  Brihaspati,  les  pères  ont 
orné  le  ciel  d'étoiles,  donné  l'obscurité  à  la  nuit  et  la  lumière 
au  jour. 

L'action  exercée  par  les  anciens  rishis  sur  les  eaux  du  ciel 
est  exprimée  par  une  image  saisissante  au  vers  I,  88,  4  : 
«  Les  Gotamas,  faisant  la  prière,  ont  avec  leurs  hymnes  ren- 
versé le  réservoir  d'eau  pour  le  boire.  »  Les  vers  X,  98,  5 
et  6  ne  sont  pas  moins  curieux  :  «  5.  Le  rishi  Devâpi,  fils 
de  ^ishàshena,  s'étant  chargé  des  fonctions  de  sacrificateur 
et  sachant  se  concilier  la  bienveillance  des  dieux,  a  répandu 
les  eaux  divines  de  la  pluie  de  la  mer  supérieure  dans  l'in- 
férieure. —  6.  Les  eaux  étaient  retenues  par  les  dieux  dans 
cette  mer  supérieure  ;  elles  ont  coulé,  répandues,  lancées 
par  Devâpi,  fils  de  /?ish^ishena....  » 

Mais  ce  n'est  pas  seulement  aux  anciens  rishis  qu'est 
attribuée  une  action  de  ce  genre  sur  les  phénomènes  célestes. 
Les  nouveaux  se  croient  doués  de  la  même  puissance,  ou  au 
moins  capables  de  l'acquérir.  Dans  l'hymne  IV,  2,  qui  suit 
immédiatement  celui   auquel  nous   avons  emprunté   tout  à 


1.  D'après  le  versl,  139,  7,  la  vache  a  été  donnée  aux  Awgiras  par  les  dieux. 
Le  vers  VII,  52,  3  fait  peut-ôtre  allusion  au  même  don. 
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l'heure  un  assez  long  fragment  sur  les  résultats  du  sacrifice 

des  pères,  nous  lisons  au  vers  15  :  «  Puissions-nous  devenir 

les  sept  prêtres  de  la  mère  aurore,   les    premiers    pieux*... 

Puissions-nous  devenir  les  Awgiras  fils   du  ciel,   et  briser, 

resplendissants,  la  pierre  qui  renferme  des  trésors  !  »  Nous 

savons  déjà  que  le  résultat  de  cet  exploit  des  Angiras  a  été 

le  lever  du  jour,  et  les  vers  10  et  17,    outre   des  détails  que 

nous  retrouverons  en  temps  et  lieu,  renferment  des  allusions 

assez  claires  au  même  mythe  ;    nous  y  lisons  que  les  pères 

anciens,  en  observant  la  loi,  en  récitant  des   hymnes,   ont 

délivré  les  vaches  rouges,  c'est-à-dire   les  aurores,   dont  ils 

avaient  assiégé  l'étable.  Or  le  vers    19  constate    que   leurs 

descendants  ont  atteint  le  même  résultat,  que  par  conséquent 

leur  vœu,  formulé  dans  le  vers  15,  a  été    rempli  :    «  Nous 

avons  fait  pour  toi  (le  sacrifice)  »,  disent-ils  à  Agni,   «  nous 

avons  accompli  une  belle  œuvre  ;  les  aurores  resplendissantes 

ont  brillé  selon  la  loi  ;  (c'est  ce  que  nous    avons  obtciui)  on 

purifiant  le  bel  éclat  d'Agni,  du  dieu    sans  défaut  qui  briUe 

en  mille  lieux.  -  » 

Comme  les  sacrificateurs  souhaitaient  dans  le  passage  pré- 
cédent de  devenir  des  Angiras,  c'est-à-dire  d'exercer  sur  les 
phénomènes  célestes  la  même  action  que  ces  personnages 
légendaires,  nous  les  voyons  au  vers  X,  53,  4,  exprimer  le 
vœu,  encore  plus  hardi,  de  devenir  des  dieux  triomphant  des 
Asuras  par  la  puissance  de  la  parole,  et  sans  doute  aussi 
par  celle  de  cette  langue  du  sacrifice  dont  il  est  question  au 
vers  précédent,  et  qui  n'est  autre  que  le  feu  sacré  :  «  Nous 

1.  N/'iu  parait  inexplicable  en  ce  passage  comme  en  plusieurs  autres.  Il 
semble  ([ue  celte  l'orme  se  soit  souvent  introduite  abusivement  dans  le  texte 
de  certains  hymnes,  à  la  lin  d'un  pùda,  à  la  suite  de  mots  ijui  la  précédaient 
ailleurs  dans  des  formules  consacrées.  C'est  ainsi  que  la  formule  stiryo  r/r/;», 
explicable  au  vers  III,  14,  4,  (où  les  deux  accusatifs  sont  en  apposition), 
aurait  eie  transportée  au  vers  I,  141).  4  où  7iri?i  est  inexplicable.  Même 
observation  sur  la  formule  tiirinld/tnso  Ji^hi  au  vers  V,  58,  2  d'une  part,  au 
vers  IV',  2l,  2  de  l'autre,  sur  celle  de  tvùvnlo  nrhi,  exjjlicable  au  vers  II, 
20,  1,  par  la  construction  du  verbe  yaj  avec  deux  accusatifs,  mais  non  plus 
au  vers  X,  29,  4,  et  surtout  sur  celle  de  cliro  ?ivîii,  VI,  51,  4  (cf.  divo  noi'ah), 
reproduite  mal  a  propos  au  vers  VI,  2,  11,  et  même,  je  crois,  au  vers  V,  80, 
(3.  imitée  enlin  dans  la  formule  divd  7iri7i  du  vers  VI,  3,  6,  où  le  second  mot 
n'a  pas  de  sens.  Je  suppose  que  7iiin  s'est  introduit  a  la  suite  de  vedhaso 
dans  notre  passa^re  par  l'analogie  de  la  formule  turirâd/iaso  7irin  déjà  citée, 
et  des  formules  du  même  genre  mi\husho  tivîu,  I,  Kiî),  G,  dilrus/io  7irin,  \111, 
73,  3,  sedus/iu  iiiiii,  V,15,  2. 

2.  Au  vers  l\,  5,  13  au  contraire,  ils  attendent  avec  impatience  lo  même 
résultat  :  »  Quand  les  déesses,  éjjouses  de  l'immortel,  quand  les  aurores 
nous  couvriront-elles  de  la  couleur  du  soleil  î  » 
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avons  trouvé  la  langue  caclije  du  sacrifice.  »  Les  Asuras  sont 
en  cette  occasion,  de  même  qu'en  quelques  autres*,  des 
adversaires  des  dieux,  comme  ces  druhs  ennemies  d'Indra, 
qu'au  vers  I,  133,  1,  un  prêtre  se  vante  de  brûler  lui-même, 
purifiant  ainsi  les  deux  mondes. 

Aux  vers  X,  101 ,  5  et  6  les  mots  «  Tirez  les  outres,  ramenez 
les  courroies...  préparez  l'outre  »  sont  peut-être  adressés  à 
des  dieux,  (ainsi  que  le  vers  7  tout  entier,  cf.  1  ;  2  et  9,  voir 
p.  116);  mais  les  sacrificateurs  ajoutent,  avec  une  hardiesse 
qui  rappelle  le  vers  cité  plus  haut  sur  l'exploit  des  Gotamas, 
à  cela  près  que  l'image  du  vase  qu'on  renverse  est  remplacée 
par  celle  d'un  puits  qu'on  vide  :  «  Vidons  le  puits  plein  d'eau, 
abondant,  inépuisable  »  (vers  5),  et  ensuite  (vers  6)  :  «  Je 
vide  le  puits  muni  de  bonnes  courroies,  plein  d'eau,  abon- 
dant, inépuisable.  »  Ce  puits  inépuisable  est  le  réservoir  des 
eaux  du  ciel. 

Mais  aucun  texte  ne  témoigne  mieux  de  la  croyance  à  une 
action  magique  de  l'homme  sur  les  eaux  du  ciel  que  le  vers 
X,  32,  7,  où  cette  croyance  est  exprimée  d'ailleurs  en  termes 
généraux,  applicables  à  l'homme  actuel  aussi  bien  qu'à  ses 
ancêtres  réels  ou  mythologiques  :  «  L'ignorant  a  interrogé 
le  savant;  instruit  par  le  savant  il  agit;  et  voici  le  profit  de 
l'instruction;  il  obtient  (littéralement,  il  trouve)  l'écoulement 
des  «  rapides  ».  Que  les  «  rapides^  «  désignent  ici  les  eaux 
du  ciel,  c'est  ce  qui  paraît  hors  de  doute.  Le  mot  anjasi  que 
je  traduis  ainsi  ne  figure  qu'une  seule  autre  fuis  dans  le  H\g- 
Veda,  au  vers  I,  104,  4,  et  il  y  figure,  peut-être  même  comme 
nom  propre,  dans  une  énuniération  de  rivières  célestes.  Ajou- 
tons qu'au  vers  I,  32,  2,  l'adverbe  anjas,  de  même  racine, 
exprime  la  rapidité  avec  laquelle  s'écoulent  les  eaux  du  ciel 
délivrées  par  Indra. 

Complétons  ces  citations  par  celle  d'un  texte  où  il  n'est  pas 
question  seulement  d'une  action  exercée  sur  les  phénomènes 
célestes,  mais  d'une  sorte  d'apothéose  de  l'ascète  transporté 
au  ciel  de  son  vivant  par  la  puissance  de  l'ascétisme,  X,  136, 
3  :  «  Enivrés  par  l'ascétisme^,  nous  nous  sommes  élevés  sur 
les  vents;  ô  n:iortels!  vous  ne  voyez  que  nos  corps!  »  L'ascète 


1.  Voir  quatrième  partie,  ch.  I,  sect.  via. 

2.  Il  m'est  impossiljle  de  deviner  la  raison  ([ui  a  délerminé  M.  Roth,  et 
après  lui  M.  Grassmaiin,  à  sup])Oser  pour  expli(|uer  la  forme  anjasi/ti'u/i,  un 
adjectil  anjasina  dont  il  n'y  a  pas  d'autre  exem|)le. 

3.  Projjrement,  l'état  de  rnvni. 
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remplace  ici  lo  sacrificateur,  comme  nous  verrons  tout  à 
l'heure  l'ascétisme  substitué  dans  certaines  formules  au 
sacrifice.  Ces  substitutions  trahissent  évidemment  une  phase 
plus  avancée  de  la  religion  que  nous  étudions.  Mais  le  prin- 
cipe, à  savoir  la  croyance  à  un  pouvoir  magique  résidant 
désormais  dans  la  pratique  de  certaines  austérités,  comme  il 
résidait  d'abord  dans  les  cérémonies  du  sacrifice,  reste  le 
même. 

Les  textes  cités  jusqu'à  présent  concernaient  les  sacrifica- 
teurs ;  avant  de  passer  à  ceux  qui  attribuent  au  premier  élé- 
ment du  sacrifice,  àAgni,  l'action  exercée  sur  les  phénomènes 
célestes,  nous  en  citerons  quelques-uns  qui  rapportent  cette 
action  au  sacrifice  considéré  indépendamment  des  sacrifica- 
teurs, ou  qui  célèbrent  en  termes  généraux  la  toute-puissance 
du  sacrifice. 

On  lit  au  vers  VII,  41,  6^  que  les  aurores  ont  obéi  au 
sacrifice  (littéralement,  se  sont  inclinées  devant  lui).  Nous 
réservons  pour  l'étude  qui  sera  consacrée  dans  la  qua- 
trième partie,  ch.  III,  au  mot  rila,  les  passages  tels  que 
les  vers  9-12  de  l'hymne  IV,  3,  où  ce  mot  paraît  désigner  le 
sacrifice  considéré  comme  cause  des  phénomènes  célestes. 
Plus  généralement  le  sacrifice  est  conçu  comme  le  principe 
des  choses.  «  Le  sacrifice  est  notre  père...  notre  Manu  », 
dit  l'auteur  du  vers  X,  100,  5.  A  la  question  posée  dans 
l'hymne  I,  1C4,  au  vers  34  :  «  Je  demande  où  est  le  nombril 
du  monde  »,  le  vers  suivant  répond  :  «  Ce  sacrifice  est  le  nom- 
bril du  monde  »,  et  nous  savons  que  ce  terme  de  nombril  est, 
dans  la  langue  dos  rishis  védiques,  à  peu  près  synonyme  de 
celui  de  père.  Dans  la  cosmogonie  de  l'hymne  X,  190,  le  mot 
rt/rt  dont  il  vient  d'être  question,  et  qui  désigne  souvent  le 
sacrifice,  est  au  vers  1  le  nom  d'un  des  premiers  principes  du 
monde'.  Ce  principe  procède  toutefois  lui-même  d'un  autre 
dont  le  nom  est  tapas.  Le  mot  lapas  qui  désigne  aussi  l'un 
dos  principes  du  monde  dans  un  autre  hymne  cosmogonique, 
X,  129,  3,  a  pris  le  sens  d'ascétisme;  mais  il  signifie  primi- 
tivement «  chaleur  »,  et  le  vers  X,  190,  1.  insiste  sur  cetto 
signification  primitive  par  l'épithèto  abhkldha,  «  allumée.  » 
Dans  ce  mémo  vers,  le  rapprochement  dos  mots  tapas  ai  rila 
suggère  naturellement  l'idée  du  sacrifice.  Le  sens  postérieur 


1.  Lo  mc^me  vers  lui  adjoint  un  principe  tlésigno  par  lo  mot  saiyo,  «  vrai  • 
ou  M  efficace  »,  cf.  X,  85,  I. 
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d'ascétisme  trouve  d'ailleurs  son  explication  la  plus  satisfai- 
sante dans  un  emploi  primitif  du  terme  où  il  aurait  désigné 
l'œuvre  du  sacrifice  à  laquelle,  selon  la  remarque  faite  plus 
haut,  une  période  plus  récente  substitua  d'autres  pratiques*. 

Le  sacrifice  est  si  bien  le  princip'e  par  excellence,  qu'on  lui 
rapporte  non-seulement,  comme  nous  l'avons  vu  tout  à  l'heure, 
l'origine  des  hommes,  mais  encore  celle  des  dieux.  Nous 
avons  déjà  cité,  en  étudiant  le  mythe  de  Manu,  les  textes  qui 
font  de  cet  ancien  sacrificateur  le  père  de  la  race  divine.  Dans 
l'hymne  IV,  2,  dont  un  fragment  a  été  cité  plus  haut,  il  est 
dit  au  vers  17  des  anciens  pères  assiégeant  l'aurore,  qu'ils 
ont  «  forgé  les  races  divines  comme  le  fer.  » 

Une  telle  conception  peut  à  bon  droit  paraître  étrange. 
Elle  s'explique  cependant  comme  une  des  dernières  consé- 
quences de  l'idée  de  la  toute-puissance  du  sacrifice.  On  peut 
signaler  dans  le  même  ordre  d'idées  le  vers  X,  129,  5  où  la 
question  posée  paraît  être  celle-ci  :  le  sacrifice  considéré 
comme  une  des  causes  créatrices  du  monde  a-t-il  commencé 
sur  terre  ou  dans  le  ciel?  (Cf.  Revue  critique,  1875,  II,  p.  393.) 

Nous  arrivons  aux  textes  où  Agni  est  particulièrement  en 
cause.  Reconnaissons  d'abord  qu'un  grand  nombre  d'entre 
eux  peuvent  prêter  à  une  équivoque,  Agni  étant  un  nom  de 
l'éclair  et  même  du  soleil  aussi  bien  que  du  feu  du  sacrifice 
terrestre.  Nous  n'insisterons  donc  pas  sur  ceux  qui  consta- 
tent en  termes  généraux  la  puissance  d'Agni,  soit  en  rappe- 
lant ses  dons,  par  exemple  le  don  de  la  pluie,  II,  G,  5;  cf.  V, 
12,  2,  soit  en  célébrant  ses  exploits,  comme  l'ouverture  de  la 
caverne  de  pierre,  VIII,  49,  16,  ou  plus  généralement  ses 
victoires  remportées  sur  difi'érents  démons  ou  ennemis  que 
nous  aurons  d'ailleurs  une  autre  occasion  de  signaler.  Cepen- 
dant le  seul  emploi  du  nom  d'Agni,  de  préférence  à  ceux  de 
l'éclair  et  du  soleil,  éveille  assez  naturellement  l'idée  du  feu 
du  sacrifice,  et  nous  savons  que  l'idée  d'un  sacrifice  n'est 
nullement  incompatible  avec  celle  d'un  feu  céleste.  Parmi  les 
passages  qui  lui  attribuent,  comme  à  tant  d'autres  dieux,  la 
séparation  et  la  consolidation  du  ciel  et  de  la  terre,  il  en  est 
un  qui  ne  peut  guère  se  rapporter  qu'au  feu  d'un  sacrifice, 
puisqu'il  y  est  dit  qu'Agni  a  affermi  la   terre  et  soutenu  le 

1.  On  peut  même  se  demander  s'il  n'y  a  pas  un  rapport  entre  l'idée  da 
«  chaleur  i,  sens  primitiCdu  mot  (jui  a  désigné  plus  tarcf  les  austérités  des 
ascètes,  et  celle  de  la  «  sueur  «  des  prêtres  occupés  à  l'œuvre  du  sacrifice,  cf 
1,86,  8;  IV,  2,  G;  V,  7,5. 
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ciel  «  avec  des  formules  efficaces  »,  I,  G7,  5,  et  un  autre  où 
l'Agni  qui  soutient  le  ciel  avec  une  colonne  de  fumée,  IV,  6, 2, 
doit  être  le  feu  du  sacrifice  terrestre.  La  conception  du  feu 
comme  principe  de  toutes  choses,  présent  en  tous  lieux,  peut 
cependant,  en  dehors  de  toute  allusion  au  feu  dusacrifice,  expli- 
quer les  passages  qui  exaltent  la  grandeur  d'Agni  en  le  mon- 
trant, comme  plusieurs  autres  dieux  d'ailleurs,  plus  grand  que 
le  ciel,  I,  59,  5,  que  le  ciel  et  la  terre,  III,  G,  2  ;  X,  88,  14,  et 
tous  les  mondes,  III,  3, 10  qu'il  dépasse,  embrassant  les  races, 
III,  3,  9,  embrassant  ses  propres  séjours,  III,  55,  15. 

Passons  rapidement  encore  sur  les  passages  d'après  les- 
quels Agni  est  le  premier-né,  X,  5,  7  ;  cf.  X,  II,  2,  et  le 
premier  invoqué,  I,  24,  2;  IV,  11,  5;  VIII,  23,  22  et 
passim,  et  sur  ceux  qui  nous  le  montrent  égal  à  n'importe 
quel  dieu,  X,  1,  5,  ou  plutôt  supérieur  aux  autres  dieux,  I, 
68,  2,  qu'il  embrasse  comme  la  jante  embrasse  les  rayons, 
V,  13,  G;  cf.  I,  141,  9.  Il  faut  cependant  remarquer  que 
dans  un  de  ces  derniers,  VII,  4,  5,  il  est  dit  de  l'Agni  supé- 
rieur aux  immortels  qu'il  s'est  établi  dans  la  demeure  que 
lui  ont  faite  les  dieux.  L'allusion  à  un  sacrifice,  célébré 
d'ailleurs  dans  le  ciel,  paraît  assez  claire.  Le  vers  I,  G9,  2 
portant  qu'Agni  est  devenu  le  père  des  dieux,  tout  en  étant 
leur  fîls,  rappelle  celui  où  l'origine  des  dieux  est  rapportée 
au  sacrifice,  qui  pourtant  a  été  lui-même  institué  par  les 
dieux.  En  général  les  textes  qui  célèbrent  la  grandeur  d'Agni, 
s'ils  ne  témoignent  pas  par  eux-mêmes,  et  en  l'absence  de 
tout  détail  significatif,  en  faveur  de  la  toute-puissance  du 
sacrifice,  trouvent  du  moins  une  explication  très-satisfaisante 
dans  cet  ordre  d'idées.  C'est  ce  qui  m'a  déterminé  à  en 
signaler  ici  quelques-uns. 

Il  est  temps  do  citer  enfin  ceux  qui  ont  été  annoncés  au 
début  de  ce  paragraphe,  et  auxquels  les  développements 
qui  précèdent,  indépendamment  do  leur  intérêt  propre,  ont 
eu  pour  objet  d'assigner  toute  leur  portée.  Ils  concernent 
l'action  du  feu  du  sacrifice  sur  les  phénomènes  célestes.  S'ils 
sont  peu  nombreux,  c'est  que  notre  plan  nous  oblige  à 
réserver  les  relations  do  ce  feu  avec  les  éléments  femelles, 
particulièrement  avec  l'aurore,  pour  n'envisager  que  l'in- 
fluence qu'il  exerce  sur  les  éléments  mâles,  c'est-à-dire  sur 
réclair  ou  le  soleil. 

Ou  connaît  déjà  le  vers  III,  2,  9  que  j'ai  du  citer  à  propos 
du  sacrifice  des  dieux  :  «  Les  Uçij  immortels  ont  purifié  trois 
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bûches  d'Agni,  (du  dieu)  qui  est  sans  cesse  en  mouvement  et 
qui  fait  le  tour  du  monde  ;  ils  en  ont  placé  une  chez  les  mor- 
tels pour  qu'ils  en  jouissent  ;  les  deux  autres  se  sont  avan- 
cées dans  l'espace  vers  leur  sœur.  »  L'action  du  feu  du 
sacrifice  terrestre  sur  les  deux  autres  feux,  c'est-à-dire  sur 
le  soleil  et  sur  l'éclair,  ne  saurait  être  plus  clairement 
indiquée.  Je  crois  donc  qu'on  peut  traduire  ainsi  le  vers 
V,  6,  4  :  «  Allumons  ton  (éclat)  brillant,  impérissable,  ô  dieu 
Agni,  pour  que  ta  bûche  supérieure  (littéralement,  plus  digne 
d'être  admirée)  brille  dans  le  ciel  »  ;  cf.  ibid.  6.  La  même 
idée  est  d'ailleurs  exprimée  au  vers  VI,  2,  3,  à  cela  près 
qu'il  n'est  pas  fait  mention  de  l'Agni  terrestre,  mais  bien 
du  sacrifice  qui  ne  peut  se  célébrer  sans  lui,  VI,  2,  3  :  «  Les 
héros  du  ciel  t'allument,  toi  l'étendard  du  sacrifice,  en  même 
temps  que  l'homme  pieux  sacrifie.  »  On  peut  chercher  encore 
une  allusion  à  cette  relation  du  feu  céleste  avec  le  feu  ter- 
restre dans  un  vers  déjà  cité,  I,  26,  8  :  «  Les  dieux  nous  ont 
donné  des  biens  avec  un  beau  feu  ;  nous  les  honorons  avec 
un  beau  feu.  »  Au  vers  I,  79,  3,  le  feu  terrestre  paraît 
opposé  sous  le  nom  d'  «  inférieur  »  au  feu  céleste  désigné, 
comme  au  vers  III,  2,  9,  par^celui  de  parijman,  «  faisant  le 
tour  (du  monde)  »  ^  et  ce  dernier,  en  compagnie  d'Arjaman,  de 
Mitra  et  de  Varuna,  «  arrose  la  peau  dans  le  séjour  do  l'in- 
férieur, »  c'est-à-dire  fait  couler  les  eaux  du  ciel  pour 
l'Agni  terrestre. 

A  la  vérité,  dans  les  derniers  passages  cités,  l'intervention 
des  dieux  enlève  à  la  conception  quelque  chose  du  caractère 
de  simplicité  que  je  crois  pouvoir  lui  attribuer  dans  l'ordre 
d'idées  qui  fait  le  sujet  de  toute  cette  première  partie.  Mais 
au  vers  VI,  2,  2,  nous  revoyons  l'Agni  céleste,  sous  la 
figure  d'un  cheval,  se  diriger  lui-même,  comme  les  bûches  du 
vers  III,  2,  9,  vers  le  feu  du  sacrifice  :  «  Les  races  t'hono- 
rent de  leurs  sacrifices,  de  leurs  chants  ;  le  cheval  qui  tra- 
verse l'espace,  l'être  propice,  commun  à  toutes  les  races  *, 
va  vers  toi;  »  cf.  le  passage  cité,  ibid.  3. 

Enfin,  si  les  textes  précédents  ne  portent  pas  expressément 
que  le  feu  céleste,  quand  il  s'allume  en  même  temps  que  le 
feu  terrestre,  ou,  ce  qui  revient  au  même,  quand  il  vient  vers 


4.  Au  contraire  le    feu    domestique   est  appelé  aprosJnvàn,  «  qui  n'émigre 
pas  0,  VIII,  '.!),  19. 
2.  VA.  Vaiçvànara  dans  le  chaj)iire  de  V Arithmétique  )>njtliologique. 
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lui,  obéit  à  son  commandement,  ou  cède  à  sa  puissance,  en 
voici  un  autre  qui  ne  prête  pas  à  la  même  objection  :  «0  Agni!» 
dit  l'auteur  du  vers  X,  156,  4,  «  tu  as  fait  monter  dans  le 
ciel  l'astre  impérissable,  le  soleil,  donnant  la  lumière  aux 
liommes.  «Il  est  vrai  qu'ici,  en  revanche,  rien  dans  le  con- 
texte n'indique  qu'il  s'agisse  du  feu  du  sacrifice.  Je  me 
trompe  ;  l'opposition  d'Agni  et  du  soleil  ne  laisse  guère 
d'autre  interprétation  possible  pour  le  premier.  Il  faut  d'ail- 
leurs naturellement  tenir  compte  des  citations  précédentes, 
qui  fournissent  une  explication  si  satisfaisante  de  celle-ci, 
comme  elles  peuvent  à  leur  tour  être  précisées,  grâce  à  elle. 
Plus  généralement,  les  textes  qui  attribuent  une  action 
sur  les  phénomènes  célestes,  soit  au  sacrifice  considéré  en 
lui-même,  soit  aux  sacrificateurs,  et  aux  prêtres  actuels  aussi 
bien  qu'aux  ancêtres  réels  ou  légendaires,  confirment  l'inter- 
prétation qui  attribue  une  action  du  même  genre  au  premier 
élément  du  sacrifice,  c'est-à-dire  au  feu. 


§  VI.   —  REPRESENTATIONS   d'aGNI   ET  DES  SACRIFICATEURS 


Les  principales  représentations  d'Agni  conviennent  à  la 
fois  aux  feux  célestes  de  l'éclair  ou  du  soleil,  et  au  feu  ter- 
restre, paniculièrcment  au  feu  du  sacrifice. 

Agni  reçoit  le  nom  do  taureau  dans  diverses  circonstances, 
I,  58,  5  ;  l''46,  2;  X,  140,  6  ;  cf.,  X,  5,  7;  187,  1,  particuliè- 
rement comme  mugissant,  X,  8,  1,  comme  abondant  en 
semence,  IV,  5, 3,  comme  armé  de  cornes,  V,  1,8;  VI,  16,39, 
qu'il  aiguise,  VIII,  49,  13  ;  cf.  V,  2,  9,  et  qui  le  rendent 
difficile  à  saisir,  I,  140,  6,  ou  simplement  comme  fort,  comme 
ayant  «  un  cou  puissant,  »  V,  2,  12.  Or  les  mugissements 
rappellent  surtout  le  bruit  du  tonnerre  qui  accompagne 
l'éclair,  et  la  semence,  la  pluie  dont  la  chute  suit  ordinaire- 
ment l'apparition  d'Agni  sous  cette  même  forme.  Les  cornes 
du  feu  paraissent  être  ses  flammes  et  conviennent  surtout 
au  feu  terrestre.  Mais  comme  symbole  de  la  force,  et  aussi 
de  l'élément  mâle,  la  figure  de  taureau  peut  représenter  Agni 
sous  toutes  ses  formes,  y  compris  celle  de  soleil. 

La  même  observation  s'applique  à  la  représentation  d'Agni 
naissant  sous  la  forme  d'un  veau,  1, 72, 2  ;  VIII,  61 ,  5  ;  X,  8, 2  ; 
cf.  I,  65,  \Oetpassim. 
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Af^ni  est  souvent  comparé  à  un  cheval,  I,  58,  2  ;  III,  1,4; 
VI,  2,  8;  3,  4;  12,  4;  VII,  3,  2;  VIII,  43,  25;  X,  6,  2,  ou 
reçoit  directement  le  nom  de  cheval,  I,  149,  3;  VI,  12,  6. 
La  queue  qu'il  agite  comme  un  cheval,  II,  4,  4;  cf.  I,  27,  1, 
n'est  sans  doute  autre  que  ses  flammes.  Purifié  par  les  sacri- 
ficateurs, il  est  comparé  à  un  cheval  étrillé,  I,  60,  5;  IV,  15, 
6;  VII,  3,  5;  VIII,  92,  7  ;  cf.  VIII,  73,  8,  il  est  le  cheval 
qu'ils  étrillent,  V,  1,7;  cf.  8.  Les  sacrificateurs  le  conduisent, 

III,  2,  7;  cf.  IV,  1,  9,  l'excitent,  le  mettent  en  mouve- 
ment, VII,  7,  1  ;  X,  156,  1  ;  188,  1,  comme  un  cheval.  Il  est  le 
cheval  qu'ils  cherchent  à  dompter  et  à  diriger,  II,  5,  1  ;  III, 
27,  3.  La  même  représentation  semble  impliquée  par  les  textes 
qui  nous  montrent  Agni  attaché  au  joug  dans  les  demeures, 
II,  2,  1,  attaché  au  joug  de  la  loi  (du  sacrifice),  I,  143,  7.  Il 
va  sans  dire  que  si  le  feu  du  sacrifice  a  été  ainsi  assimilé  à 
un  cheval,  c'est  surtout  à  cause  de  ses  courses  incessantes 
entre  la  terre  et  le  ciel.  Il  est  le  cheval  qui  amène  au  sacri- 
fice les  dieux,  III,  27,  14,  comparés  à  des  roues  qu'il  traîne, 

IV,  1,  3,  et  il  est  attelé  pour  leur  porter  l'offrande,  cf.  X, 
51,  7.  Quant  aux  textes  où  Agni  est  comparé  à  un  cheval  à 
cause  de  ses  hennissements,  III,  26,  3,  ou  appelé  directe- 
ment un  cheval  hennissant,  I,  36,  8  ;  cf.  VII,  5,  7  eti,  173,  3, 
ils  peuvent  faire  allusion  sans  doute  au  crépitement  du  feu 
terrestre  ;  mais  il  faut  reconnaître  pourtant  qu'en  mythologie, 
les  hennissements  du  cheval,  comme  les  mugissements  du 
taureau,  représentent  avant  tout  le  bruit  du  tonnerre.  La 
figure  du  cheval  convient  d'ailleurs  à  Agni  sous  toutes  ses 
formes,  parce  que  sous  toutes  ses  formes  il  court  comme  un 
cheval  dans  la  carrière,  I,  65,  6  ;  cf.  146,  5.  Nous  avons 
d'ailleurs  déjà  vu  le  soleil  représenté  comme  un  cheval. 
Ajoutons  qu'Agni  est  encore  comparé  à  un  cheval  comme 
vainqueur  ou  conquérant,  VIII,  91,  12,  et  comme  faisant 
échapper  aux  dangers,  IV,  2,  8. 

Souvent  aussi,  au  lieu  de  faire  d'Agni  un  cheval,  on  lui 
donne  un  cheval,  I,  127,  5;  II,  1,  15,  ou  deux,  I,  94,  10;  II, 
10,  2;  IV,  2,  3;  VII,  16,  2,  ou  plusieurs  chevaux,  I,  14,  6; 
140,  4  et5;  IV,  2,  2;  VI,  6,  4;  16,  43;  X,  79,  7;  cf.  II, 
4,  2,  Nous  avons  eu  déjà  l'occasion  de  faire  une  remarque 
analogue  à  propos  du  soleil.  Comme  les  chevaux  du  soleil 
sont  ses  rayons,  les  chevaux  d'Agni  sont  vraisemblablement 
ses  flammes,  quand  il  s'agit  du  feu  du  sacrifice  et  que  ces 
chevaux  amènent  les  dieux,  I,  14,  12.  Et  eu  efi"et,  Agni  est 
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le  (lieu  aux  chevaux  rouges,  I,  45,  2;  IV,  1,  8;  X,  98,  9. 
Certains  textes  pourtant  attribuent  à  Agni  des  chevaux  de 
différentes  couleurs,  VII,  42,  2,  et  bien  que  dans  l'un  d'eux 
au  moins,  au  vers  I,  14,  12  déjà  cité,  il  s'agisse  uniquement 
du  feu  du  sacrifice,  il  n'est  pas  impossible  qu'à  l'origine  cette 
diversité  de  couleurs  ait  correspondu  à  celle  des  formes 
d'Agni.  Au  vers  V,  6,  7,  les  chevaux  d'Agni  reçoivent  le  nom 
à\trcaijah,  mot  qui  peut  désigner  les  rayons  d'un  feu  céleste 
aussi  bien  que  les  flammes  du  feu  terrestre,  cf.  VIII,  23,  11. 

En  même  temps  que  des  chevaux,  Agni  a  naturellement 
un  char,  IV,  1,  8;  9,  8;  cf.  X,  3,  6,  ou  même  plusieurs 
chars,  VIII,  92,  10.  Quand  il  s'agit  du  feu  du  sacrifice,  le 
char  d'Agni  peut  représenter  le  sacrifice  lui-même;  car  ce 
dieu  est  appelé  le  cocher  du  sacrifice,  X,  92,  1,  ou  des  sa- 
crifices, VIII,  11,  2  ;  44,  27  ;  cf.  III,  13,  3  ;  cf.  aussi  III,  2, 
8;  IV,  10,2. 

De  même  qu'Agni  n'est  pas  toujours  un  cocher,  mais  est 
souvent  considéré  lui-même  comme  un  cheval,  il  peut  être 
aussi  comparé,  I,  141,  8;  II,  2,  3;  III,  2,  1  ;  15;  VIII,  19,  8; 
73,  1,  ou  assimilé,  III,  II,  5,  à  un  char'.  Nous  avions  déjà 
rencontré  cette  représentation  pour  le  soleil.  Elle  peut  être 
appliquée  à  Agni  sous  ses  différentes  formes,  en  tant  qu'il 
apporte  la  richesse,  I,  58,  3;  III,  15,  5,  et  qu'il  est  redoutable 
dans  les  combats,  I,  ^G,  G.  Mais  elle  ne  peut  bien  lui  con- 
venir qu'en  tant  qu'il  ne  se  dirige  pas  lui-même,  mais  est 
conduit  par  d'autres.  Et  en  effet  nous  lisons,  au  vers  X,  170, 
3,  qu'il  est  conduit  comme  un  char  pour  l'accomplissement 
du  sacrifice,  cf.  I,  148,  3. 

Nous  connaissons  déjà  l'oiseau  soleil:  l'oiseau  Agni  peut 
être  tantôt  le  soleil,  tantôt  l'éclair.  Sous  le  nom  de  Sarasvat, 
c'est,  ainsi  que  nous  le  verrons,  Agni  qui  est  appelé  au  vers 
I,  1G4,  52,  l'oiseau  divin,  comme  il  est  au  vers  4G  du  même 
hymne  l'une  des  formes  de  l'être  unique  en  même  temps  que 
l'oiseau  (xarutmat.  Agni  est  encore  appelé  l'aigle  du  ciel,  VII, 
15,  4.  Plusieurs  vers  le  représentent  ailé,  I,  58,  5;  II,  2,  4,  ou 
appellent  sa  course  un  vol,  I,  141,  7;  VI,  3,  7  ;  4,  G;  X,  8,  3. 
Comme  séjournant  dans  les  eaux,  il  est  comparé  au  flamant, 
I,  G5,  9,  et  cette  représentation  ne  peut  évidemment  convc- 

\.  Le  rers  III,  7,  0,  sur  lequel  nous  reviendrons  à  projjos  des  rapports  du 
feu  avec  les  lonicllcs,  contient  une  double  représentation  d'Agni,  sous  la 
forme  d'un  ch(>val  et  sous  celle  d'un  cocher  :  «  De  nombreuses  femelles  désirent 
le  grand  cheval,  le  niàle  brillant  dirige  facilement  les  rênes.  > 


—  115  - 

nir  qu'à  un  feu  céleste,  particulièrement  à  l'éclair.  Mais  nous 
lisons  aussi  au  vers  X,  6,  4  qu'il  s'élance  vers  les  dieux  avec 
des  ailes  rapides,  ce  qui  doit  s'entendre  du  feu  du  sacrifice. 
La  comparaison  d'Agni  avec  un  oiseau  est  d'ailleurs  suggé- 
rée tout  particulièrement  pour  le  feu  du  sacrifice  par  un  cu- 
rieux trait  de  ressemblance,  plusieurs  fois  relevé  dans  les 
hymnes;  ce  feu  s'empare  du  bois  comme  l'oiseau  se  pose  sur 
l'arbre,  VI,  3,  5;  I,  66,  2  ;  X,  91,  2'.  Les  flammes,  IV,  4,  2, 
ou  les  rayons  (?  IV,  6,  10)  d'Agni  sont  aussi  comparés  à  des 
oiseaux,  à  des  aigles,  et  le  vers  V,  6,  7,  qui  les  compare  à  des 
chevaux,  place  des  ailes  à  leurs  sabots,  V,  6,  7. 

Pour  en  finir  avec  les  représentations  animales,  constatons 
encore  qu'Agni  est  comparé  à  un  serpent.  Ce  ne  peut  être 
évidemment  que  comme  éclair  ou  comme  feu  terrestre,  et 
c'est  cette  dernière  forme  qui  paraît  désignée  aux  vers  I,  180, 
3  ;  V,  9,  4  et  même  I,  141,7;  cf.  II,  2,  4. 

L'éclair  et  le  soleil  ont  été,  nous  le  savons,  assimilés  à  des 
armes.  Au  vers  VI,  3,  4,  l'Agni  dont  il  est  dit  qu'il  est  comme 
une  hache  «  quand  il  tire  la  langue  »  semble  suffisamment 
caractérisé,  tant  par  ce  détail  que  par  tout  le  contexte, 
comme  feu  du  sacrifice.  Agni  est  encore  comparé  aune  hache 
aux  vers  I,  127,  3';  III,  2,  10;  IV,  6,  8;  VII,  3,  9,  à  une 
pierre  à  lancer  (la  foudre?)  au  vers  VI,  6,  5\  Ailleurs,  il 
est  comparé  non  plus  à  une  arme,  mais  à  un  guerrier  armé,  à 
un  archer,  I,  70,  11  ;  VI,  3,  5;  cf.  I,  148,  4,  il  est  appelé  lui- 
même  un  archer,  IV,  4,  1  ;  il  aiguise  sa  flamme  comme  le  tran- 
chant du  fer,  VI,  3,  5;  cf.  X,  20,  6. 

Comme  le  soleil,  Agni  est  comparé  à  l'or,  II,  2,  4  ;  VII, 
3,  6.  Il  est  aussi  en  termes  plus  généraux  comparé  à  une 
richesse,  I,  58,  6  ;  60,  1,  à  une  richesse  acquise  par  héri- 
tage, I,  73,  I  ;  cf.  70,  10. 

Conformément  à  l'ordre  suivi  dans  toute  cette  section,  je 
vais,  après  les  diverses  représentations  d'Agni,  signaler 
immédiatement  celles  des  sacrificateurs  dont  Agni  est  le 
prototype  mythologique.  Les  sacrificateurs  sont  assimilés 
principalement  à  des  chevaux  et  à  des  oiseaux.  Commençons 
par  la  seconde  représentation  dont  l'étude  doit  nous  off"rir  le 
inoins  de  difficultés. 

1.  Cf.  le  vers  I,  143,  5,  où  Agni  est  représenté  comme  un  animal  qui  reçoit 
à  la  fois  i'épithète  apya  «  aquatique  i  et  celle  de  vanargu  «  fréquentant  le 
bois.  » 

2.  Cf.  le  vers  suivant:  «  Agni  a  taillé  le  bois  avec  sa  flamme.   » 

3.  Il  est  aussi  comparé  aune  arme  défensive,  à  une  cuirasse,  I,  l'iO,  10. 

Uf.rgiigne,  lielif/inn  védique,  1" 
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Les  prêtres  se  comparent  eux-mêmes  à  des  oiseaux,  lors- 
que assis  près  du  Soma  pressé,  ils  acclament  Indra,  VIII, 
21,  5.  La  comparaison  semble  là,  suggérée  parleur  chant. 
Au  vers  X,  73,  11,  les  risliis  de  la  famille  de  Priyaraedha, 
implorant  Indra,  reçoivent  directement  le  nom  d'oiseaux.  Le 
chaut  du  prêtre  paraît  avoir  été  aussi  assimilé  au  bourdon- 
nement d'une  mouche,  I,  119,  9,  et  les  sacrificateurs  ont  été 
encore  comparés  à  des  mouches,  parce  qu'ils  se  tiennent 
autour  de  laliqueur  du  Soma,  VII,  32, 2,  qui  attire  ces  insectes, 
IV,  45,  4  ;  cf.  encore  X,  40,  6.  Remarquons  en  passant 
qu'ils  ont  pu  être  pour  la  même  raison  assimilés  à  des  fourrais 
(X,  99,  12?  Voir  Ikvue  crU'ujue,  1874,  II,  p.  35.) 

Mais  revenons  aux  oiseaux  :  les  prêtres  sont  encore  com- 
parés à  des  flamants  à  cause  du  bruit  qu'ils  font  avec  les 
pierres  à  presser,  III,  53,  10;  cf.  IX,  97,  8.  Il  est  dit  éga- 
lement des  personnages  légendaires  dont  les  hymnes  font 
des  compagnons  de  Brihaspati,  qu'ils  ont  fait  le  même  bruit 
que  les  flamants,  X,  G7,  3\ 

L'assimilation  des  sacrificateurs  à  des  oiseaux  s'expli- 
querait d'ailleurs,  au  moins  quand  il  s'agit  de  sacrificateurs 
mythologiques,  et  particulièrement  de  ceux  dont  le  sacrifice 
est  célébra  dans  le  ciel,  par  l'identité  essentielle  de  ces  per- 
sonnages avec  Agni.  On  peut,  je  crois,  reconnaître  ces 
prêtres  célestes  dans  les  oiseaux  qui,  d'après  le  vers  I,  164, 
21,  «  font  retentir  les  assemblées,  »  et  qui,  d'après  levers 
22  et  le  vers  47  du  mêmeliymne,  se  manifestent  et  disparais- 
sent tour  à  tour,  comme  au  vers  II,  24,  6  ces  compagnons  de 
Bnhaspati  dont  il  vient  encore  d'être  question  à  l'instant 
(cf.  p.  97  ).  Et  en  efî'et  nous  lisons  au  vers  X,  80,  5,  qu'Agni 
est  invoqué  par  les  rishis  et  «  par  les  oiseaux  volant  dans 
l'atmosphère  ».  Remarquons  encore  que  les  oiseaux  dont  on 
parait  tirer  des  présages,  d'après  les  hymnes  II,  42  et  43, 
semblent  avoir  pour  prototypes  les  prêtres  célestes.  Ils 
reçoivent  en  tout  cas  le  nom  de  poètes  ou  chantres,  II,  43,  I  ; 
l'un  d'eux  est  comparé  à  l'udgatri  qui  chante  le  sâman,  ibid. 
2  ;  on  lui  attribue  à  la  fois  la  récitation  d'hymnes  composés 
de  gàyatrîs  et  d'hymnes  composés  de  t?-ish/ubhs,  ibid.  I  ;  enfin 
le  vers  II,  42,  2  est  adressé  à  un  oiseau  qu'on  prie  do 
chanter  selon  la  règle  établie  par  les  pères. 

Les  Vasishthas  invoquant   Indra  et  Vayu  se  comparent 

1.  Au  vers  X,  G7,  7  ces  mômes  persounages  sont  comparés  à  des  sangliers. 
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eux-mêmes  à  des  chevaux,  VII,  70,  7.  La  même  comparaison 
est  au  vers  VII,  93,  3  appliquée  aux  prêtres  qui  invoquent 
Indra  et  Agni.  La  signification  en  est  indiquée  au  vers 
VII,  90,  5;  car  il  me  paraît  évident  que  ce  que  «  traînent  « 
les  Uçij  «  attelés  d'eux-mêmes  »,  cf.  Val.  10,  1,  c'est  le  char 
d'Indra  et  Vâju,  nommé  dans  le  second  hémistiche.  Les 
prêtres  sont  assimilés  à  des  chevaux  parce  qu'ils  amènent  les 
dieux  cà  leur  sacrifice.  Et,  en  effet,  les  deux  Açvins  reçoivent 
au  vers  V,  74,  7  l'épithète  vipravâhasâ  «  qui  ont  pour  atte- 
lage les  prêtres \  » 

L'assimilation  d'Agni  à  un  char  explique  aussi  celle  des 
prêtres  qui,  comme  nous  l'avons  vu,  le  mettent  en  mouve- 
ment, à  des  chevaux  qui  traînent  ce  char.  Au  vers  I,  148,  3, 
les  personnages  qui  conduisent  Agni  et  qui  sont  comparés  à 
des  chevaux  attelés  à  un  char,  sont  des  dieux  ;  mais  ces 
dieux  y  paraissent  conçus  comme  des  sacrificateurs. 

Enfin,  la  figure  du  cheval,  comme  celle  de  l'oiseau,  con- 
viendrait aux  prêtres  mythologiques  par  cette  seule  raison 
qu'Agni  est  leur  prototype.  Ils  sont  plusieurs  fois  représentés 
ainsi.  Au  vers  III,  7,  8^111,  4,  7,  les  sept  chevaux  qui  suivent 
la  loi,  et  ne  disent  que  ce  qui  estconforme  à  la  loi,  rapprochés 
des  deux  sacrificateurs  divins,  sont  évidemment  les  mêmes 
que  les  sept  prêtres  nommés  au  vers  précédent.  Les  êtres 
invoqués  dans  les  vers  Vil,  38,  7  et  8  ;  cf.  X,  04,  6,  portent 
à  la  fois  le  nom  de  chevaux  et  celui  de  prêtres.  Il  est  possible 
que  ceux  qui  sont  appelés  chevaux  au  vers  X,  74,  1  soient 
les  mêmes  dont  l'invocation  est  mentionnée  au  vers  suivant. 
En  tout  cas,  ceux  que  le  vers  X,  114,  10  représente  attelés 
au  joug  du  char,  paraissent  bien  être  des  prêtres  célestes, 
comme  les  personnages  dont  il  est  question  dans  plusieurs 
des  vers  précédents.  La  même  interprétation  peut  être 
proposée  pour  les  chevaux  de  char  que  le  vers  III,  6,  8 
nomme  des  «  compagnons  »,  qu'il  mentionne  parallèlement 
aux  dieux  de  l'atmosphère  et  à  ceux  du  ciel,  et  qu'Agni  est 
au  vers  suivant  prié  d'amener  avec  eux  sur  un  même  char, 
ou  sur  des  chars  différents.  En  effet,  nous  trouvons  déjà  au 
vers  1  du  même  hymne  des  chantres,  qui  sont  là  d'ailleurs 
les  prêtres  réels  et  terrestres,  assimilés  à  des  chevaux  par 
l'épithète  vacyamdnâh  «  caracolant,  »  cf.  2;  l'étrangeté  d'une 

l.  Ce  sens  me  paraît  mis  hors  de  doute  par  la  comparaison  du  mot  brah- 
mavùhas  «  qui  a  pour  véhicule  ou  pour  attelage  la  prière  »  dont  l'interpré- 
lation  sera  justifiée  plus  loin. 
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image  qui  nous  montre  des  chevaux  placés  sur  un  char  ne 
doit  pas  nous  arrêter,  non  plus  que  la  contradiction  consis- 
tant en  ce  que  le  vers  9  mentionne  de  nouveau  des  chevaux, 
et  à  ce  qu'il  semble  comme  traînant  le  char.  Les  rishis  se 
plaisent  en  effet  à  ces  combinaisons  paradoxales,  et  celle 
dont  il  s'agit  me  paraît  avoir  été  présentée  sous  forme 
d'énigme  dans  l'hymne  I,  ICI  qui  en  contient  tant  d'autres, 
au  vers  3  :  «  Les  sept  chevaux  placés  sur  ce  char  à  sept 
roues  le  traînent.  »  Cf.  encore  X,  102,  10  (section  VI). 

Remarquons  en  terminant  que  le  mot  vahni,  tiré  de  la 
racine  vah  «  porter,  traîner  »,  et  qui  signifie  <à  la  fois  «  cheval  » 
et  «  sacrificateur  »,  est  un  témoignage  de  la  facilité  avec 
laquelle  les  rishis  védiques  pouvaient  passer  d'une  idée  à 
l'autre.  La  même  observation  est  applicable  à  l'assimilation 
d'Agni,  le  porteur  d'offrandes,  à  un  cheval. 


SECTION    Y 


SOMA 


s   1<"'.   —   DIFFÉRENTES   FORMES   DE   SOMA.   —   ORIGINE    CÉLESTE 
DU    SOMA   TEKRESXRF.. 

Le  Soma  est  une  liqueur  spiritueuse,  très-souvent  désignée 
aussi  sous  le  nom  d'indu.,  tirée  d'une  plante  ordinairement 
désignée  dans  les  hymnes  par  les  mots  «urf/mh,  IX,  18,  2;  55,  2; 
ampw,  X,  17,  12;  1,91,  17,  et  croissant  sur  les  montagnes,  IX, 
18,  1  ;  40,  I;  71,  4  ;  cf.  V,  85,  2,  dont  elle  forme  la  chevelure, 
V,  41,  11',  qu'on  presse,  IX,  07,  19,  ou,  selon  l'expression  du 
versl,  137,  3,  qu'on  trait,  avec  des  pierres,  cf.  IX,  24,  5,  dans 
un  récipient  qui,  d'après  le  vers  I,  109,  3,  paraît  avoir  été 
appelé  (l/iishanâ.  Une  fois  exprimé,  le  suc  de  la  plante  doit 
passer  à  travers  un  tamis,  IX,  51,  1  ;  07,  19,  où  il  se  purifie, 
IX,  78,  1.  Ce  tamis  est  fait  de  laine  de  brebis,  I,  135,  6; 
IX,  0,  1  ;  13,  0;  30,  4;  07,  20,  et  est  quelquefois  désigné  lui- 

1.  (Urnynhvirslifi/ii'çdh  t  les  montagnes  qui  ont  pour  chevelure  le  mâle. — 
Peut-être  est-ce  au  même  ordre  d'idées  qu'il  faut  rapporter  l'épithèle  ti/lri- 
vtni,  eu  tant  qu'api)liquée  à  Soma,  IX,  o3,  I. 
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même  parle  nom  de  brebis,  IX,  78,  1  ;  8,  5  ;  cf.  6,  5.  De  là 
le  Soma  coule  dans  des  vases  de  bois',  IX,  6,  5;  7,  6;  62,  8  ; 
cf.  X,  101,  11,  désignés  dans  les  hjmnes,  tantôt  par  le  nom 
de  drona,  IX,  3, 1  ;  28,  4,  ou -pscr  le  moi  dru  «bois  »,  IX,  65,  6, 
qui  j  fait  sans  doute  allusion,  tantôt  par  celui  de /:a/«ça, 
IX,  8^  6;  65,  14^,  ou  encore  par  celui  de  camà,  IX,  20,  6;  62, 
16  ;  63,  2  ;  cf.  8,  2,  et  enfin  par  le  terme  générique  de  koça 
«  cuve  »,  IX, 36,  2;  66,  11.  D'un  pareil  vase,  désigné  au  vers 
V,  51,  4  par  le  mot  camù,  ilpasse  dans  les  coupes  désignées 
au  même  endroit  parle  moi amatra,  mais  dont  le  nom  le  plus 
ordinaire  est  cawa6«,  VIII,  71,7.  Dans  ces  différents  transvase- 
ments (cf.  IX,  65,  6,  elpassim),  il  est  successivement  mêlé  à 
l'eau,  VIII,  I,  17  ;  IX,  20,  6  ;  65,  6,  et  au  lait,  VIII,  2,  9,  au 
lait  caillé,  ibid.;  I,  137,  2,  ordinairement  désigné  parle  terme 
de  «  vaches  y>,ibid.,  1  ;  VIII,  2,  3;  71,  5  et  6  ;  IX,  46,  4.  On  y 
ajoute  encore  des  grains  de  blé,  IV,  29,4,  d'où  l'épithète  yavàçir 
«  mêlé  au  blé  »  appliquée  au  Soma  en  même  temps  que  celle  de 
gavàçir  «mêlé  aux  vaches»,  I,  187,  9  ;  III,  42,  7. 

Avant  d'étudier  le  rôle  mythologique  de  la  liqueur  du  Soma, 
nous  devons  dire  un  mot  des  propriétés  réelles  par  lesquelles 
elle  a  été  appelée  à  jouer  ce  rôle.  Elle  est  l'offrande  par 
excellence,  IX,  7,  2  ;  67,  28;  107,  1,  et,  comme  disent  les 
poètes,  l'âme,  IX,  6,  8,  l'âme  antique  du  sacrifice,  IX,  2,  10 
(cf.  l'âme  d'Indra,  IX,  85,  3),  le  sacrifice  lui-même,  IX,  7,  3; 
cf.  101,  3,  mais  elle  n'est  pas  bue  seulement  par  tous  les 
dieux,  IX,  18,  3  ;  109,  15,  qui  l'ont  faite  pour  eux-mêmes, 
IX,  78,  4,  et  dont  elle  est  le  breuvage  favori,  IX,  85,  2,  elle 
est  bue  aussi  par  les  hommes,  VIII,  48,  1  ;  cf.  IX,  99,3, 
et  avec  le  même  plaisir,  II,  19,  1.  Quand  les  rishis  décrivent 
les  effets  du  Soma,  ils  parlent  en  connaissance  de  cause,  car  ils 
le  portent,  selon  l'expression  du  vers  X,  32,  9,  dans  leur  cœur. 
Le  goût  en  est  à  la  fois  doux  et  fort,  VI,  47,  1.  Les  Somas 
introduits  dans  le  cœur  sont  comparés  à  des  hommes  ivres 
de  liqueur  qui  combattent,  à  des  hommes  nus  qui  crient  dans 
le  ventre,  VIII,  2,  12.  On  voit  que  cette  comparaison  bizarre 
transporte  à  la  liqueur  personnifiée  l'état  d'ivresse  où  elle 
plonge  celui  qui  l'a  bue.  Inversement  les  dieux  actifs  et  même 

1.  Le  vers  I,  135,  8  désigne  ces  vases  par  le  nom  (rAcvatlha,  indiquant 
ainsi  l'essence  du  bois  dont  ils  sont  faits. 

2.  Au  vers  IX,  67,  14  les  deux  noms  sont  réunis.  En  fait  nous  voyons  dans 
le  rituel  un  composé  formé  des  deux  mêmes  mots  désigner  une  seule  et 
même  cuve. 
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tumultueux  par  excellence,  c'est-à-dire  les  Maruts,  sont 
comparés  aux  Somas  introduits  dans  le  cœur,  I,  168,  3. 
Dans  l'hymne  VIII,  48,  qui  célèbre  les  effets  du  Soma  bu 
par  l'homme,  et  auquel  nous  empiiinterons  d'autres  citations, 
on  trouve  au  vers  6  cette  expression  énergique  adressée  au 
Soma  :  «  Fais-moi  brûler  comme  le  feu  allumé  par  le  frotte- 
ment. )i  D'ailleurs  ce  feu  allumé  dans  le  cœur  par  la  liqueur 
du  Soma,  cette  ivresse,  naturellement  quand  elle  ne  dépasse 
pas  une  certaine  mesure,  est  bienfaisante.  Le  Soma  délie  la 
langue  du  poëte,  laquelle  (c  marche  à  sa  lumière'  »,  I,  87,5, 
et  le  poëte  parle  alors  «  à  la  manière  du  père  ancien  »,  ibid.; 
«il  fait  sortir  la  voix,  il  éveiUe  la  prière  »,  VI,  47,  3;cf.  I,  91, 
1  ;  129,  G;  X,  25,  1,  Indra  fait  de  celui  qui  l'a  bu  «  un  rishi  », 
III,  43,  5,  et  les  rishis,  dans  un  passage  où  ce  nom  est  donné 
d'ailleurs  à  des  personnages  mythologiques,  aux  Awgiras, 
reçoivent  ï  épithète  somaçilâh  «aiguisés  par  le  Soma»,X,  108, 
8.  Les  Ka»vas  ont  chanté,  VIII,  32,  1 ,  Medyâtithi  est  invité 
à  chanter,  VIII,  33,  4,  Indra  dans  l'ivresse  du  Soma.  L'au- 
teur du  vers  III,  32,  14,  en  disant  que  la  coupe  l'a  engendré, 
entend  peut-être  simplement  que  le  Soma  a  fait  de  lui  un 
rishi.  Au  vers  I,  164,  37  :  «  Quand  le  premier-né  de  la  loi 
est  venu  à  moi,  j'obtiens  ma  part  de  la  parole  »,  le  premier- 
né  de  la  loi  est  peut-être  le  Soma  désigné  plus  clairement 
au  vers  21  du  même  hymne  par  ces  mots  :  «  Le  sage  est  entré 
en  moi  qui  suis  simple.  »  Nous  reviendrons  plus  loin  sur  la 
sagesse  de  Soma. 

La  liqueur  enivrante  n'inspire  pas  seulement  à  l'homme 
l'enthousiasme  poétique,  elle  lui  donne  une  force  héroïque. 
«  Donne-nous,  »  dit  l'auteur  du  vers  IX,  8,  8  ,  «  donne- 
nous,  Ô  Soma,  la  force  dans  les  combats".  »  Les  hymnes 
célèbrent  surtout  cet  effet  du  Soma  sur  les  dieux  et  particu- 
lièrement sur  Indra  ;  mais  l'homme  ne  le  transportait  à  la 
divinité  que  parce  qu'il  l'avait  observé  sur  lui-même.  Eu 
attendant  d'ailleurs  que  notre  plan  amène  la  citation  des 
passages  relatifs  à  Indra,  je  crois  pouvoir  signaler  l'hymne 
X,  119,  où  le  personnage  qui  décrit  les  effets  du  Soma  sur 

1.  D'après  le  vers  I,  139,  2  les  prêtres  ont  vu  la  demeure  de  Mitra  et  Va- 
runa en  pensée,  avec  leurs  propres  yeux  (ceux  de  leur  esprit  ?)  et  avec  les 
jeux   de    Soma. 

2.  Je  ne  cite  pas  le  vers  IX.  'iS,  0,  (pi'il  faudrait  entendre  d'après  JNI.  Grass- 
mann  eu  ce  sens  que  le  Soma,  quand  il  est  bu,  donne,  ou  plutôt  rayoïme  au 
chantre  «  l'héroïsme  «  :  il  ne  me  pur.ùl  pas  certain  en  effet  que  le  mot 
snrvh'!/a  ait  d'autre  signification  que  celle  d'  ■•  abondance   d'enfants  mâles.  » 
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lui-même  a  été  identifié  à  ce  dieu  par  la  plupart  des  inter- 
prètes, mais  me  paraît  n'être  autre  en  réalité  que  l'auteur 
même  du  morceau.  Les  vers  2-5  sont  en  effet  consacrés  à  la 
description  d'un  enthousiasme  poétique,  et  bien  qu'Indra 
soit,  comme  nous  le  verrons,  assimilé  parfois  à  un  chantre, 
c'est  au  poëte  qu'à  défaut  d'autre  indication  il  est  le  plus 
naturel  de  les  rapporter  :  «  2.  Les  breuvages  m'ont  trans- 
porté comme  des  vents  impétueux  ;  ai-je  donc  bu  du  Soma? 
—  3.  Les  breuvages  m'ont  transporté  comme  des  chevaux 
rapides  entraînent  un  char  ;  ai-je  donc  bu  du  Soma?  —  4.  La 
pensée  (la  prière)  s'est  offerte  à  moi  comme  une  vache  à  son 
petit  bien-aimé  (pour  se  laisser  teter)*  ;  ai-je  donc  bu  du 
Soma?  —  5.  Je  tourne  ma  pensée  (ma prière)  dans  mon  cœur 
comme  un  charpentier  qui  façonne  un  char^  ;  ai-je  donc  bu 
du  Soma?» — Il  est  d'ailleurs  impossible  de  rapporter  à  Indra 
le  vers  13  et  dernier  :  «  Maison  ornée  (par  le  Soma  qui 
séjourne  en  moi)^  je  vais  portant  l'offrande  aux  dieux;  ai-je 
donc  bu  du  Soma?  »  J'avoue  que,  dans  le  milieu  do  cet  hjmne 
curieux  dont  chaque  vers  se  termine  par  le  même  refrain, 
notre  personnage  tient  un  langage  qui  semblerait  mieux 
convenir  à  un  dieu  qu'à  un  homme.  Mais  c'est  précisément 
là,  si  mon  interprétation  est  exacte,  ce  qui  fait  mieux  ressortir 
l'exaltation  produite  par  le  Soma.  N'avons-nous  pas  vu  des 
rishis  à  jeun  se  prétendre  transportés  dans  les  airs  par  la 
puissance  do  l'ascétisme,  X,  136,  3  ?  Ne  nous  étonnons  donc 
pas  d'en  entendre  un  autre  nous  dire  quand  il  est  ivre  :  «  6. 
Les  cinq  races  m'ont  paru  comme  rien  ;  ai-je  donc  bu  du 
Soma?  —  7.  Une  seule  moitié  de  moi  dépasse  les  deux 
mondes  ;  ai-je,  etc.  — -  8.  J'ai  surpassé  en  grandeur  le  ciel 
et  cette  grande  terre  ;  ai-je,  etc.  — 9.  Transporterai-je  cette 
terre  ici  ou  là  ?  ai-je,  etc.  —  10.  Vais-je  rapidement  heurter 
cette  terre  ici  ou  là?  ai-je,  etc.  —  II.  Une  moitié  de  moi  est 
dans  le  ciel  et  j'ai  étendu  l'autre  jusqu'en  bas  ;  ai-je,  etc.  — 
12.  Je  suis  grandissime,  je  m'élève  jusqu'aux  nuages;  ai-je 
donc  bu  du  Soma?  »  —  Le  vers  I,  où  il  s'agit  de  conquêtes, 
est  celui  qui  présente  l'allusion  la  plus  claire  aux  idées  belli- 
queuses inspirées  par  le  Soma  :  «  Je  pense  ceci  :  il  faut 
m'emparer  de  la  vache,  du  cheval;  ai-je  donc  bu  du  Soma?» 
On  attribue  également  au  Soma,  comme  en  général  aux 


1 .  Voir  chapitre  IV. 

2.  Voir  la  tleuxiènie  jiartie. 
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plantes  dont  il  est  le  roi,  X,  97,  18  ;  19  ;  22  ;  cf.  7,  des  effets 
curatifs.  «  J'ai  »,  dit  l'auteur  du  vers  VIII,  61,  17,  «  pris 
du  wSoma  au  lever  du  soleil  ;  c'est  le  remède  du  malade.  » 
Le  Soma  éloigne  les  maladies,  III,  62,  14;  IX,  85,  1  ;  97,  43, 
il  guérit  tout  ce  qui  est  malade,  VIII,  68,  2,  et  prolonge  la 
vie,  ibid.  6  ;  cf.  III,  62,  15  ;  X,  57,  3  et  6  ;  59,  4  et  7.  Ici  d'ail- 
leurs nous  touchons  au  mythe,  et  le  vers  VIII,  68,  2  lui  fait 
honneur  de  guérisons  merveilleuses  par  une  formule  que 
nous  retrouverons  plusieurs  fois  :  «  L'aveugle  a  vu,  le  para- 
lytique a  recouvré  le  mouvement.  »  Nous  rentrons  au  con- 
traire,  si  l'on  peut  ainsi  parler,  dans  le  domaine  de  la 
physiologie  au  vers  I,  187,  10,  d'après  lequel  le  Soma  devient 
la  nourriture  du  corps  (comme  une  bouillie,  karambha)  et  s'y 
transforme  en  graisse. 

Cependant  le  Soma,  en  qualité  de  liqueur  enivrante,  est 
redoutable  autant  que  bienfaisant.  C'est  ce  qu'indique  le 
vers  VIII,  68,  8  :  «  Ne  nous  fais  pas  trembler,  ô  Soma,  ne 
nous  inspire  pas  la  crainte,  ô  roi  ;  que  ta  violence  ne  nous 
brise  pas  le  cœur  !  » 

Je  terminerai  ce  que  j'avais  à  dire  ici  des  effets  matériels  du 
Soma,  en  citant  une  grande  partie  de  l'hymne  VIII,  48  au- 
quel j'ai  déjà  emprunté  un  ou  deux  traits. 

4\  Sois  propice  à  notre  cœur  (à  nos  entrailles)  quand  nous 
t'avons  bu,  ô  Soma  ;  sois-nous  propice  comme  un  père  à  son 
fils  ;  sois  pour  nous  comme  un  ami  pour  son  ami,  ô  toi  dont 
la  renommée  s'étend  au  loin  ;  toi  qui  es  sage,  ô  Soma,  pro- 
longe notre  vie. 

5.  Somas  glorieux  et  sccourables,  vous  m'avez,  quand  je 
vous  ai  bus,  attaché  solidement  dans  mes  articulations,  comme 
les  courroies  (littéralement  les  vaches)  attachent  le  char  ; 
que  les  Somas  empêchent  mon  pied  de  glisser  ;  qu'ils  me 
gardent  des  entorses  ! 

6.  Fais-moi  brûler  comme  un  feu  allumé  par  le  frottement  ; 
fais-nous  briller,  rends-nous  plus  riches;  car  je  le  crois, 
ô  Soma,  dans  ton  ivresse,  je  marcherai,  comme  un  riche,  à 
la  prospérité. 

7.  Puissions-nous,  ô  Soma  que  nous  avons  pressé  avec  zèle, 
te  recevoir  en  partage  comme  une  richesse  transmise  par 
héritage  ;  ô  roi  Soma,  prolonge  notre  vie  comme  le  soleil 
renouvelle  les  jours  chaque  matin. 

1.  Voir  le  vers  3  à  la  pape  192. 
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8.  0  roi  Soma,  aie  pitié  de  nous,  protége-nous  ;  nous  sui- 
vons tes  lois  ,  remarque-le  bien  ;  notre  volonté,  notre  intelli- 
gence est  excitée  (par  toi)  ;  ô  Soma,  ne  nous  livre  pas  à 
l'ennemi. 

9.  Car  tu  es  le  gardien  de  notre  corps  ;  tu  es  descendu 
dans  tous  nos  membres,  ô  toi  qui  vois  les  hommes  ;  si  nous 
violons  tes  lois,  aie  pitié  de  nous,  ô  dieu  ;  favorise-nous,  nous 
qui  sommes  tes  bons  amis. 

10.  Puissé-je  trouver  en  lui  un  ami  miséricordieux,  qui  ne 
me  fasse  pas  de  mal,  ô  dieu  aux  chevaux  bais  (Indra),  quand 
je  l'aurai  bu  ;  en  considération  de  ce  Soma  qui  est  descendu 
en  nous,  je  prie  Indra  de  prolonger  notre  vie. 

11.  Les  maladies  sans  force  se  sont  enfuies  ;  elles  ont 
tremblé,  elles  ont  été  effrayées,  elles  qui  troublent;  le  Soma 
puissant  est  descendu  en  nous;  nous  sommes  arrivés  au 
point  où  la  vie  se  trouve  prolongée.  » 

On  aura  remarqué  le  passage  où  la  prolongation  de  la  vie 
n'est  pas  attribuée  directement  à  Soma,  mais  à  Indra  agis- 
sant par  considération  pour  Soma.  Au  vers  X,  25,  4,  les  hom- 
mes, en  demandant  la  vie  à  Soma,  le  prient  de  les  conserver 
«  comme  ses  coupes  K  »  Ils  souhaitent  qu'il  se  plaise  dans 
leur  cœur  comme  les  vaches  dans  les  pâturages,  comme  un 
homme  dans  sa  demeure,  I,  91,13. 

Comme  on  l'a  vu  d'ailleurs  au  vers  9,  cf.  8,  de  l'hymne 
VIII,  48,  le  Soma  est,  même  sous  sa  forme  terrestre,  la  seule 
que  nous  connaissions  jusqu'ici,  non-seulement  personnifié, 
mais  divinisé.  Ajoutons-y  le  vers  12  :  «  A  ce  Soma  que  nous 
avons  bu  et  introduit  dans  nos  cœurs,  ô  pères,  qui  étant  ira- 
mortel,  a  pénétré  chez  des  mortels,  à  ce  Soma  sacrifions  une 
offrande,  puissions-nous  éprouver  les  effets  de  sa  miséricorde 
et  de  sa  bienveillance  !  »  cf.  15.  Le  vers  I,  179,  5  est  peut- 
être  plus  curieux  encore  :  «  Je  m'adresse  de  près  à  ce  Soma 
que  j'ai  bu  et  introduit  dans  mon  cœur  ;  quelques  fautes  que 
nous  ayons  commises ,  qu'il  les  pardonne,  car  le  mortel 
est  plein  de  désirs.  »  Soma  est  encore  appelé  au  vers  IX, 
91,  2  un  (c  immortel  »  purifié  par  des  «  mortels  »,  cf.  IX,  3, 
1  ;  13,  5  et  passim. 

Mais  la  liqueur  enivrante  que  les  hommes  boivent  et  qu'ils 
offrent  aux  dieux  dans  le  sacrifice,  n'est  qu'une   des  formes 

1.  Le  verbe  dhàraya  me  paraît  devoir  être  sous-eutendu  dans  le   premier 
pâda,  et  construit  dans  les  deux  pâdas  de  deux  manières  différentes. 


—  154  — 

de  Soma.  Comme  Agni,  il  a  dos  formes  célestes:  là-dessus 
tout  le  monde  est  d'accord.  J'ajoute  que  ses  formes  princi- 
pales dans  le  ciel  sont,  comme  celles  d'Agni,  le  soleil  et 
l'éclair.  Sur  ces  deux  points,  sur  le  second  surtout,  je  m'écarte 
des  opinions  reçues,  et  je  devrai,  en  cherchant  à  les  établir, 
examiner  les  objections  que  mon  interprétation  soulève. 
Avant  tout,  il  me  faut  expliquer  comment  cette  identification 
au  soleil  et  à  l'éclair,  qui  a  dû  paraître  toute  naturelle  pour 
le  feu,   a  pu  être  étendue  au  Soma. 

Le  Soma  est  un  liquide,  et,  naturellement,  ce  caractère  n'a 
pu  être  oublié  dans  les  comparaisons  dont  il  est  l'objet.  Les 
gouttes  de  Soma  sont  comparées  aux  flots  des  eaux,  IX,  33,1, 
à  des  eaux,  IV,  47,2;  IX,  6,  4,  à  des  rivières,  V,  51,  7;  IX,  17,1; 
cf.  IX,  60, 7.  suivant  une  pente.  Soma  lui-même  (au  singulier) 
est  comparé  aux  eaux,  IX,  88,  7  ;  il  joue  comme  le  flot  des 
eaux,  IX,  108,5,  son  flot  se  gonfle  comme  celui  d'une  ri- 
vière, IX,  107,12,11  coule  comme  le  flot  d'une  rivière,  IX,  80,5, 
comme  une  rivière  suivant  sa  pente,  IX,  97,  45,  il  rend  le 
même  son  que  le  flot  d'une  rivière,  IX,  50,  1.  Il  entre  dans 
le  cœur  d'Indra,  comme  les  rivières  dans  la  mer,  IX,  108,16; 
VIII,  81,  22.  ou  dans  un  lac,  X,  43,  7. 

Mais  la  nature  liquide  du  Soma  n'est  pas  le  seul  de  ses 
caractères  dont  il  faille  tenir  compte  pour  l'intelligence  des 
mythes  où  il  figure.  Il  en  est  deux  autres  dont  l'importance 
n'est  pas  moindre.  Nous  connaissons  déjà  le  premier.  Le 
Soma  est  un  breuvage  enivrant  qui  allume  des  flammes  dans 
le  cœur  de  l'homme  :  «  Fais-moi  brûler,  ô  Sonia,  comme  un 
feu  allumé  par  le  frottement.  »  Voilà  donc  une  première  pro- 
priété qui  rapproche  Soma  d'Agni.  L'autre  est  sa  couleur 
brillante,  IX,  105,  4  ;  cf.  65,  8  ;  104,  4,  qui  l'assimile  aux 
corps  et  aux  phénomènes  lumineux,  comme  la  précédente 
aux  corps  et  aux  phénomènes  brûlants.  Cette  couleur,  qui 
paraît  avoir  été  jaune,  est  désignée  par  les  adjectifs  hari, 
arusha,  aniwa,  hahhni,  cona  (voyez  Grassmann,  s.  v.),  ap- 
pliqués dans  le  /?ig-Veda  aux  différents  phénomènes  lumi- 
neux. Le  premier,  h(i7'i,  est  le  plus  employé.  L'éclat  du  Soma 
est  encore  exprimé  parles  adjectifs  cnndra,  darçala,  dywnat, 
di/umnaval,  çnhhra,  çuci,  et  surtout  çukva,  par  les  formes 
verbales  ou  participiales  tirées  des  racines  dyuf,  IX,  64,  15; 
my,IX,61,  18,ç»i//i,  IX,2,7,parles  substantifs<:///(/<,IX,  54, 1, 
rue,  IX,  ()4,  13'  et  28  ;  96,  24.  Le  vers  IX,  66,  27  lui  attribue 
des  rayons,   raçmi.    Les  indications  relatives  à  la    couleur 
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brillante  du  breuvage  du  sacrifice  sont  accumulées  particu- 
lièrement dans  l'hymne  IX,  111,  aux  vers  1,  2,  3;  cf.  IX, 
65,  4  ;  66,  25  et  passim.  Au  vers  IX,  107,  4,  nous  trouvons 
les  allusions  à  la  nature  liquide  et  à  l'éclat  du  Soma  combi- 
nées dans  l'expression  pittoresque  de  «  source  d'or.  » 

D'ailleurs  la  nature  liquide  du  Soma  était  d'autant  moins 
un  obstacle  à  son  assimilation  avec  les  corps  ou  les  phéno- 
mènes brûlants  ou  lumineux,  que  le  feu  et  la  lumière  sont 
souvent  eux-mêmes  dans  les  hymnes  comparés  à  des  torrents. 
L'aurore  reçoit  au  vers  I,  48,  6,  l'épithète  odali,  «  jaillis- 
sante. »  Elle  a  brillé  comme  le  torrent  d'une  rivière,  I,  92, 
12.  Ses  splendeurs  sont  comparées  aux  flots  brillants  des 
eaux,  VI,  64,  1.  L'éclat  répandu  par  Savitri  reçoit  la  quali- 
fication de  drapsa,  «  goutte  w,  IV,  13,  2,  et  n'est  autre 
que  l'éclat  du  soleil  appelé  aussi  un  flot  bouillonnant,  arnaca, 
VII,  63,  2.  Ces  deux  expressions  sont  également  appliquées 
à  l'éclat  d'Agni,  la  première  au  vers  VIII,  19,  31  (cf.  X,  11, 
4  ?),  la  seconde  au  vers  III,  22,  2.  Agni  est  aussi  appelé  un 
flot  de  lumière,  X,  8,  3.  Il  est  comparé  au  courant  d'une  ri- 
vière, I,  65,  6,  et  ses  flammes  sont  comparées  aux  flots  d'une 
rivière,  I,  44,  12;  cf.  VIII,  92,  11,  à  des  rivières  brillantes, 
I,  143,  3.  Lorsque  le  feu,  dévorant  le  bois,  est  activé  par 
rofl"rande  du  beurre,  il  ressemble  à  des  eaux  brillantes  qui 
suivent  leur  pente,  III,  5,  8,  et  l'off'rande  qu'on  y  sacrifie  est 
elle-même  comparée  à  une  île  entourée  par  les  eaux,  I,  169, 
3.  Enfin,  de  même  que  le  suc  du  Soma  a  été  considéré  comme 
un  lait,  IX,  62,  20,  trait  avec  les  pierres,  IX,  34,  3  ;  cf.  65, 
15  ;  97,  11  ;  X,  76,  7  ;  cf.  encore  IX,  42,  4  ;  54,  1,  comme  le 
lait  de  la  plante  qui  le  produit,  assimilée  elle-même  à  une 
vache,  V,  43,  4  ;  VIII,  9,  19  ;  cf.  X,  94,  9  ;  cf.  encore  X, 
17,  14,  comme  le  lait  de  vaches  célestes  (voir  chapitre  IV, 
l'explication  des  formules  telles  que  celles  des  vers  II,  13, 
1  ;  IV,  1,  19;  VIII,  58,  6),  de  même  Agni  a  été  comparé 
au  beurre  brûlant  de  la  vache,  IV,  1,  6. 

On  comprend  déjà  par  ce  qui  précède  que  le  soleil  ait  pu 
être  considéré  comme  une  des  formes  célestes  de  Soma.  Co- 
pendant  cette  assimilation  semble  au  premier  abord  soufi"fir 
une  difficulté.  Soma  a  été  en  effet  identifié  dans  la  mythologie 
brahmanique  avec  un  astre  auquel  il  a  même  donné  son  nom  : 
mais  cet  astre  est  la  lune,  dont  les  phases  ont  été  expliquées 
par  les  repas  que  les  dieux  et  les  pères  font  successivement 
aux  dépens  de  sa  substance,  l'ambroisie,  originairement  iden- 
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tique  au  Soma  céleste.  Nous  verrons  même  tout  à  l'heure  que 
les  germes  de  ce  mythe  se  rencontrent  déjà  dans  le  /Îig-Veda. 
Toutefois  l'identification  du  Soma  à  la  lune  n'exclut  pas  son 
identification  au  soleil,  et  celle-ci  a  une  toute  autre  impor- 
tance dans  le  système  général  de  la  mythologie  védique.  La 
lune  n'y  joue  en  eff'et,  aussi  bien  que  les  étoiles,  qu'un  rôle 
très- restreint,  du  moins  si  nous  en  jugeons,  comme  nous 
sommes  nécessairement  conduits  à  le  faire,  par  les  textes  oîi 
ces  astres  figurent  sous  leur  nom  vulgaire.  C'est  ce  qu'une 
digression,  dont  l'occasion  s'offre  ici  naturellement,  va  nous 
permettre  de  constater. 

Les  étoiles,  dont  Agni  a  orné  le  ciel',  I,  68,  10,  sont  invo- 
quées comme  le  soleil  et  avec  lui,  III,  54, 19,  dans  une  énumé- 
ration  qui  comprend  en  même  temps  la  terre,  le  ciel,  les  eaux, 
l'atmosphère.  On  pose  pour  elles,  comme  pour  la  plupart 
des  corps  ou  phénomènes  célestes,  la  question  de  savoir  ce 
qu'elles  deviennent  quand  elles  disparaissent,  I,  24, 10:  «  Ces 
ours  (les  étoiles  de  la  Grande  Ourse),  qu'on  voit  placés  là-haut 
pendant  la  nuit,  où  sont-ils  allés  pendant  le  jour  ?  Les  lois  de 
Varuna  sont  immuables  ;  la  lune  s'avance  brillante  pendant 
la  nuit.  »  Nous  venons  de  voir  les  étoiles  de  la  Grande  Ourse 
déjà  désignées  par  le  nom  d'ours.  Il  est  possible  que  les  étoiles 
en  général  aient  été  assimilées  à  des  taureaux  :  c'est  du 
moins  l'idée  que  suggère  la  comparaison  inverse  des  taureaux 
donnés  aux  prêtres,  comme  salaire  du  sacrifice,  à  des  étoiles 
Vâl.  7,  2.  Elles  ont  été  certainement,  de  même  que  le  soleil, 
considérées  comme  des  yeux  :  les  mille  yeux  par  lesquels 
Agni  regarde,  X,  79,  5,  peuvent  donc  être  les  étoiles, 
aussi  bien  que  les  yeux  que  le  vers  X,  127,  1  attribue  à 
la  nuit. 

Les  espions  dont  il  est  dit  au  vers  I,  33,  8  qu'Indra  les 
a  entourés,  c'est-à-dire  a  triomphé  d'eux,  avec  le  soleil,  sont 
susceptibles  de  la  même  interprétation.  De  ce  dernier  passage, 
en  eS'et,  on  peut  rapprocher  celui  qui  représente  les  étoiles 
s'cnfuyant  comme  des  voleurs  à  l'approche  du  soleil,  I,  50,  2. 
Est-ce  encore  du  soleil  effaçant  l'éclat  des  étoiles,  ou  est-ce 
de  la  lune  brillant  au  milieu  d'elles  qu'il  est  question  dans 
ce  vers  adressé  à  Mitra  et  Varuna,  V,  62,  1  :  «  Votre  loi  im- 
muable a  été  tenue  secrète  selon  la  loi,  là  où  on  dételle  les 


1.  Au  vers  I,  87,  1,  où   les   Maruts    sont   comparés   à    des  vaches  ornées 
d'étoiles,  je  crois  que  ces  vaches  représentent  les  nuits  (cf.  chap.  III). 
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chevaux  du  soleil  ;  mille  autres  étaient  là,  et  je  n'ai  vu  que 
cette  forme,  la  plus  belle  des  formes  divines.  »  Quoi  qu'il  en 
soit,  voilà  à  peu  près  tous  les  textes  d'où  il  nous  faudrait  tirer 
l'explication  des  mythes  stellaires,  si  le  Rig-Veda.  en  conte- 
nait. La  suite  de  cette  exposition  montrera  qu'en  dehors  du 
mythe  de  Yaruna,  et  des  /Idityas,  dont  les  espions  peuvent, 
comme  ceux  dont  il  a  été  question  plus  haut,  représenter  les 
étoiles,  on  n'a  guère  l'occasion  d'en  faire  usage.  En  général, 
la  mythologie  stellaire  paraît  être  de  formation  secondaire. 
Ainsi  l'on  ne  saurait  considérer  comme  un  mythe  primitif 
l'application  au  couple  formé  d'Agni  et  Somadu  nom  depunar- 
vasû,  X,  19, 1,  désignation  de  l'une  de  ces  constellations  qui 
ont  formé  plus  tard  les  mansions  lunaires,  et  dont  une 
autre,  lishya,  est  nommée  au  vers  V,  54,  13  et  invoquée 
au  vers  X,  64,  8.  Nous  en  retrouverons  tout  à  l'heure  deux 
autres  encore,  aghâh.  et  arjunyau. 

Quant  à  la  lune,  si  on  laisse  de  côté  le  nom  de  Soma, 
dont  l'application  à  cet  astre,  dans  la  langue  des  hymnes,  est 
précisément  le  point  en  question,  pour  s'en  tenir  au  nom  de 
înâs,  identique  au  nom  des  mois  dont  elle  détermine  la  durée  ^ , 
X,  138,  6,  et  à  celui  de  candra-mas  dont  le  second  élément 
appartient  à  la  même  racine,  ma  «  mesurer  »,  on  trouve  qu'elle 
ne  tient  guère  plus  de  place  que  les  étoiles  dans  les  préoccu- 
pations ordinaires  des  rishis.  Nous  l'avons  déjà  vue  plus  haut 
mentionnée  avec  les  étoiles.  Elle  forme  avec  le  soleil  un 
couple,  cf.  X,  138,  4,  ordinairement  désigné  par  un  composé 
duel  sûrijâ-nidsâ,  VIII,  83,  2,  ou  sûryâ-candramasau,  V,  51, 
15.  Des  textes  qui  nous  montrent  les  deux  astres  se  levant  l'un 
après  l'autre,  1,  102,  2,  et  par  l'opération  de  Brihaspati,  X, 
68, 10,  on  rapprochera  le  vers  II,  24,  5  où  les  deux  qui  suivent 
sans  effort,  l'un  après  l'autre,  les  règles  qu'a  tracées  Brahma- 
naspati,  dieu  identique  à  Brihaspati,  doivent  être  également 
le  soleil  et  la  lune.  Ils  sont  nommés  aux  vers  X,  190,  3  parmi 
les  premiers  objets  créés,  et  d'après  le  vers  X,  12,  7,  les  dieux 
ont  mis  dans  le  soleil  une  lumière  appelée  jyotih,  tandis  que 
celle  dont  ils  ont  doté  la  lune  est  appelée   a/du,  nom  qui 


1.  On  a  selon  moi  accepté  beaucoup  trop  vite  l'interprétation  du  vers 
I,  25,  8  d'après  laquelle  Varu?ia  connaîtrait,  outre  les  douze  mois,  un  mois 
intercalaire.  «  Celui  qui  naît  ensuite  »  peut  être  tout  autre  chose  ((u'une 
division  du  temps,  par  exemple  le  Soma  céleste  qui  tombe  mêlé  aux  eaux 
du  ciel  (cf.  p  1C3)  quand  revient  la  saison  des  pluies,  les  douze  i/wh-  étmu 
écoulés,  cf.  VII,  ion,  0. 
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désigne  souvent  la  nuit  claire.  Quoique  la  vraie  étymologie 
des  mots  mâs  et  candra-mas  n'échappe  pas  aux  rishis 
védiques,  c'est  sans  doute  par  une  sorte  de  jeu  de  mots, 
dont  il  y  a  d'autres  exemples,  que  dans  le  vers  X,  90,  13  où 
le  soleil  et  la  lune  sont  représentés  naissant  du  corps  du 
Purusha,  tandis  que  le  premier  est,  en  vertu  du  rapport 
connu  entre  le  soleil  et  Tœil,  tiré  de  l'œil  de  cette  victime 
mystique,  la  lune  est,  à  cause  d'un  simple  rapport  de  son 
entre  la  racine  man  «  penser  »  et  la  racine  ma  «  mesu- 
rer »,  tirée  de  son  intelligence,  manas.  Enfin  le  soleil  et  la  lune 
sont  invoqués  ensemble  dans  des  énumérations  de  dieux, 
X,  64,  3  ;  92,  12;  93,  5.  Tels  sont,  sauf  un  petit  nombre  de 
textes  que  je  réserve  pour  les  développements  qui  vont  suivre 
immédiatement,  les  seuls  exemples  que  présentent  les 
hymnes  d'une  mention  de  la  lune  sous  l'un  de  ses  noms 
vulgaires. 

En  contestant  d'ailleurs  que  le  nom  de  Soma  soit  déjà  dans 
le  y?ig-Veda  un  nom  vulgaire  de  la  lune,  je  n'entends  pas  nier 
que  Soma  ne  soit  quelquefois  déjcà  identifié  à  cet  astre.  Remar- 
quons tout  d'abord  qu'au  vers  VIII,  71,  8,  le  Soma  dans  les 
cuves  est  comparé  à  la  lune  dans  les  eaux,  cf.  I,  105, 1.  J'en- 
tends le  vers  VI,  34,  4  en  ce  sens  que  le  Soma  a  pénétré  dans 
Indra  comme  il  pénètre  dans  le  ciel  uni  à  l'éclat  de  la  lune. 
La  lune  serait  donc  comme  le  réceptacle  du  Soma.  Nous 
verrons  plus  tard  que  le  Soma  paraît  représenté  au  vers 
I,  84,  15  par  cette  «  essence  cachée  de  Tvashfri  »  que  le 
poëte  place  dans  la  demeure  de  la  lune.  Enfin  Soma  est  iden- 
tifié à  la  lune  dans  l'hymne  X,  85,  probablement  déjà  au  vers  2 
qui  le  place  au  milieu  des  étoiles,  et  certainement  au  vers  5 
qui  fait  même  allusion  au  mythe  brahmanique  des  phases  de 
la  lune  :  «  Quand  les  dieux  te  boivent,  ô  dieu,  tu  te  gonfles 
ensuite  de  nouveau.  »  Comme  pour  écarter  toute  possibilité 
de  doute,  le  même  vers  fait  mention  des  mois  qui  sont  «  la 
forme  dos  années  ».  Ajoutons  que  doux  des  constellations 
qui  sont  devenues  des  mansions  lunaires,  celles  qu'on  appelle 
affliàh  et  arjunynu,  sont  placées  au  vers  13  sur  le  chemin  par 
lequel  Sûryà  est  menée  à  son  époux  Soma.  Enfin  les  vers  18 
et  19  sont  consacrés  au  soleil  et  à  la  lune  ;  ces  deux  vers,  en 
relevant  la  propriété  qu'a  la  lune  de  renaître  sans  cesse, 
rappellent  le  vers  5  où  nous  avons  vu  la  même  propriété 
attribuée  à  Soma.  Nous  verrons  plus  tard  que  le  mythe  du 
fils  do  la  vierge    mangé    par  les  fourmis,  IV,   19,  9,  peut 
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s'expliquer  par  la  combinaison  des  deux  idées  du  suc  du  Soma 
et  de  la  lune  \ 

Mais  ce  n'est  pas  seulement  Soma  que  les  hymnes  iden- 
tifient, d'ailleurs  passagèrement,  à  la  lune.  Nous  avons  déjà 
eu  l'oecasion  de  relever  le  vers  X,  52,  3  où  il  est  dit  d'Agni 
qu'il  naît  de  jour  en  jour  et  de  mois  en  mois,  et  de  l'inter- 
préter en  ce  sens  qu'Agni  y  est  identifié  successivement  au 
soleil  et  à  la  lune.  On  peut  se  demander  si  l'auteur  du  vers 
I,  72,  10,  en  disant  que  les  immortels  ont  donné  à  Agni 
un  éclat  brillant  quand  ils  ont  fait  les  deux  yeux  du 
ciel,  c'est-à-dire  apparemment  le  soleil  et  la  lune,  n'entend 
pas  l'identifier  à  ces  deux  astres.  En  tout  cas,  l'assimilation 
d'Agni  à  la  lune  est  probable  au  vers  I,  144,  4  portant  qu'il 
naît  la  nuit  comme  le  jour,  et  lui  donnant  en  même  temps  la 
qualification  de  «  jeune  homme  chenu.  »  Ce  dernier  trait  s'ex- 
plique par  deux  autres  passages  qui  montrent  qu'il  convient 
très-bien  à  la  lune  et  qui  peuvent  d'ailleurs  être  rapportés, 
soit  directement  à  l'astre,  soit  plutôt  à  Soma  ou  à  Agni  iden- 
tifiés avec  lui.  Je  veux  parler  du  vers  X,  32,  8:  «  Il  respirait 
aujourd'hui...,  la  vieillesse  l'a  atteint  alors  qu'il  était  jeune 
encore...  »  et  du  vers  X,  55,  5  :  «  Courant  veuf^  (seul 
de  son  espèce)  au  milieu  d'un  grand  nombre  de  mariés^ 
(d'étoiles  semblables),  il  a  été,  jeune  encore,  dévoré  par 
le  chenu  (la  vieillesse  personnifiée  ?).  Vois  la  grande  sagesse 
du  dieu,  (qui  détermine  ses  phases)  ;  il  est  mort  aujourd'hui, 
il  respirait  hier.  »  De  notre  vers  I,  144,  4  d'après  lequel 
Agni  naît  la  nuit  comme  le  jour,  on  peut  rapprocher  le 
vers  I,  95,  1  qui  lui  attribue  deux  couleurs  différentes 
désignées  par  les  mots  hari  et  çukra,  l'une  pour  le  jour, 
l'autre  pour  la  nuit.  La  même  attribution  est  faite  à  Soma, 
à  cela  près  que  la  couleur  nocturne  est  désignée  par  le 
mot  rijra,  IX,  97,   9.  Cette  distinction    ne  correspondrait - 

1.  Faut-il  voir  encore  une  allusion  à  la  lune  dans  ce  passage,  IX,  74,  2, 
«  La  plante  (du  Soma.)  pleine  l'ait  le  tour  de  l'univers?  »  Enfin  l'expression 
viçvebhih  somaparvabhih.  au  vers  I,  9,  1  peut-elle  s'interpréter  s  à  chaque 
phase  de  la  lune  »  ? 

2.  Le  mot  vidhu,  devenu  d'ailleurs  un  nom  de  la  lune  et  qui  est  employé 
cette  seule  fois  dans  son  sens  étymologique,  ou  au  moins  avec  allusion  à  ce 
sens,  me  paraît  trouver  son  explication  la  plus  satisfaisante  dans  le  rappro- 
chement du  mot  vidhavâ  «  veuve  î  qui  n'est  que  le  féminin  de  son  dérivé. 
L'opposition  du  mot  samana  (voir  la  note  suivante)  semble  décisive. 

3.  Littéralement  au  milieu  du  «  mariage  »  d'un  grand  noml)re.  Ce  sens  est 
bien  établi  pour  le  mot  snmana  par  le  vers  VL  l>0,  2  de  l'Atliarva-Veda, 
cf.  Ibid.   II,  36,  1,  et  R.  Y.  VII,  2,  5;  cf.  aussi  IV,  58,  8  ;  VI,  75,  'i. 
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elle  pas,  pour  l'un  comme  pour  l'autre,  à  celle  du  soleil  et  de 
la  lune?  On  pourrait  interpréter  dans  le  même  sens  le  vers 
I,  127,  5  portant  que  le  coursier  d'Agni  est  plus  beau  la  nuit 
que  le  jour*.  Nous  aurions  là  un  premier  témoignage  de  la 
prédilection  bien  connue  des  Hindous  pour  la  lune. 

Ainsi  Agni,  comme  Sonia,  paraît  quelquefois  identifié  à  la 
lune  dans  les  hymnes.  Plus  généralement  Agni  et  Soma 
représentent,  comme  nous  le  verrons  tout  à  l'heure,  un 
principe  identique  qui  est  celui  de  tous  les  corps  ou  phéno- 
mènes ignt's  ou  lumineux.  C'est  à  cette  large  conception  qu'il 
faut  avoir  recours  pour  expliquer  les  différentes  formes 
célestes  de  Soma  aussi  bien  que  celles  d'Agni.  L'une  de  ces 
formes  sera  la  lune,  je  nj  ai  pas  contredit,  mais  l'identifi- 
cation particulière  et  définitive  de  Soma  à  la  lune  appartient, 
selon  moi,  à  une  formation  mythologique  secondaire,  à  peu 
près  comme  les  mythes  stellaires.  Pour  Soma,  comme  pour 
Agni,  les  mythes  les  plus  anciens,  et  en  tout  cas  les  plus 
importants,  sont  ceux  du  lever  du  jour  et  de  l'orage,  reflétés 
dans  le  culte.  Je  reviens  donc,  après  cette  digression  néces- 
saire, à  mon  premier  point,  c'est-à-dire  à  l'assimilation  de 
Soma  et  du  soleil. 

Soma  est  d'abord  simplement  comparé  au  soleil,  comme 
brillant,  IX,  111,1,  comme  visible  à  tous,  IX,  06,  22,  comme 
l'objet  des  désirs  des  hommes,  IX,  94,  1  ;  cf.  IX,  98,  8.  Il  est 
dit  également  des  Somas  au  pluriel  qu'ils  sont  brillants  comme 
(les  soleils,  IX,  101,  12,  qu'ils  courent  comme  les  rayons  du 
soleil,  IX,  69,  6.  Quand  Indra  boit  le  Soma,  la  force  remplit 
ce  dieu  comme  le  soleil  remplit  l'atmosphère  de  ses  rayons, 
1,84,1. 

Une  remarque  que  nous  avons  faite  pour  Agni  est  appli- 
cable ici,  il  est  telle  formule  de  comparaison  qu'on  est  tenté 
d'interpréter  comme  une  identification  :  Soma  se  tient  au- 
dessus  de  tous  les  êtres  comme  le  dieu  soleil,  IX,  54,  3,  il 
court  dans  le  ciel  comme  le  soleil,  IX,  54,  2,  quand  il  brille 
du  haut  du  ciel,  ses  flots  se  répandent  comme  les  rayons  du 
soleil,  IX,  64,  7  et  8,  il  court  à  traversla  grande  mer  (céleste?) 
comme  le  soleil  brillant,  IX,  86,  'M,  il  est  invité  à  remplir 
les  doux  mondes  comme  le  soleil  les  remplit  de  ses  rayons, 

t.  Une  plus  grande  diversité  de  couleurs  est  d'ailleurs  attribuée  à  Ag-ni 
par  d'autres  passages,  par  exemple  X,  20,  9;  cf.  21,  3.  Le  vers  III,  1,  4  lui 
en  donne  deux  désignées  par  les  adjectifs  çvcta  et  orusfia,  mais  il  les  dis- 
tribue entre  le  moment  de  sa  naissance  et  le  temps  de  son  âge  adulte. 
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IX,  41,  5,  il  hennit  comme  le  soleil  (substitué  à  l'éclair  dans 
l'orage),  IX,  64,  9,  il  est  porté  comme  le  soleil  par  les  harits, 

X,  31,  8,  enfin,  le  vers  I,  135,  9,  qualifie  les  Somas,  au 
pluriel,  de  a  difficiles  à  arrêter  comme  les  rayons  du  soleil  » 
après  nous  les  avoir  montrés  volant  entre  les  deux  rivières, 
c'est-à-dire  sans  doute  entre  les  eaux  célestes  etles  eaux  terres- 
tres. Pour  quelques-uns  au  moins  de  ces  passages  dont  nous 
aurons  l'occasion  de  citer  de  nouveau  et  plus  complètement 
la  plupart ,  on  pourrait  être  tenté  dans  la  traduction  de 
substituer  au  mot  «  comme  »  les  mots  «  en  qualité  de  ».  La 
même  observation  est  applicable  au  vers  IX,  97,  38  où  Soma 
serait  identifié,  non  plus  au  soleil,  mais  à  un  créateur,  dhâtn, 
placé  dans  le  soleil'. 

De  quelque  façon  d'ailleurs  qu'on  interprète  ces  derniers 
textes,  il  en  est  d'autres  où  la  particule  comparative  est  sup- 
primée. Le  nom  de  soleil  [sàra]  est  appliqué  directement  à 
Soma,  IX,  65, 1  ;  67,  9  ;  91 ,  3  ;  cf.  66,  18,  et  aux  Somas,  IX, 
10,  5.  Mais  voici  qui  est  plus  décisif.  Nous  lisons  au  vers 
IX,  86,  32  que  Soma  s'est  revêtu  des  rayons  du  soleil,  au 
vers  IX,  86,  29,  qu'il  dépasse  le  ciel  et  la  terre  et  que  son 
éclat  est  le  soleil.  De  ce  dernier  trait  on  peut  rapprocher 
la  formule  suivante  dont  il  fournit  l'explication,  I,  46, 
10:  /(  L'éclat  est  venu  à  la  plante,  un  soleil  pareil  à  l'or.  » 
D'après  le  vers  I,  135,  3,  les  rayons  de  Soma  lui  sont  com- 
muns avec  le  soleil  (cf.  IX,  III,  3?),  et  il  faut  sans  doute 
interpréter  de  même  au  vers  IX,  2,  6  l'expression  sam.  sûryena 
vocale  «  il  brille  avec  le  soleil  ».  Je  n'entends  pas  autrement 
non  plus  le  vers  IX,  27,  5  :  «  Il  court^  dans  le  ciel  avec  le 
soleil.  » 

Dans  les  passages  où  Soma  est  représenté  voyant  ces 
demeures  inférieures,  IX,  96, 7,  regardant  (ou  éclairant?)  le  ciel 
etla terre,  IX,  101,  7,  etd'enhautlesregardant,  IX,32,4,  con- 
templant enfin  toutes  choses,  IX,  57, 2,  il  est  déjà  vraisemblable 
que  le  poëte  l'identifie  au  soleil ,  œil  du  monde.  La  vraisemblance 
augmente  dans  les  vers  IX,  70,  3-5  dont  l'auteur,  en  disant 
que  Soma  s'avance  entre  les  deux  mondes  et  contemple  les 


1  Remarquons  à  ce  propos  qu'au  vers  I,  191,  10,  c'est  le  soleil,  nommé 
dans  le  pâda  précédent,  qui  paraît  désigné  comme  le  réceptacle,  sinon  du 
Soma,  au  moins  de  la  liqueur  enivrante  appelée  surd. 

2.  Le  sens  de  «  rivaliser  »,  adopté  par  MM.  R.  et  Gr. ,  ne  me  |iaraît  pas 
suffisamment  établi  pour  la  racine  hàs,  simple  développement  de  la  racine 
hâ  «  aller  »,  dont  les  emplois  sont  d'ailleurs  très-peu  nombreux. 

Bergaigne,  licllgion  vél'ique.  1 1 
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deux  races,  ajoute  que  ses  rayons  immortels  se  répandent 
chez  l'une  et  chez  l'autre.  L'identification  de  Soma  au  soleil 
est  peut-être  expresse  dans  l'hymne  IX,  10  ;  après  le  vers  8 
que  nous  retrouverons  plus  loin,  et  où  le  soleil  auquel  Soma 
réunit  l'œil  de  l'homme  comme  le  nombril  (du  fils)  au  nombril 
(du  père,  cf.  p.  35),  paraît  déjcà  considéré  comme  une  forme 
de  Soma  lui-même,  on  lit  au  vers  9  :  «  Il  coule  (sous-entendu, 
cf.  IX,  12,  8)  dans  le  séjour  aimé  du  ciel....  Soleil,  il  voit 
avec  son  œil.  »  Telle  est,  du  moins,  la  traduction  à  laquelle 
on  arrive  en  prenant  sùrah  pour  le  nominatif  du  thème  sth-a, 
et  qui  est  suggérée  par  la  comparaison  du  vers  IX,  89,  3  : 
«  Il  surveille  avec  son  (propre)  œil .  »  Il  est  vrai  qwesùrah  peut  être 
aussi  le  génitif  du  thème  smr,  et  nous  verrons  se  reproduire 
plus  d'une  fois  l'équivoque  à  laquelle  cette  forme  peut  donner 
lieu.  Mais  dans  le  cas  présent  la  formule  ainsi  interprétée 
«  Il  voit  par  l'œil  du  soleil  »  garderait  à  peu  près  la  même 
portée.  Il  me  reste  d'ailleurs  à  citer  un  texte  qui  ne  laisse  plus 
place  à  aucun  doute,  IX,  71,  8  :  «  Sa  couleur  devient  bril- 
lante  9.  Il  a  mugi  comme  un  taureau  en  passant  autour 

des  troupeaux  ;  il  a  revélu  l'éclat  du  soleil  ;  l'oiseau  divin  con- 
temple d'en  haut  la  terre  ;  Soma  surveille  les  races  avec 
intelligence,  » 

On  aura  remarqué  dans  cette  dernière  citation  une  allu- 
sion à  la  course  circulaire  de  Soma  identifié  au  soleil.  Un 
mouvement  analogue  est  attribué  à  Soma  autour  de  l'espace, 
IX,  68,  2  ;  cf.  6  et  8,  des  deux  mondes,  IX,  18,  6,  de  la 
terre,  IX,  72,  8,  de  la  terre  et  du  ciel,  IX,  107,  24,  de 
toutes  choses,  IX,  74,  2,  ou,  comme  dans  le  passage 
ci-dessus,  autour  des  vaches,  IX,  87,  9,  des  femelles 
divines,  IX,  103,  5,  et  il  est  permis  de  croire  que  dans  ces 
textes  encore,  et  surtout  dans  un  autre  qui  le  montre  por- 
tant circulairement  sa  couleur  brillante,  IX,  97,  15  ;  cf.  IX, 
86,  5  et  6,  c'est  le  soleil  qui  est  désigné  sous  son  nom.  Dans 
un  vers  qucnous  retrouverons  plus  loin,  Soma,  en  même  temps 
qu'il  est  représenté  coulant  autour  de  tous  les  êtres,  est  com- 
paré au  soleil  poursuivant  l'aurore,  IX,  84,  2,  et  cette  com- 
paraison est  de  colles  qui  paraissent,  selon  la  remarque  faite 
plus  haut,  équivaloir  à  une  identification  pure  et  simple. 

L'ascension  de  Soma  dans  le  ciel,  IX,  36,  6;  85,  9,  est 
encore  un  mouvement  qui  suggère  naturellement  l'idée  du 
soleil.  Il  est  vrai  qu'au  vers  IX,  17,5,  Soma  montant  dans  le 
ciel  est  expressément  distingué  du  soleil  comme  le  mettant 
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en  marche  ;  mais  nous  savons  que  le  soleil  peut  être  lui- 
même,  sous  son  nom  vulgaire  de  sùnja,  distingué  de  l'astre,  en 
tant  que  personnifié  en  un  dieu  qui  le  dirige.  Il  est  plus  dif- 
ficile de  préciser  le  corps  ou  le  phénomène  lumineux  repré- 
senté par  Soma  dans  les  passages  qui  nous  le  montrent 
s'élançant  duciel  dans  l'espace,  IX,  68,  9,  traversant  le  ciel, 
IX,  3,  7;  8;  12,  8;  37,  3;  cf.  IX, 62, 14;  08, 4;  8,  ou  suivant 
son  chemin  dans  l'espace,  IX,  22,  4  ;  63,  6,  sans  indiquer  la 
direction  du  mouvement,  ou  encore  s'étendant  en  tous  sens, 
IX,  80,  3,  à  moins  que  ces  passages  ne  renferment  quelque 
autre  détail  caractéristique,  comme  le  vers  IX,  86,  37  par 
exemple,  d'après  lequel  le  Soma  traverse  en  maître  les 
mondes,  avec  un  attelage  composé  des  liarits  ailées  :  les  harits 
sont  en  effet  les  chevaux  du  soleil. 

L'identification  de  Soma  au  soleil  résulte  encore  de  bien 
d'autres  textes  que  nous  aurons  l'occasion  de  citer  dans  la 
suite  de  notre  exposition. 

Après  avoir  vu  Soma  représenté,  sous  la  forme  du  soleil, 
dans  les  phénomènes  qu'on  peut  rapporter  au  ciel,  en  prenant 
ce  mot  au  sens  le  plus  étroit,  nous  devons  nous  attendre  à  lui 
voir  jouer  aussi  un  rôle  dans  les  phénomènes  de  l'atmo- 
sphère. J'ai  annoncé  déjà  qu'il  avait  été,  selon  moi,  identifié 
à  l'éclair,  mais  en  ajoutant  que  sur  ce  point,  plus  encore  que 
sur  celui  de  l'identification  au  soleil,  ma  théorie  heurtait  des 
opinions  reçues.  Ce  n'est  pas  que  mes  devanciers  aient  refusé 
un  rôle  à  Soma  dans  l'orage,  mais  il  y  représenterait  selon 
eux  les  eaux  du  nuage,  et  non  l'éclair  qui  brille  au  milieu 
d'elles.  On  entrevoit  déjà  le  principe  du  différend.  Ce  prin- 
cipe n'est  autre  que  la  nature  complexe  de  Soma  que  nous 
avons  vu,  en  tant  que  liquide,  comparé  aux  eaux,  mais  qui  est 
aussi,  à  cause  de  sa  couleur  brillante  et  de  ses  effets  comme 
breuvage  enivrant,  comparé  et  même  identifié  au  soleil.  Or 
il  est  clair  que  si,  par  ses  deux  dernières  propriétés,  il  était 
appelé  dans  les  phénomènes  de  l'orage  à  représenter  l'éclair, 
la  première  semblait  le  destiner  plutôt  à  représenter  les 
eaux.  Reste  à  savoir,  de  ces  germes  préexistants  du  mythe, 
lequel  a  fructifié  et  étouffé,  ou  du  moins  arrêté  l'autre  dans 
son  développement.  La  question  n'a  pas  môme  été  posée,  que 
je  sache,  par  les  mythologues,  qui,  depuis  M.  Kuhndans  son 
livre  sur  la  descente  du  feu,  ont  tous  identifié  le  Soma  céleste 
à  la  pluie,  en  négligeant  du  reste  le  Soma-soleil  aussi  bien 
que  le  Soma-éclair.  C'est  cependant,  dussé-je  être  taxé  de 
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présomption,  avec  une  entière  confiance  qneje  la  résous  dans 
un  sens  contraire  à  l'opinion  reçue.  Les  préoccupations  étran- 
gères que  la  mythologie  comparée  a  introduites  dans  l'étude 
du  iRig-Veda  ont  seules  pu,  selon  moi,  obscurcir  un  point  qui 
me  paraît  ressortir  avec  une  clarté  absolue  d'un  travail 
d'ensemble  sur  la  religion  védique,  comme  celui  que  j'ai 
entrepris  dans  ce  livre. 

Ce  n'est  pas  que  le  Soma,  déjà  comparé,  comme  nous  l'avons 
vu,  aux  eaux  et  aux  rivières  en  général,  ne  le  soit  aussi  parti- 
culièrement aune  rivière  céleste,  la  Rasa,  IX,  41,  6,  aux 
pluies  du  ciel,  IX,  57,  1  ;  62,  28;  89,  1,  ou,  ce  qui  revient  au 
même,  au  nuage  pluvieux,  IX,  2,  9,  et  aux  outres  célestes, 
IX,  88,  G.  Le  bruit  qu'il  fait  en  coulant  est  aussi  comparé  à 
celui  de  la  pluie,  IX,  41,  3.  Les  Somas  bus  par  Indra  coulent 
en  lui  comme  les  pluies  sur  la  terre,  IX,  17,  2,  et  font  sur  lui 
l'effet  de  la  pluie  sur  un  champ  de  blé,  X,  43,  7.  D'un  autre 
côté,  la  racine  pu,  qui  exprime  ordinairement  la  clarification 
du  Soma,  est  au  vers  VII,  49,  1  employée  à  propos  des  eaux 
divines  qui,  d'après  le  vers  VII,  47,  3,  coulent  par  cent 
tamis. 

L'opération  même  de  la  clarification  du  Soma,  coulant  par 
gouttes  des  trous  d'un  tamis,  semble  bien,  étant  donné  l'es- 
prit général  du  culte  védique,  tel  que  je  m'attache  à  le  faire 
ressortir  dans  cette  première  partie,  une  imitation  de  la 
chute  de  la  pluie. 

Mais  le  Soma  terrestre,  quand  il  passe  à  travers  le  tamis, 
est  déjà  mélangé  à  l'eau  dont  la  plante  a  été  arrosée  dans 
l'opération  du  pressurage.  C'est  l'écoulement  de  ce  mélange 
qui  imite  la  chute  de  la  pluie,  et  on  comprend  très-bien  que 
le  Soma  céleste  ait  pu  être  distingué  de  la  pluie  à  laquelle 
il  aurait  été  uni,  comme  le  Soma  terrestre  reste  distinct  par 
sa  nature  de  l'eau  dans  laquelle  il  est  contenu,  ou,  car  cette 
manière  de  voir  peut  se  justifier  aussi  bien  que  l'autre,  qu'il 
contient  lui-même.  Il  est  peut-être  permis  d'expliquer  dans 
ce  dernier  sens  les  passages  où  le  Soma,  qu'il  s'agisse  d'ail- 
leurs du  Soma  terrestre  ou  du  Soma  céleste,  est  appelé  une 
mer,  IX,  101,  6;  109,  4,  une  mer  qui  se  purifie  dans  son 
union  avec  les  eaux,  IX,  2,  5,  un  réservoir  qui  plaît  aux 
déesses  (aux  eaux),  IX,  9,  6.  Nous  retrouverons  plus  loin  plu- 
sicMirs  passages,  IX,  04,  8  ;  cf.  19  ;  8G,  29  ;  97,  40,  où  Soma 
reçoit  encore  le  nom  do  mer,  et  qui,  comme  le  dernier  cité, 
doivent  être  certainement  rapportés  au  Soma  céleste. 
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Un  premier  argument  qui,  selon  moi,  serait  à  lui  seul 
décisif  en  faveur  d'une  distinction  du  Sonia  céleste  et  des 
eaux  de  la  pluie,  c'est  le  sexe  régulièrement  attribué  dans  la 
mythologie  védique  à  chacun  de  ces  éléments.  Nous  verrons 
en  effet  que  les  eaux  sont  toujours  femelles,  et  qu'au  con- 
traire, leSoma,  soit  céleste,  soit  terrestre,  est  essentiellement 
mfile.  Car  il  n'y  a  pas  d'importance  à  attacher  aux  passages 
où  les  Somas,  en  tant  qu'abreuvant  Indra,  sont,  comme  les 
offrandes  en  général,  comparés  à  des  vaches,  IX,  24,  2  ;  68,  1  ; 
cf.  IX,  66,  12,*  qui  s'offrent  d'elles-mêmes  à  leur  veau, 
IX,  86,2;  cf.  13,  7  (cf.  encore  VI,  41,  I;  IV,  34,  5). 
J'en  dirai  autant  de  celui  qui  nous  montre  les  Somas,  ré- 
pandus pour  Vâyu,  ornés  comme  une  épouse  possédant  un 
riche  patrimoine,  IX,  46,  2  ;  cf.  82,  4.  En  revanche  nous 
verrons,  en  étudiant  les  représentations  ordinaires  de  Soma, 
qu'il  est  régulièrement  considéré  comme  un  élément  mâle, 
et  qu'il  s'unit  en  cette  qualité  aux  éléments  femelles,  soit 
dans  le  sacrifice,  soit  dans  les  phénomènes  célestes,  et  en 
particulier  aux  eaux,  non-seulement  aux  eaux  terrestres, 
mais  à  ces  eaux  de  la  pluie  auxquelles  on  veut,  bien  à  tort, 
l'identifier. 

L'idée  d'un  élément  igné  et  lumineux,  mêlé  aux  eaux  de 
la  pluie  sans  se  confondre  avec  elles,  et  leur  donnant,  en 
même  temps  que  la  vertu  enivrante  propre  à  en  faire  le 
breuvage  des  dieux  dans  le  ciel  (cf.  II,  24,  4  ;  cf.  aussi 
VII,  85,  3),  le  pouvoir  fécondant  qui  leur  est  attribué  dans 
leur  chute  sur  la  terre,  n'est  d'ailleurs  pas  nouvelle  pour 
nous.  Le  mythe  de  la  descente  d'Agni,  auquel  nous  aurons  à 
comparer  bientôt  celui  de  la  descente  de  Soma,  nous  l'a 
présentée  une  première  fois.  C'est  qu'en  effet  Agni  et  Soma 
jouent  un  rôle  essentiellement  identique  dans  toute  la  my- 
thologie védique,  et  cette  identité,  qu'on  a  déjà  pu  constater 
dans  l'assimilation  de  l'un  et  de  l'autre  au  soleil,  et  qu'on 
trouvera  confirmée  pour  ainsi  dire  à  chaque  pas  dans  la 
suite  de  ce  livre,  est  un  second  argument,  non  moins 
décisif  que  le  premier,  contre  une  assimilation  pure  et 
simple  de  Soma  aux  eaux  de  la  pluie.  Sans  doute  le  feu  et 
le  breuvage  ont  sur  la  terre  des  attributs  différents,  et  le 
vers  IX,  88,  5,  tout  en  les  comparant  l'un  à  l'autre,  les 
distingue  en  ces  termes  :  «  Il  (Soma)  brille  dans  les  rivières 

1.  Le  mot  samudra  n  mer  »   me  paraît  désigner  là  Indra,  cf.  IX,  108,   16. 
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(les  eaux),  comme  Agni  quand  il  s'élance  sur  le  bois.  »  Mais 
ce  texte  même  nous  montre  que  c'est  Soma  qui  représente  le 
plus  exactement  sur  la  terre  le  feu  de  l'atmosphère,  celui 
qui  s'unit  aux  eaux,  et  que  par  conséquent  il  ne  peut  dans 
l'atmosphère  être  distinct  d'Agni. 

D'ailleurs  le  fait  seul  de  la  comparaison  nous  prépare  à 
admettre  l'identification.  J'ajouterai  donc  à  la  dernière  cita- 
tion celle  du  vers  IX,  22,  2,  où  les  Somas  sont  comparés 
à  la  fois  aux  pluies  du  nuage  à  cause  de  leur  nature  liquide, 
et  aux  flammes  d'Agni  à  cause  de  leur  éclat.  Inversement  on 
trouve  aux  vers  I,  65,  10;  X,  115,  3,  la  comparaison 
d'Agni  à  Soma,  et  au  vers  X,  46,  7,  celle  des  Agnis  aux 
Somas. 

Les  personnages  d'Agni  et  de  Soma  semblent  se  confondre 
dans  les  divinités  célébrées  aux  vers  1,  2  et  3  de  l'hymne 
/Iprî,  IX,  5,  que  l'épithète  samiddha  «  allumé  »,  le  nom  de 
Tanûnapât,  et  l'emploi  de  la  racine  ià  dans  l'épithète  îïenya 
«  digne  d'être  invoqué  »,  non  moins  que  la  comparaison  des 
autres  hymnes  /Iprî,  identifient  à  Agni,  tandis  que  l'épithète 
pavamâna  suggère  l'idée  du  Soma  qui  se  clarifie,  désigné  en 
effet  par  elle  aux  vers  suivants.  Une  observation  analogue 
est  applicable  aux  vers  IX,  66,  19  ;  20  ;  21  ;  X,  3,  5,  dans 
lesquels  la  même  épithète  pavamâna  ou  d'autres  formes  de  la 
racine  pu  sont  appliquées  à  Agni. 

Du  reste,  nous  voyons  le  vers  VII,  6,  2  appliquer  à 
l'Agni  céleste  la  qualification  de  breuvage,  dliàsi,  en  même 
temps  que  celle  de  splendeur  de  la  montagne  (du  nuage),  et 
au  vers  I,  96,  1,  la  «  coupe  »  est  nommée  comme  un  de  ses 
lieux  d'origine.  Rappelons  à  ce  propos  qu'Agni  a  été  comparé 
au  beurre  de  la  vache,  IV,  I,  6,  et  ajoutons  qu'au  vers 
III,  26,  7,  un  même  être  mythique  s'identifie  lui-même  à  la 
fois  à  Agni  et  à  l'off'rande. 

Dans  le  vers  VIII,  3,  20  :  «  Les  feux  sont  sortis  brillants  ; 
le  soleil,  le  Soma  breuvage  d'Indra  sont  sortis  brillants,  »  il 
semble  bien  que  le  Soma  soit,  comme  le  soleil,  l'un  de  ces 
feux  nommés  d'abord  au  pluriel. 

Ce  ne  peut  être,  à  ce  qu'il  me  semble,  que  comme  identifié 
à  Agni,  que  Soma  est  appelé  la  hache  du  bois,  IX,  96,  6. 
On  peut  encore  chercher  au  moins  une  allusion  à  cette  assi- 
milation dans  le  vers  IX,  98,  3,  qui  le  montre,  non-seule- 
ment l)rillaiit,  mais  debout,  ùrdhva,  dans  le  sacrifice'. 

I.  C.(.  encore  le  vers  li  ilu  mémo  liymiie  où  l'épithète  puroruc  «   qui  brille 
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Les  meilleurs  arguments  en  faveur  de  l'identification  du 
Somaet  d'Agni  ne  sont  pas  d'ailleurs  les  quelques  textes  isolés 
que  je  cite  ici,  uniquement  parce  que  je  n'aurai  pas  d'autre 
occasion  de  les  produire,  mais  bien  les  applications  innom- 
brables de  ce  principe  qui  seront,  comme  je  l'ai  annoncé 
déjà,  répandues  à  travers  le  livre  entier.  Je  dois  cependant 
signaler  tout  particulièrement  l'identité  des  rapports  conçus 
entre  l'un  et  l'autre  personnage  et  les  eaux  du  ciel;  ce  fait 
auquel  il  a  déjà  été  fait  allusion  plus  haut,  et  sur  lequel  nous 
aurons  plusieurs  fois  à  revenir,  ressortira  surtout  avec  une 
entière  évidence  de  l'étude  que  nous  consacrerons  à  Apâm 
Napât,  le  fils  des  eaux,  identifié  tour  à  tour  à  Agni  et  à 
Soma.  Nous  verrons  du  reste  que  ce  fils  des  eaux  peut  re- 
présenter le  soleil,  dans  lequel  nous  avons  reconnu  déjà  une 
forme  commune  d'Agni  et  de  Soma,  mais  qu'il  représente 
surtout  l'éclair  dont  l'identité  avec  Agni  n'est  contestée  par 
personne,  et  dont  les  observations  précédentes  ont  dû  déjà 
nous  préparer  à  admettre  l'assimilation  à  Soma.  C'est  ce 
dernier  point  que  je  vais  chercher  à  établir  directement, 
après  deux  dernières  remarques  sur  l'assimilation  de  Soma 
et  d'Agni.  L'une  est  que  l'existence  d'un  couple  Agni  et 
Soma,  désigné  par  le  composé  duel  agnishomà,  X,  19,  1;  66,  7, 
et  auquel  est  consacré  un  hymne  entier,  I,  93,  ne  prouve 
rien  contre  cette  assimilation,  non  plus  que  les  vers 
V,  44,  14  et  15  par  exemple,  qui  présentent  les  deux  per- 
sonnages comme  des  amis,  cf.  VIII,  61,  2.  Le  feu  et  le  breu- 
vage étaient  en  effet  nécessairement  distingués  sur  la  terre, 
et  il  était  inévitable  que  cette  distinction  fût  quelquefois 
étendue  à  leurs  formes  célestes,  par  exemple  dans  le  mythe 
du  sacrifice  des  dieux,  cf.  X,  88,  1.  D'ailleurs,  si  au  vers  6  de 
l'hymne  I,  93,  que  nous  retrouverons  plus  loin,  la  descente 
d'Agni  et  celle  de  Soma  sont  présentées  comme  deux  mythes 
distincts,  l'analyse  que  nous  donnerons  du  second  prouvera 
qu'il  est  en  réalité  équivalent  au  premier.  Mon  autre  re- 
marque est  que  si  dans  l'hymne  II,  1,  où  Agni  est  succes- 
sivement identifié  à  tous  les  dieux,  Soma  n'est  pas  nommé, 
la  seule  conclusion  qu'on  puisse  tirer  de  cette  omission  est 
que  l'identité  du  feu  sous  ses  deux  formes  principales  n'avait 
pas  même  besoin    d'être  indiquée.  Soma  en  effet,   et  c'est 


C7i  avant  »  est  donnée  à  Soma,  et  l'expression  yajnasya  ketuh,  «  étendard  du 
sacrifice,  »  qui  lui  est  appliquée,  IX,  8C,  7,  comme  elle  l'est  si  souvent  à  Agni. 
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ainsi  que  je  résumerai  toute  cette  digression,  n'est  autre  chose 
que  le  feu  à  l'état  liquide. 

L'assimilation  du  Soma  à  l'éclair  peut  seule  expliquer, 
selon  moi,  le  vers  VII,  69,  G,  adressé  aux  Açvins  :  «  Vers 
l'éclair,  comme  deux  bœufs  altérés,  vers  nos  libations,  venez 
ô  héros  !  »  Il  me  semble  en  effet  également  impossible  d'in- 
troduire l'idée  de  l'éclair  dans  la  comparaison,  comme  si  les 
deux  bœufs  prévoyaient  en  effet  que  la  chute  de  la  pluie  doit 
suivre  l'apparition  de  l'éclair,  ou  d'attribuer  pour  ce  seul 
passage  au  mot  vidyul,  comme  le  font  MM.  Roth  et  Grass- 
mann,  le  sens  «  d'eau  étincelante.  »  D'ailleurs,  indépendam- 
ment des  textes  où  le  Soma  est  comparé  à  un  serpent, 
IX,  77,  3;  86,  44,  et  qui  suggèrent  encore  assez  naturellement 
l'idée  d'une  assimilation  à  l'éclair,  nous  avons  à  citer  ceux 
où  il  est  comparé  directement  à  ce  phénomène,  et  où  cette 
comparaison,  comme  tant  d'autres  qu'on  peut  relever  dans 
le  /Îig-Veda,  équivaut  peut-être  à  une  identification  pure  et 
simple.  Je  veux  parler  du  vers  IX,  76,  3,  où  le  Soma  est 
invité  à  faire  gonfler  (à  remplir  de  richesses)  les  deux  mondes 
comme  l'éclair  fait  gonfler  les  nuages,  et  surtout  du  vers 
IX,  87,  8,  où  le  Soma  sortant  de  la  montagne  suprême  est 
comparé  à  l'éclair  du  ciel  tonnant  dans  les  nuages.  Au  vers 
1, 187,  7,  le  Soma  paraît  être  appelé  «  la  lueur  »  ou  «  le  lumi- 
neux des  montagnes  »,  apparemment  des  montagnes  célestes 
ou  nuages,  ce  qui  équivaudrait  à  une  assimilation  à  l'éclair. 

En  traitant  de  l'identification  du  Soma  au  soleil,  j'ai  eu 
l'occasion  d'indiquer  quelques  textes  où  la  marche  du  Soma 
dans  le  ciel  est  décrite  en  des  termes  qui  ne  permettent  pas 
de  préciser  la  forme  sous  laquelle  il  y  est  représenté.  Je  puis 
ajouter  maintenant  qu'il  n'y  a  guère,  selon  moi,  de  choix  à 
faire  qu'entre  le  soleil  et  l'éclair.  Celui-ci  d'ailleurs  me  paraît 
désigné  dans  d'autres  passages  où  le  Soma,  s'avançant  entre 
les  deux  mondes,  est  qualifié  de  retentissant,  IX,  70,  5  et  6; 
97,  13.  Il  est  vrai  qu'un  texte  déjà  cité  nous  montre  le  Soma 
«  hennissant  comme  le  dieu  soleil  »,  IX,  64,  9.  Mais  nous  ne 
devons  pas  oublier  pour  cela  que  le  bruit  du  tonnerre,  que  ce 
texte  paraît  rapporter  accidentellement  au  soleil,  est  un  attri- 
but essentiel  de  l'éclair,  auquel  d'ailleurs  les  rayons  du  soleil 
sont  peut-être  identifiés  dans  une  conception  de  ce  genre.  Il 
serait  même  possible  que  le  Soma,  comparé  dans  ce  vers  au 
soleil,  cf.  ihid.  7,  et  nommé  une  «  mer  »  (cf.  p.  164)  au  vers  8 
qui  le  représente  brillant  du  haut  du  ciel,  fût  l'éclair  lui- 
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même.  Quoi  qu'il  en  soit,  le  vers  IX,  68,  8  insiste  encore  sur 
le  son  rendu  par  le  Soma  céleste,  et  les  vers  IX,  12,  6  et  14, 
1,  sur  le  son  rendu  par  le  Soma  dans  la  mer.  Ces  derniers, 
lors  même  que  la  «  mer  »  n'y  serait  autre  que  la  cuve  où 
coule  le  Soma  terrestre,  garderaient  leur  intérêt,  comme 
allusion  au  bruit  du  Soma  dans  la  mer  céleste.  Nous  retrou- 
verons plus  loin  le  vers  IX,  72,  6  où  des  sages  qui  paraissent 
être  des  sacrificateurs  célestes  «  traient  »  la  plante  «  ton- 
nante »  et  inépuisable. 

Personne  ne  conteste  que  la  foudre  d'Indra  représente 
réclair.  Or,  Soma  est  appelé  la  foudre  d'Indra,  IX,  77,  I;  72, 
7  (cf.  IX,  111,  3  ?).  Il  est  vrai  qu'il  a  pu,  ainsi  que  nous  le 
verrons,  recevoir  cette  appellation  en  qualité  de  breuvage 
du  sacrifice,  comme  donnant  à  Indra  un  pouvoir  équivalent 
à  celui  que  ce  dieu  tient  de  la  foudre,  cf.  I,  121,  12.  On  doit 
remarquer  pourtant  que,  comme  le  même  nom  donné  à 
l'hymne  X,  153,  4  éveille  naturellement  l'idée  du  bruit  du 
tonnerre  dont  nous  constaterons  l'assimilation  à  la  prière,  de 
même,  appliqué  à  Soma,  il  paraît  faire  allusion  à  sa  forme 
céleste  d'éclair.  L'allusion  est  surtout  transparente  au  vers 
IX,  47,  3,  où  précisément  1'  «  hymne  »  représente  la  voix  du 
tonnerre  :  «  Soma,  le  breuvage  d'Indra,  est  devenu  la  foudre 
qui  conquiert  mille  biens,  quand  son  hymne  retentit.  »  D'ail- 
leurs, au  vers  V,  48,  3,  c'est,  à  ce  qu'il  semble,  du  dieu  même 
porteur  do  la  foudre,  qu'il  est  dit  :  «  Il  a,  avec  les  pierres..., 
fait  couler  la  foudre  sur  le  rusé  (le  démon).  »  Ajoutons  que  les 
allusions  au  Soma  sont  peut-être  combinées  avec  les  allu- 
sions à  la  foudre  dans  la  description  de  cette  flèche  qui  reçoit 
au  vers  VI,  75,  15  les  épithètes  de  «  divine  »  et  «  faisant 
couler  la  semence  du  nuage  »,  et  qui  est  décrite  en  ces  termes 
au  vers  II  du  même  hymne  :  «  Elle  se  revêt  de  l'oiseau;  un 
animal  sauvage  est  sa  dent  ;  unie  aux  vaches,  elle  vole  en 
avant.  »  L'oiseau,  qui  rappelle  les  barbes  de  la  flèche,  est 
une  représentation  commune  du  Soma  et  de  l'éclair  ;  on  en 
peut  dire  autant  de  l'animal  sauvage  ;  les  «  vaches  »  aux- 
quelles la  flèche  est  unie,  et  qui  représentent  la  corde  de 
l'arc,  suggèrent  surtout,  comme  on  le  verra,  l'idée  des 
femelles  du  Soma. 

Dans  l'hymne  IX,  41  où  le  Soma  céleste  remplissant  les 
deux  mondes  (vers  5)  est  comparé  successivement  au  soleil 
(ibid.)  et  à  la  rivière  céleste  nommée  Rasa  (vers  6),  on  lit 
au  vers  3  après  la  comparaison  déjà  citée   «   On  entend  son 
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bruit  pareil  à  celui  de  la  pluie  »,  ces  mots:  «  Les  éclairs 
courent  dans  le  ciel.  »  La  manifestation  de  Soma  a  évidem- 
ment lieu  ici  dans  le  phénomène  de  l'orage,  et,  d'après  ce 
que  nous  avons  dit  plus  haut,  ce  sont  les  éclairs  qui  doivent 
le  représenter.  Au  vers  IX,  84,  3,  je  crois  que  la  phrase  â 
vidyuiâ  pava(c  dhàrayà  sutah.  peut  être  traduite  hardiment  : 
«  Il  se  clarifie,  exprimé  en  un  torrent  qui  est  l'éclair.  » 

Rappelons  enfin  qu'au  vers  11  de  l'hymne  VII,  33,  le  ^ishi 
Vasish^ha,  personnification  du  feu  identifiée  d'après  levers 
10  à  l'éclair,  est  appelé  une  goutte  tombée  par  l'effet  de  la 
prière  divine  que  les  dieux  ont  reçue  dans  la  cuiller.  L'iden- 
tité d'Agni  et  de  Soma,  sous  la  forme  de  l'éclair,  ressort  avec 
évidence  de  ce  passage'. 

En  dehors  des  textes  où  les  formes  célestes  de  Soma  sont 
déterminées  par  leur  assimilation  au  soleil  ou  à  l'éclair,  il  en 
est  qui  constatent  en  termes  généraux  l'existence  d'un  Soma 
céleste.  J'ai  déjà  eu  l'occasion  de  citer  ceux  où  il  est  ques- 
tion d'un  mouvement  du  Soma  dans  le  ciel.  Je  n'insisterai 
pas  sur  le  nom  de  «  breuvage  du  ciel»,  IX,  51,  2  ;  110,  8, 
ou  «  breuvage  céleste  »,  IX,  109,  3,  qui  peut  désigner  le 
Soma  terrestre,  bien  qu'il  ne  lui  ait  été  en  tout  cas  attribué 
qu'à  cause  de  son  identité  avec  un  Soma  céleste.  Le  nom  de 
vase  {dhishanà)  divin  donné  à  la  cuve  où  l'on  presse  le  Soma, 
I,  109,4;  cf.  IV,  34,  1,  s'explique  de  la  même  manière. 
L'épithète  di/uksha,  «  habitant  le  ciel  »  (ou  simplement 
céleste?),  III,  40,  5;  IX,  52,  I,  et  surtout  celle  de  rajastur, 
«traversant  l'espace,  »  IX,  108,  7  (cf.  apliir,  «  traversant 
les  eaux,  »  ibid.),  semblent  devoir  se  rapporter  plus  directe- 
ment au  Soma  céleste.  Au  vers  IX,  48,  1,  Soma  est  formel- 
lement placé  dans  les  demeures  du  grand  ciel,  cf.  X,  65,  1. 
Le  vers  I,  187,  4,  nous  montre  ses  sucs  répandus  dans  les 
espaces  et  séjournant  dans  le  ciel  comme  les  vents,  et  d'après 
le  vers  IX,  108,  11,  il  a  été  a  trait  »  du  ciel.  Nous  aurons 
à  signaler  dans  les  paragaphes  suivants  un  grand  nombre 
d'autres  passages  relatifs  au  Soma  céleste,  parmi  lesquels 
l'hymne  IX,  26  mérite  une  mention  particulière.  Remar- 
quons encore  que  l'épithète  vdldpi,  I,  187,  8-10,  dontl'inter- 

1.  Au  vers  I,  Ifil,  9  où  la  fabrication  des  coupes  par  les  fiibhus  suggère 
assez  naturellement  l'idée  du  Soma,  n'est-ce  pas  ce  dernier  qui  serait  désigné 
par  un  nom  (vad/inri/anti  m  celle  qui  frappe,  blesse  »)  qui  parait  être  une 
épithète  de  l'éclair  (féminin,  vidijut]  i  L'un  des  trois  frères  préfère  les  eaux, 
et  le  second  le  feu;  le  troisième  préférerait  le  feu  dans  les  eaux,  c'est-à-dire 
l'éclair,  pour  le  verser  dans  les  coupes  sous  forme  de  Soma. 
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prétation  me  paraît  tout  à  fait  arbitraire  chez  MM.  Roth  et 
Grassraann,  et  que  je  traduis  a  ami  du  vent  «(littéralement 
«  qui  a  pour  ami  le  vent'  »),  peut  sans  doute  s'expliquer  par 
l'oblation  fréquente  du  Soma  terrestre  à  Va ju,  qui,  d'après 
les  vers  I,  134,  6  ;  IV,  46,  1  ;  VII,  92,  1  ;  cf.  VIII,  27,  25, 
le  boit  le  premier,  mais  peut  tout  aussi  bien  rappeler  les  rela- 
tions entre  le  Soma  céleste  et  le  vent,  auxquelles  paraissent 
faire  allusion  le  vers  I,  135,  9,  et  les  vers  VI,  37,  3;  X, 
186,  3,  où  d'ailleurs  ce  Soma  serait  désigné  par  le  mot 
amrita,  «  ambroisie.  »  Et  en  effet  le  vers  4  du  même  hymne 
I,  187  nous  montre  les  sucs  du  Soma  répandus  dans  le  ciel 
comme  les  vents,  cf.  IX,  22,  2.  Enfin  nous  pourrions  ajouter 
aux  textes  déjà  cités  sur  le  Soma  céleste,  ceux  où  il  est 
désigné  par  ce  nom  d'amrita  qui  vient  d'être  mentionné 
pour  la  première  fois.  Mais  ils  seront  mieux  à  leur  place 
dans  le  paragraphe  où  nous  traiterons  du  Soma  comme  breu- 
vage donnant  l'immortalité. 

J'ai  parlé  jusqu'à  présent  d'une  identité  du  Soma  terrestre 
et  des  corps  ou  phénomènes  célestes  qu'on  rencontre  dans 
les  hymnes  désignés  par  le  même  nom,  particulièrement  du 
soleil  et  de  l'éclair.  Pour  prouver  qu'il  s'agit  bien  d'une 
identité  de  nature,  et  non  pas  seulement  de  nom,  il  me  reste 
à  montrer  que  le  Soma  terrestre  est  descendu  du  ciel.  Je  cite 
d'abord  les  textes  formels.  On  lit  au  vers  IX,  66,  30  que  le 
«  lait  »  du  Soma  a  été  apporté  du  ciel,  au  vers  IX,  61,  10, 
que  le  Soma,  né  là-haut  d'une  plante,  et  habitant  le  ciel,  a 
été  reçu  par  la  terre,  au  vers  IX,  63,  27,  que  les  Somas  ont 
été  répandus  du  ciel  et  de  l'atmosphère  sur  la  surface  de  la 
terre  (cf.  I,  91,  19  ;  IX,  68,  9?).  C'est  évidemment  Soma  qui 
est  appelé  à  la  fois  dans  les  vers  X,  17,  11-13  une  plante  et 
une  «  goutte  tombée  » .  Nous  verrons  plus  loin  que  les  vers 
IX,  12,  7  et  8  peuvent  s'entendre  de  telle  sorte  que  le  pre- 
mier fasse  allusion  à  la  descente  de  Soma,  et  le  second  à  son 


1.  Ce  sens  convient  au  mot  dans  son  application  aux  dieux  T.  S.  3,  5,  8,  1, 
et  surtout  à  Indra  Çànkh.  Br.  27,  4.  Quant  au  mot  vâlàpya,  je  le  prendrais 
aux  vers  IX,  93,  5  et  X,  26,  2  aussi  bien  qu'au  vers  X,  105,  1  comme  sub- 
stantif, et  les  trois  fois  dans  le  sens  d'  «  amitié  du  vent  ».  On  comprend 
très-bien,  d'une  part,  que  le  Soma,  ami  du  vent,  procure  l'amitié  du  vent, 
IX,  93,  5;  X,  105,  1,  et  par  suite  les  dons  célestes  que  le  veut  distribue,  de 
l'autre  que  l'amitié  du  vent  soit  appelée  «  la  grandeur  de  Pùshan  »,  X,  26,  2, 
ce  dieu  étant  dans  cet  hymne  même  clairement  assimilé  à  Soma.  Au  vers 
I,  121,  8,  il  semble  bien  (jue  le  même  mot  est  appliqué  comme  adjectif  à 
Soma,  dans  le  même  sens  que  vûtùpi. 
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retour  dans  le  ciel.  C'est  encore  la  chute  du  Soma  céleste  qui 
semble  décrite  dans  le  vers  IX,  89,  1  :  «  Le  rapide  a  coulé 
par  ses  chemins  ;  il  a  coulé  en  se  clarifiant  comme  la  pluie 
du  ciel  ;  Soma,  en  milliers  de  gouttes,  s'est  arrêté  chez  nous, 
dans  le  sein  de  la  mère  (la  terre)  et  dans  le  bois  (la  cuve  ou 
la  plante).  »  Nous  retrouvons  ici,  comme  plus  haut,  la  com- 
paraison du  Soma  avec  la  pluie.  Mais  c'est  le  cas  de  nous 
rappeler  ce  qui  a  été  dit  de  la  chute  d'Agni  mêlé  aux  eaux 
du  ciel.  Aux  textes  qui  ont  été  cités  pour  Agni,  nous  pou- 
vons d'ailleurs  en  ajouter  un  autre  non  moins  clair  pour 
Soma,  IX,  84,  3  :  «  Lui  qui  est  répandu  avec  les  vaches  dans 

les  plantes  se  clarifie,    exprimé  en   un  torrent  qui  est 

l'éclair,  w  La  seconde  partie  de  cette  citation  avait  déjà  été 
relevée  plus  haut.  La  traduction  que  j'en  avais  proposée  me 
paraît  maintenant  justifiée  par  la  première  partie;  dans 
celle-ci  en  tout  cas,  il  ne  semble  pas  douteux  que  les 
vaches,  avec  lesquelles  Soma  est  répandu  dans  les  plantes, 
représentent  les  eaux  de  la  pluie  auxquelles  il  est  mêlé 
en  qualité  d'élément  igné. 

Ces  plantes  dans  lesquelles  entre  le  Soma  céleste  sont 
avant  tout  celles  dont  les  hommes  le  tirent  ensuite  sous 
forme  de  breuvage  enivrant,  comme  ils  tirent  le  feu  céleste 
des  plantes  où  il  s'est  également  introduit;  ou  plutôt,  un  élé- 
ment unique,  contenu  dans  les  eaux  de  la  pluie  et  pénétrant 
avec  elles  dans  les  plantes,  est  extrait  de  certaines  d'entre 
elles  sous  forme  de  feu,  et  d'une  autre  sous  forme  de  breu- 
vage. Soma,  fils  de  Parjanya  ou  du  nuage',  IX,  82,  3,  et, 
ce  qui  revient  au  même  dans  le  langage  mythologique, 
semence  du  cheval  mâle,  I,  164,  34  et  35,  ou  lait  du  tau- 
reau'^  X,  100,  2,  est  évidemment  au  vers  YII,  101,  1,  le 
veau  dont  le  taureau  Parjanya  fait  un  fœtus  des  plantes,  et 
au  vers  V,  83,  1,  la  semence  qu'il  dépose  comme  un  fœtus 
dans  les  plantes,  cf.  ibid.,  7  ;  VI,  52,  16.  Si  l'on  se  rappelle 
qu'Agni  est  aussi  appelé  le  fœtus  des  plantes,  III,  1,  13,  on 
constatera  une  fois  de  plus  l'identité  fondamentale  des 
mythes  d'Agni  et  de  Soma,  et  on  verra  dans  l'application  de 
cette  formule  au  Soma  tombé  du  ciel,  l'indication  que  les 
plantes  où  il  entre  sont  bien  celles  d'où  il  doit  être  extrait. 

1.  Voir  la  quatrième  partie,  ch.  I,  sect.  iv. 

2.  Du  taureau-vache,  cf.  ibid.  Il  n'y  a  aucune  raison  de  s'écarter  ici  avec 
MM.  R.  et  Gr.  du  sens  que  le  mot  gaura  a  partout  ailleurs  dans  le  flig- 
Veda. 
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Au  vers  IX,  82,  3,  qui  donne  Parjanya  pour  père  à  Soma, 
l'allusion  à  la  plante  du  Soma  est  dans  le  trait  «  Il  a  pris 
pour  séjour  les  montagnes  ».  C'est  en  effet,  comme  nous 
l'avons  dit,  sur  les  montagnes  que  croît  ordinairement  cette 
plante. 

Cependant  le  Soma  doit  entrer  avec  la  pluie  dans  toutes  les 
plantes,  sinon  pour  y  prendre  lui-même  une  forme  nouvelle, 
au  moins  pour  les  féconder.  C'est  en  ce  sens  que  peuvent  s'en- 
tendre le  vers  IX,  55,  1,  qui  lui  demande  de  faire  prospérer 
les  blés,  et  le  vers  I,  23,  15,  d'après  lequel  les  Somas  tiennent 
lieu  de  six  bœufs  attelés  pour  labourer  le  champ  de  blé.  On 
peut  expliquer  ainsi  la  qualification  de  «  maître  (époux?)  des 
plantes»  qui  lui  est  donjiée  au  vers  IX,  114,  2,  et  celle  de 
«  mâle  des  plantes  »  par  laquelle  il  me  paraît  désigné  au 
vers  X,  51,  8. 

Le  Soma,  fils  de  Parjanya,  que  nous  avons  vu  prendre 
pour  séjour  les  montagnes,  IX,  82,  3,  est  dans  le  même  texte 
appelé  un  animal  ailé.  Nous  verrons  en  effet,  en  étudiant  les 
représentations  de  Soma,  qu'il  est  souvent  comparé  ou  assi- 
milé à  un  oiseau.  Sans  sortir  ici  de  notre  sujet  nous  pouvons 
citer  encore  le  vers  IX,  38,  4,  disant,  avec  une  allusion  évi- 
dente à  la  descente  de  Soma,  que,  pareil  à  un  aigle,  il  se  pose 
chez  les  races  humaines.  Il  nous  fournit  une  transition  natu- 
relle au  mjthe  de  Soma  apporté  du  ciel  par  un  oiseau,  IX, 
86,  24,  ordinairement  appelé  çyena  «  aigle  ». 

Ce  mythe  s'est  fixé  dans  les  épithètes  çijenabhvita  a  apporté 
par  l'aigle  »,  I,  80,  2;  VIII,  84,  3  ;  IX,  87,  6,  et  çyenajûla 
«  mis  en  mouvement  par  l'aigle  »,  IX,  89,  2,  appliquées  à 
Soma.  Il  est  parallèle  à  celui  d'Agni  apporté  par  Mâtariçvan. 
et  ce  parallélisme  est  même  expressément  indiqué  au  vers  6 
de  riiymne  I,  93  à  Agni  et  Soma  :  «  Mâtariçvan  a  apporté 
l'un  du  ciel,  l'aigle  a  fait  sortir  l'autre  de  la  montagne  (céleste, 
par  une  sorte  de  barattage,  amalhncU).  »  D'ailleurs,  de  même 
que  Mâtariçvan  ne  diffère  pas  primitivement  du  feu  qu'il  ap- 
porte, il  est  vraisemblable  que  l'aigle  qui  apporte  le  Soma 
n'est  autre  que  le  Soma  lui-même  que  nous  venons  de  voir, 
dans  sa  descente  sur  la  terre,  comparé  à  cet  oiseau.  Nous 
verrons  bientôt  que  le  Soma  a  été,  comme  Agni,  assimilé  à 
un  sacrificateur,  et  nous  savons  déjà  que  les  sacrificateurs 
ont  été  quelquefois  représentés  comme  des  oiseaux;  notre 
mythe  pourrait  donc  s'expliquer  par  un  dédoublement  de  la 
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conception  de  Soma,  analogue  à  celui  que  nous  avons  constaté 
pour  celle  d'Agni  dans  le  mythe  de  Mâtariçvan. 

Dans  un  vers  qui  semble  encore  faire  allusion  au  premier, 
V,  45,  9,  l'aigle  paraît  être  le  soleil;  mais  le  soleil  n'est  autre 
lui-même  qu'une  forme  de  Soma. 

Selon  M.  Kuhn,  dans  le  livre  sur  la  descente  du  feu,  l'aigle 
porteur  du  Soma  représenterait  le  dieu  Indra.  Nous  verrons 
qu'en  effet  ce  dieu  a  été  comparé  à  un  aigle,  I,  32,  14,  et 
j'admettrai  même  qu'il  est  désigné  au  vers  X,  99,  8, 
sous  la  figure  de  l'aigle  aux  griffes  de  fer  qui  s'empare  du 
Soma  et  tue  les  démons,  cf.  7  et  9.  Mais  c'est  là,  selon  moi, 
une  identification  purement  accidentelle.  Il  faut  bien  en  tout 
cas  distinguer  l'aigle  d'Indra,  quand  c'est  à  Indra  lui-même, 
car  le  mythe,  comme  nous  le  verrons,  revêt  aussi  cette  forme, 
que  le  Soma  est  apporté  par  l'oiseau,  IV,  18,  13  (cf.  I,  80, 
2,  cité  plus  haut).  Au  moins  n'aurions-nous  à  invoquer  à 
l'appui  d'un  dédoublement  du  personnage  d'Indra  en  un  bu- 
veur du  Soma  et  un  messager  qui  apporte  le  Soma  à  ce  bu- 
veur, aucune  analogie  aussi  concluante  que  celle  qui  milite 
en  faveur  du  dédoublement  de  Soma.  Les  deux  passages  les 
plus  étendus  duT^ig-Veda  où  il  soit  question  de  notre  mythe, 
se  rencontrent  dans  les  hymnes  IV,  26  et  27.  Ils  présentent 
malheureusement,  le  second  surtout,  des  obscurités,  et 
nous  aurons  d'ailleurs  plus  d'une  occasion  d'y  revenir,  parti- 
culièrement à  propos  du  mythe  de  l'archer  dont  la  flèche 
atteint  l'oiseau,  IV,  27,  3  et  4,  et  à  propos  du  mythe  de 
Bhujyu,  ibid.  4.  Bornons-nous  à  en  signaler  ici  quelques 
traits.  L'aigle  a  ravi  la  plante  au  plus  haut  du  ciel,  IV, 
26,  6,  et  a  apporté  «  lui-même  et  sans  roue  »  à  Manu,  IV, 
26,  4,  cette  offrande  agréable  aux  dieux,  ibid.,  cf.  IV,  27,  5. 
Dans  son  vol  il  a  «  traversé  les  vents  »,  IV,  27,  2,  et  il  a 
«  crié  du  haut  du  ciel  »,  IV,  27,  3.  Ce  dernier  trait  l'as- 
simile évidemment  à  l'éclair,  soit,  dans  notre  interprétation, 
au  Somaéchtir.  Remarquons  encore  sur  le  vers  IV,  27,  1, 
que  M.  Kuhn  met  dans  la  bouche  d'Indra,  qu'un  être  qui, 
avant  de  s'envoler  sous  forme  d'aigle,  était  retenu  par  cent 
forteresses  d'airain,  représente  plutôt  le  Soma  délivré,  comme 
nous  le  verrons,  par  Indra,  que  le  libérateur  lui-même.  Cet 
autre  trait  «  Étant  dans  la  matrice,j'ai  connu  toutes  les  races 
des  dieux  »,  convient  aussi  parfaitement  à  Soma  qui,  ainsi 
que  nous  le  verrons  bientôt,  est,  comme  Agni,  le  théologien 
par  excellence. 
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Nous  passons  maintenant^  selon  l'ordre  déjà  suivi  pour  Agni, 
aux  textes  qui  mentionnent  en  termes  plus  ou  moins  généraux 
les  formes  diverses,  les  différents  lieux  d'origine  de  Soma. 
Il  est  parlé  au  vers  X,  25,  2  de  «  toutes  les  essences  {dhà- 
wmw)de  Soma»,  objets  des  désirs  de  l'homme,  au  vers  1,91,  19 
de  toutes  ses  essences  qui  doivent  entourer  (protéger)  le  sacri- 
fice, cf.  encore  IX,  69,  6  (et  66,  5?).  Les  passages  où  il  est 
question  des  Somas  exprimés  pour  Indra  dans  les  lieux  voi- 
sins et  dans  les  lieux  éloignés,  IX,  39, 5;  Vâl.  5,3;  cf.  IX,  44, 2, 
peuvent  sans  doute  faire  allusion  à  divers  sacrifices  terrestres. 
Mais  l'opposition  pourrait  s'entendre  aussi  des  Somas  ter- 
restres et  des  Somas  célestes.  Le  mot  janeshu  «  chez  les 
races  »,  au  vers  Vâl.  5,  3,  ne  serait  pas  un  obstacle  à  cette 
interprétation.  Il  fait  songer  en  efi'et  à  l'expression  «  Somas 
(littéralement  ivresses)  de  toutes  les  races  »,  VI,  36,  1  ;  celle- 
ci  suggère  elle-même  l'idée  des  cinq  races  (cf.  ci-après 
IX,  65,  23),  et  par  suite  des  cinq  régions  dont  l'une,  comme 
nous  le  verrons,  est  le  ciel  ;  en  fait  elle  semble  opposée  dans 
le  passage  dont  il  s'agit  à  celle  de  richesses  terrestres. 
Quoi  qu'il  en  soit,  les  quatre  points  cardinaux  d'où  Indra  est 
appelé,  sont,  dans  les  vers  VIII,  54,  1  et  2,  opposés  au  torrent 
du  ciel  dont  on  suppose  qu'il  s'enivre  chez  Svarnara. 

En  général,  le  mythe  du  sacrifice  céleste  qui,  ainsi  que  nous 
le  prouverons  bientôt ,  comprend  le  pressurage  du  Soma, 
comme  l'allumage  du  feu,  démontre  la  possibilité  de  rapporter 
au  ciel  aussi  bien  qu'à  la  terre  les  Somas  pressés  en  divers 
lieux  pour  Indra.  Et  en  effet,  nous  verrons  en  temps  et  lieu 
qu'Indra  boit  le  Soma  chez  différents  personnages  divins,  chez 
Vishnu,  chez  Trita  ^ptya,  chez  les  Maruts,  VIII,  12,  16,  pour 
ne  rien  dire  d'Adi'ti,  ibid.  14,  et  que  Trita  est  dans  les  vers 
Vâl.  4,  1  et  2  mentionné  dans  les  mêmes  conditions  avec  plu- 
sieurs sacrificateurs  dont  quelques-uns  au  moins,  ainsi  que 
Tugrja  (Bhujju)  nommé  au  vers  VIII,  32,  20,  ont  un  carac- 
tère mi-partie  humain,  mi-partie  divin.  Au  vers  VIII,  3,  8,  le 
pressurage  du  Soma,  exécuté  autrefois  pour  Indra  par  Vishnu, 
est  opposé  à  la  cérémonie  que  les  hommes  célèbrent  aujour- 
d'hui en  son  honneur. 

L'opposition  des  Somas  pressés  dans  les  lieux  voisins  et 
dans  les  lieux  éloignés  se  retrouve  encore  au  vers  IX,  65,  22  ; 
le  même  vers  et  le  suivant  énumèrent  parmi  les  préparateurs 
divers  du  Soma,  outre  les  cinq  races,  des  personnages  dési- 
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gnés,  l'un  au  singulier  par  le  nom  de  Çaryanàvat,  les  autres 
au  pluriel  par  celui  à'Arjika.  Ce  dernier  nom,  au  singulier, 
est  encore  rapproché  du  premier  dans  les  mêmes  conditions 
aux  vers  IX,  113,  1  et  2.  Il  a  donné  un  dérivé  qui  est  au 
masculin  ârjlkiya  et  au  féminin  àrjtkiyà.  La  seconde  forme 
est  un  nom  de  rivière  compris  au  vers  X,  75,  5  dans  une  énu- 
mération  de  rivières  terrestres,  mais  qui  a  pu  être  à  l'origine 
comme  ceux  de  Sarasvatî,  Rasa,  etc.,  celui  d'une  rivière 
céleste.  La  même  observation  s'applique  au  nom  de  sushomâ 
compris  dans  la  même  énumération,  et  rapproché  au  vers 
VIII,  53,  II  du  nom  d'Arjikhja  (masculin)  et  de  celui  de 
Çaryanàvat  dans  une  énumération  de  préparateurs  et  de  lieux 
d'origine  du  Soma  qui  comprend  aussi,  au  vers  précédent, 
la  race  humaine.  Il  a  aussi  une  forme  masculine  correspon- 
dante, ç^/s/io/wrt,  rapprochée  au  vers  VIII,  7,  29  du  nom 
d'/lrjîka  et  de  celui  de  Çaryanàvat,  lequel  est  encore  au  vers 
VIII,  6,  39,  rapproché  de  Svaniara,  toujours  comme  prépa- 
rant le  Soma  pour  Indra.  C'est  seulement  plus  loin,  en  traitant 
de  la  préparation  du  Soma  par  des  sacrificateurs  célestes,  que 
je  pourrai  déterminer  le  sens  de  ces  différents  mots  qui  me 
paraissent  désigner,  les  uns  des  préparateurs,  les  autres  des 
récipients  célestes  du  Soma.  Les  textes  où  ils  sont  rapprochés 
et  dont  quelques-uns  auraient  pu  être  réservés  aussi  pour 
figurer  parmi  ceux  qui  opposent  le  Soma  terrestre  au  Soma 
céleste,  m'ont  paru  néanmoins  devoir  figurer  ici,  comme  étant 
au  nombre  des  plus  caractéristiques  parmi  les  énumérations  de 
formes  ou  d'origines  diverses  du  Soma. 

Toutes  les  essences  de  Soma  ne  composent  d'ailleurs 
ensemble  qu'une  seule  nature,  à  la  fois  élevée  et  profonde, 
I,  91,  3;  cf.  4.  C'est  un  seul  et  même  être  qui  prend  tantôt 
une  forme,  tantôt  une  autre  (cf.  IX,  71 , 8;  74,  7;  92,  2;  86,  22?), 
sauf  à  atteindre  sa  plus  grande  gloire  dans  le  ciel,  I,  91,  18. 
Quand  on  dit  qu'il  entre  dans  toutes  les  formes,  IX,  25,  4, 
dans  toutes  les  essences,  IX,  28,  2,  il  faut,  entendre  qu'il  les 
prend  lui-même,  cf.  IX,  34,  4  ;  cf.  encore  IX,  64,  8.  Les 
formes  qu'il  entoure  toutes,  IX,  86,  5;  111,  I,sont,  comme  le 
prouve  le  vers  IX,  6G,  3;  cf.  2,  ses  propres  formes,  ses  mani- 
festations diverses  auxquelles  il  est  supérieur,  qui  sont  ren- 
fermées en  lui  comme  en  leur  principe.  Nous  verrons  que  c'est 
lui  encore  qui  est  représenté  au  vers  IX,  85,  12,  sous  le  nom 
de  Gandharva,  comme  contemplant  lui-même  toutes  ses 
formes.  Au  vers  IX,  71,  2,  il  manifeste,  il  délivre  lui-même 
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son  essence  d'Asura,  celle  apparemment  qui  habite  le  séjour 
attribué  à  Soma  dans  le  ciel  suprême,  IX,  86,  15. 

Les  différents  séjours  ou  lieux  d'origine  de  Soma  sont 
désignés  d'une  façon  plus  précise  dans  les  passages  suivants , 
I,  91,  4  :  «  Avec  celles  de  tes  essences  qui  sont  dans  le  ciel, 
avec  celles  qui  sont  sur  la  terre,  avec  celles  qui  sont  sur  les 
montagnes,  dans  les  plantes,  dans  les  eaux,  avec  elles  toutes 
sois-nous  favorable,  etc.  »  IX,  59,  2  :  «  Clariâe-toi  en  coulant 
des  eaux,  ô  toi  qui  ne  peux  être  trompé,  en  coulant  des  plantes, 
en  coulant  des  cuves.  »  Les  eaux,  en  tant  que  séjour  de  Soma 
opposé  à  d'autres,  et  surtout  les  eaux  d'où  il  coule,  ne  peuvent 
être  simplement  celles  auxquelles  il  est  mêlé  dans  sa  pré- 
paration sur  la  terre.  Elles  sont  le  séjour  atmosphérique 
de  Soma,  en  sorte  que  le  vers  I,  91,  4  se  trouve  contenir  la 
mention  de  ses  séjours  dans  les  trois  mondes.  Celle  des  mon- 
tagnes et  des  plantes  qui  peuvent  d'ailleurs,  les  premières 
surtout,  être  placées  dans  le  ciel  (comme  nuages)  aussi  bien 
que  sur  la  terre,  n'ajoute  rien  à  l'énumération  qui  ne  soit  déjà 
compris  dans  ces  divisions  générales.  Des  citations  analogues 
sur  Agni  ont  donné  lieu  plus  haut  à  des  observations  du  même 
genre. 

Le  chiffre  trois  joue  du  reste  dans  le  mythe  de  Soma  un 
rôle  analogue  à  celui  que  nous  avons  constaté  dans  le  mythe 
d'Agni.  Je  ne  prétends  pas  pourtant  qu'il  n'y  puisse  faire  al- 
lusion qu'aux  trois  mondes.  Dans  le  sacrifice  du  Soma,  ce 
breuvage  est  exprimé  trois  fois  dans  la  même  journée,  et  c'est 
certainement  la  cérémonie  du  soir  qui  est  désignée  par  le 
terme  de  «troisième  pressurage,  »  au  vers  5  de  l'hymne III,  28, 
à  Agni,  où  ce  terme  est  opposé  à  celui  de  a  pressurage  de 
midi  »,  ibid.  4.  Il  n'y  a  aucune  raison  d'interpréter  autrement 
le  troisième  pressurage  auquel  on  invite  Indra,  III,  52,  6, 
les  Açvins,  Vâl.  9,  I,  les  i^ibhus,  I,  161,  8:  IV,  33,  II  ; 
34,  4  ;  35,  9  ;  cf.  IV,  37,  3.  On  pourrait  voir  une  allusion  à  ces 
trois  cérémonies  dans  la  mention  des  trois  étangs  de  Soma  bus 
par  Indra,  V,  29,  8,  qui  sont  appelés  une  fois  tous  ensemble 
les  étangs  de  Manus,  ibid.  7,  tandis  qu'ailleurs  ce  sont  les 
dieux  Maruts,  soit  seuls,  VIII,  1 ,  10>  soit  avec  les  dieux 
Pûshan  et  Vishwu,  VI,  17,  II,  qui  en  tirent  la  liqueur.  Dans 
ces  derniers  cas,  un  rite  du  sacrifice  terrestre  aurait  été 
transporté  à  la  préparation  du  Soma  dans  le  ciel,  d'autant 
plus  facilement  d'ailleurs  qu'il  était  lui-même  emprunté  aux 
trois  divisions  de  la  journée  réglées  sur  les  trois  étapes  de  la 
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course  diurne  du  soleil.  Il  faut  remarquer  pourtant,  d'une 
part,  que  le  personnage  de  Manus  a  un  caractère  mytho- 
logique assez  accusé  pour  que  ses  trois  étangs  de  Soma  ne 
doivent  pas  de  toute  nécessité  être  rapportés  à  la  terre  seule, 
de  l'autre  que  des  nombres  correspondant  primitivement 
à  (les  divisions  épuisant  l'univers  ont  été  souvent,  en  vertu 
d'une  loi  que  nous  étudierons  au  chapitre  de  VArithmélique 
inijtholocjique,  et  dont  nous  trouvons  une  application  dans  le 
triple  ciel,  séjour  de  Soma,  IX,  113,  9,  attribués  tout  entiers 
aux  espaces  supraterrestres. 

En  fait  l'intervention  de  Vishwu,  dans  un  texte  relatif  aux 
trois  étangs  de  Soma,  suggère  naturellement  l'idée  des  trois 
pas  de  ce  dieu,  «pleins  d'une  douce  liqueur,  »  I,  154,  4,  les- 
quels, ainsi  qu'on  le  verra,  correspondent  ordinairement  aux 
trois  mondes.  La  même  i'iée  se  retrouveau  vers  II,  22,  T,  dans 
la  mention  du  Soma  exprimé  par  lui  pour  Indra  dans  les  trois 
coupes  {Irikadrukcshu).  Il  n'y  a  pas  de  conclusion  particulière 
à  tirer  des  textes  portant  simplement  qu'Indra  a  bu  le  Soma 
dans  ces  trois  coupes,  I,  32,  3  ;  II,  11,  17  ;  15,  I.  Mais  les 
trois  coupes  à  travers  lesquelles  vole  Yaraa,  X,  14,  16,  ne 
peuvent  guère  être  que  des  divisions  de  l'univers,  comme  les 
«  six  larges  »  et  «  l'unique  élevé  »  mentionnés  dans  ce  même 
vers  sur  lequel  nous  reviendrons  d'ailleurs.  J'en  dirai  autant 
des  trois  tonnes,  sinon  de  celles  dont  il  est  question  au  vers 
VII,  2,  8,  en  même  temps  que  de  trois  cuves  pleines,  et  dans 
lesquelles  trois  Somas  sont  pressés  pour  Indra  dans  sa 
demeure,  ibid.  7,  au  moins  des  trois  tonnes  pleines  de  liqueur 
nommées  avec  les  trois  cieux,  les  triples  eaux  et  tous  les 
êtres,  comme  comprises  en  Parjanya,  VII,  101,  4.  Remar- 
quons encore  à  propos  des  tonnes,  koça  (cf.  IX,  75,  3  ;  IX, 
103,3),  que  Soma  est  prié  d'ouvrir  la  tonne  «  intermédiaire  », 
IX,  108,  9,  apparemment  pour  en  sortir  lui-même  :  la  tonne 
intermédiaire  sera  celle  de  l'atmosphère.  Au  vers  VI,  47,  4, 
les  trois  penchants  de  montagnes  où  Soma  entretient  la 
liqueur,  sont  évidemment  aussi  identiques  aux  trois  mondes 
nommés  dans  le  même  vers.  Citons  encore  le  vers  X,  27,  23, 
où  les  trois  étangs  qui  «  échauffent  »  la  terre  doivent  être 
des  étangs  renfermant  un  élément  igné,  en  d'autres  termes 
des  réservoirs  de  Soma  :  deux  de  ces  étangs,  mentionnés 
ensuite  séparément,  rappellent  les  deux  bûches  d'Agni  qui 
vont  vers  leur  sœur,  cf.  p.  140,  et  par  conséquent  les  deux 
mondes  supérieurs  opposés  à  la  terre. 
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Mais  revenons  à  des  textes  et  à  des  termes  plus  clairs. 
Soma  reçoit  l'épithe  triprishtha  «  qui  a  trois  plateaux  »,  c'est- 
à-dire  «qui  coule  de  trois  plateaux  »,  VII,  37,  1  ;  IX,  71,  7  ; 
75,  3  ;  90,  2  ;  106,  1 1  (cf.  IX,  G2,  17),  et  il  faut  entendre 
par  là  les  trois  mondes  comme  Ir  prouve  le  vers  IX,  86,  27, 
qui  place  le  troisième  plateau  de  Soma  en  haut  du  ciel.  On 
l'appelle    aussi    Irishadltastlia    «  qui    a   trois     demeures  », 

VIII,  83,  5,  comme  Agni,  et  on  dit  qu'il  prend  trois  demeures 
en  se  clarifiant,  IX,  103,  2,  ou,  ce  qui  revient  sans  doute 
au  même,  qu'il  passe   par  trois  tamis,  IX,  97,  55.  Au  vers 

IX,  73,  8,  je  crois  comprendre  que  ces  trois  tamis  sont 
renfermés  en  lui,  c'est-à-dire  les  trois  mondes  dans  l'élément 
divin  qui  les  dépasse^  Soma  reçoit  encore  l'épithète  ^rî^M^u 
«  triple  »,  IX,  1,  8  ;  70,  8,  et  cette  expression  est  en 
quelque  sorte  commentée  dans  le  vers  IX,  86,  46,  où  nous 
lisons  que  Soma  coule  triple  «  autour  des  mondes  ». 

Quant  à  l'épithète  tryâçir,  V,  27,  5,  je  ne  crois  pas 
qu'on  doive  l'interpréter,  comme  le  fait  M.  Roth,  après 
Sâyawa,  dans  le  sens  de  «  qui  est  mêlé  à  trois  produits 
différents  du  lait  »,  ni,  comme  on  pourrait  y  songer  aussi, 
par  le  rapprochement  des  épithètes  gavâçir  «  mêlé  aux 
vaches»  (au  lait),  yavâçir  «mêlé  au  froment»,  en  ajoutant. 
je  suppose,  les  eaux  au  froment  et  au  lait.  Je  l'expliquerais 
plutôt  dans  le  même  ordre  d'idées  que  les  épithètes  Iridhâlu, 
Irishadliaslha  et  triprishtha,  «  qui  se  mêle  àtrois  sortes  de  lait 
ou  d'eaux  dans  les  trois  mondes.  »  On  en  peut  rapprocher 
cette  expression  du  vers  IX,  108,  12,  «Il prend  un  vêtement 
triplement  (ou  trois  fois)  »,  le  liquide  auquel  Soma  s'unit  étant 
souvent,  comme  nous  le  verrons,  appelé  son  vêtement-. 

Trois  essences,  dliàman,  sont  au  vers  IX,  67,  26,  attribuées 
à  Soma  en  même  temps  qu'à  Agni  et  à  Savitri,  et  nous  retrou- 
verons les  vers  IX,  96,  18  et  19,  qui  à  la  troisième  essence  de 
Soma  en  ajoutent  encore  une  quatrième.  Au  vers  IX,  73,  1, 


1.  Cette  interprétation,  en  dépit  du  vers  suivant,  me  semble  convenir  mieux 
au  contexte  que  cette  autre  :  «  Il  prend  (passe  par)  trois  tamis  dans  le  cœur 
de  l'homme.  >  —  De  même ,  bien  que  le  terme  tnjavi  signifie  «  âgé  d'un 
an  et  demi  »,  il  me  semble  difficile  de  ne  pas  reconnaître'  un  jeu  de  mots 
dans  l'application  de  cette  épithète  au  veau  que  lèche  la  vache  céleste, 
III,  55,  14,  et,  si  on  la  traduit  alors  «  qui  a  trois  tamis,  »  de  ne  pas  identifier 
le  veau  à  Soma. 

2.  Ce  serait  peut-être  aller  trop  loin  que  de  chercher  une  allusion  à  la 
même  idée  dans  cette  autre  expression  :  «  Il  se  revêt  d'une  triple  i)rotection 
dans  les  eaux,  »  IX,  97,  47. 
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Soma  prend,  pour  se  laisser  saisir,  trois  têtes  qui  correspon- 
dent probablement  aux  trois  mondes.  Notons  aussi,  quoique 
nous  n'ayons  pas  encore  traité  du  Soma  sous  le  nom  d'amrita, 
que  d'après  le  vers  VI,  44,  23,  Indra  a  trouvé  la  triple 
ambroisie  cachée  dans  les  espaces  du  ciel  (sans  doute  pour  la 
répandre  dans  les  deux  autres  mondes).  Enfin  nous  verrons 
en  étudiant  le  mythe  du  cheval  du  sacrifice,  que  ce  cheval, 
symbole  de  Soma,  a  pareillement  1  rois  formes,  ou  selon  l'ex- 
pression du  vers  X,  56,  1,  trois  «  splendeurs,  celle  qui  est 
ici,  la  supérieure,  et  la  troisième.  » 

J'ai  donné,  en  traitant  une  première  fois  des  nombres 
mythologiques  à  propos  des  différentes  formes  d'Agni,  les 
raisons  qui  m'ont  déterminé  à  étudier  d'ordinaire  le  nombre 
trois  avant  le  nombre  deux.  Celui-ci  n'a  pas  une  moindre 
importance  dans  le  mythe  de  Soma  que  dans  celui  d'Agni. 
On  se  rappelle  que  l'opposition  du  Soma  terrestre  et  d'un 
Soma  céleste  ressortait  déjà  de  quelques-uns  des  textes  cités 
pour  établir,  d'une  façon  générale,  la  diversité  des  formes 
de  Soma.  Elle  est  plus  nette  dans  celui-ci,  X,  IIG,  3  :  «  Enivre- 
toi,  o  Indra,  du  Soma  divin  ;  enivre-toi  de  celui  qui  est 
exprimé  chez  les  habitants  de  la  terre.  »  «  Tu  règnes  sur 
l'univers,  »  dit  le  vers  IX,  66,  2  à  Soma,  «  avec  tes  deux 
formes  [dhâman)  qui  se  font  face  l'une  à  l'autre.  »  C'est 
encore  une  allusion  aux  deux  mondes  qu'il  faut  voir  dans  le 
vers  IX,  86,  6,  d'après  lequel  les  rayons  de  Soma  partent  de 
deux  côtés.  Au  vers  IX,  65,  27,  le  pronom  anayà  désigne 
une  splendeur  «  éloignée  »  de  Soma  qui  se  trouve  implicite- 
ment opposée  à  sa  forme  terrestre'.  Les  deux  Somas  sont 
opposés  au  vers  IX,  85,  II,  sous  la  forme  de  deux  oiseaux 
dont  il  est  dit  expressément  que  l'un  vole  dans  le  ciel  et  que 
l'autre  est  arrêté  sur  la  terre. 

D'après  le  vers  IX,  38,  5,  le  suc  enivrant,  le  fils  du  ciel, 
regarde  d'en  haut  le  Soma  qui  a  pénétré  par  le  tamis.  Ici,  le 
Soma  céleste  paraît  être  soleil.  Le  vers  IX,  79,  4  oppose  en- 
core, quoiqu'on  termes  assez  obscurs,  le  séjour  céleste  de 
Soma  à  son  séjour  terrestre.  Les  trois  coupes  et  les  trois 
tonnes  de  Soma  ont  été  plus  haut  identifiées  aux  trois  mondes. 
Les  deux  cuves,  eamà,  sontcertainemcnt  le  ciel  et  la  terre  aux 
vers  IX,  69,  5  et  71,  I  qui  représentent  le  Soma  prenant 

1.  L'opposition  est  mieux  marquée  au  vers  IX,  60,  12,  seulement  elle  ne 
porte  plus  sur  les  formes  de  Soma  lui-même,  mais  sur  celles  Je  la  prière  qui 
l'accompagne. 
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entre  elles  un  vêtement  ou  une  chevelure  de  nuages.  On  peut 
voir  au  moins  une  allusion  aux  deux  mondes  dans  les  autres 
mentions  de  ces  deux  cuves,  IX,  36, 1  ;  72,  5.  Le  duel  du  mot 
oni  qui,  quel  que  soit  son  sens  précis,  désigne  deux  ustensiles 
servant  à  la  préparation  du  Soma,  IX,  16,  I,  suggère  inévita- 
blement l'idée  du  ciel  et  de  la  terre  dans  la  formule  dhartàram 
onyoh,  IX,  65,  II,  appliquée  à  Soma  qui  est  si  souvent  appelé 
«  celui  qui  soutient  les  deux  mondes'.  » 

Nous  retrouverons  sous  d'autres  chefs  le  vers  IX,  70,  2, 
opposant  le  Soma  (terrestre)  qui  mendie  la  précieuse  ambroisie 
et  le  Soma  (céleste)  qui  se  revêt  des  eaux  brillantes  quand  on 
a  trouvé  sa  demeure  ;  le  vers  IX,  12,  5,  d'après  lequel  le  Soma 
(céleste)  qualifié  ailleurs  de  parisrut  «  coulant  tout  autour», 
IX,  1,  6  (cf.  IX,  68, 1  ;  cf.  aussi  l'épithètepanywan  appliquée 
à  Agni),  «  embrasse  »  le  Soma  (terrestre)  qui  a  coulé  dans  les 
cuves;  enfin  ce  vers  si  curieux,  IX,  64,  30  :  «  Que  tu  sois 
séparé  de  lui,  ô  Soma,  ou  que  tu  lui  sois  réuni,  sage  du  ciel, 
clarifie  toi,  pareil  au  soleil,  pour  notre  salut.  »  Nous  verrons 
aussi  qu'on  peut  identifier  au  Soma  aussi  bien  qu'à  l'Agni 
terrestre  le  personnage  qui  semble  appelé  au  vers  V,  44,  6  le 
reflet  du  soleil  (cf.  7)  dans  les  eaux,  et  qui  est  dans  le  même 
hymne  opposé  sous  le  nom  d'inférieur  (vers  2),  à  «  l'aîné  » 
(vers  1).  La  mention  de  «  l'aîné  »  se  retrouve  dans  un  hymne 
à  Soma,  IX,  97,  22,  et  il  y  semble  implicitement  opposé  au 
Soma  terrestre.  Citons  encore  dans  le  même  ordre  d'idées  le 
«  nombril  céleste  »  de  Soma,  VI,  39,  4,  expression  qui  d'ail- 
leurs éveille  l'idée  de  père  plutôt  que  celle  de  frère  aîné. 

L'assimilation  de  Soma  à  la  foudre  permet  de  lui  rapporter 
encore  le  vers  X,  27,  21,  qui  oppose  à  la  foudre  répandue  en 
divers  lieux  au-dessous  des  eaux  du  soleil  (au  Soma  terrestre) 
une  forme  glorieuse  (littéralement  une  gloire)  supérieure. 
Enfin  l'opposition  du  Soma  terrestre  et  du  Soma  céleste  n'est 
nulle  part  relevée  avec  plus  de  force  que  dans  le  vers  X,  85, 
3  :  «  On  croit  avoir  bu  le  Soma  quand  la  plante  a  été  expri- 
mée ;  mais  le  Soma  que  connaissent  les  prêtres,  personne  ne 
l'atteint,  »  cf.  4.  Ce  vers  fait  d'ailleurs  partie  d'un  texte  où, 

1.  Je  mentionne  ici  seulement  pour  mémoire  les  textes  d'après  lesquels  Soma 
donne  les  richesses  des  deux  mondes,  IX,  14,  8;  19,  1;  29,  6;  63,  30;  97,  31; 
100,3,1a  double  richesse,  IX,  4,7;  40,6;  100,  2.11s  rappellent  pourtant  la  double 
nature  de  Soma  quand  celui-ci  est  représenté  comme  apportant  lui-même  ces 
biens  du  ciel  et' de  la  terre,  IX,  57,  4  ;  cf.  31,  2.  Nous  aurions  ym  citer  plus 
haut  d'autres  passages  d'après  lesquels  Soma  procure  les  richesses  du  ciel, 
de  la  terre  et  de  l'atmosphère,  IX,  36,  5;  64,  6. 


-   182  — 

comme  nous  l'avons  reconnu,  le  Soma  céleste  est  identifié  à 
la  lune. 

Remarquons  pour  Soma,  comme  nous  l'avons  fait  pour 
Agni,  que  la  croyance  à  une  forme  céleste  de  cet  élément  a 
dû  singulièrement  favoriser  la  distinction  du  breuvage  sacré 
et  d'un  dieu  qui  y  préside.  Cette  distinction  est  devenue  assez 
complète  pour  que  le  dieu  Soma,  non-seulement  soit  invité  au 
sacrifice^,  I,  91,  10;  cf.  IX,  G5,  5  et  passiin,  pour  y  goûter 
les  offrandes,  I,  91,  4;  cf.  IX,  77,  3  ;  114,  4,  qui  le  fortifient 
comme  les  autres  dieux  [âhutivvidli,  IX,  67,  29;  cf.  IX,  4, 
9  ;  47,  1  et  tout  l'hymne  47),  mais  encore  soit  compris  dans 
rénumération  des  dieux  qu'Agni  est  prié  d'amener  au  sacrifice 
pour  y  boire  le  Soma,  V,  51,  9. 

En  attendant  que  nous  puissions  continuer  au  chapitre 
de  VArilhmélique  mythologique  l'étude  des  nombres  qui 
figurent  dans  le  mythe  de  Soma,  remarquons  encore  qu'il  est, 
par  son  titre  de  diçâmpati  «  maître  des  régions  »,  IX,  113, 
2,  mis  en  relation  avec  les  quatre  points  cardinaux,  lesquels 
paraissent  bien  être  représentés  au  vers  V,  47,  4  par  les 
quatre  personnages  (masculins  !)  qui  le  portent  et  l'héber- 
gent, et  au  vers  IX,  74,  6  par  les  quatre  ouvertures  ou 
sources  {nàbh),  situées  au  bas  du  ciel,  qui  portent  l'off'randr 
immortelle". 


§   11.  —   SLITE   DU    PRÉCÉDENT 

Il  a  été  prouvé  dans  le  paragraphe  précédent  que  le  breuvage 
du  sacrifice  est  de  même  nature  que  le  soleil  et  l'éclair.  Ainsi 
se  poursuit  la  démonstration  d'un  des  points  principaux  que 
nous  avons  en  vue  dans  cette  première  partie  ;  c'est  à  savoir 
que  le  sacrifice  est  une  imitation  des  phénomènes  célestes. 
Ajoutons  ici,  comme  nous  l'avons  fait  au  début  du  paragraphe 
correspondant  de  lasection  consacrée  à  Agni,  quelques  remar- 
ques qui  se  rattachent  au  même  ordre  d'idées.  J'ai  déjà  con- 
staté que  les  trois  pressurages  du  Soma  exécutés  dans  une 
même  journée  correspondent  aux  trois  positions  que  prend 
successivement  le  soleil  le  matin,  à  midi  et  le  soir.  Il  n'est 


1.  Il  faut  peut-être  interpréter  dans  !e  même  sens  les  passages  où  Soma  est 
invile  à  s'asseoir  sur  le  barhis,  IX,  j5,  -1  et  passim. 

2.  Cf.  encore  les  quatre  mers  de  la  richesse  procurées  par  Soma.  IX,  33,  6. 
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pas  impossible  qu'une  allusion  à  la  course  circulaire  du  soleil 
soit  également  renfermée  dans  l'emploi  fréquent  de  verbes 
signifiant  courir,  IX,  24,  5,  couler,  IX,  68,  10 ,  tout 
autour,  cf.  IX,  63,  10,  pour  exprimer  l'écoulement  du  Soma 
terrestre.  Enfin  le  choix  que  les  ArjRs  védiques  faisaient 
d'une  plante  croissant  sur  les  montagnes  pour  en  tirer  le 
breuvage  du  sacrifice,  ne  leur  avait-il  pas  été  suggéré  par  le 
mythe  du  Soma,  venu  de  la  montagne  suprême,  IX,  87,  8, 
c'est-à-dire  du  ciel  et  particulièrement  des  nuages  du  ciel, 
I,  187,  7?  Nous  nous  en  tenons  pour  le  moment  à  ces  obser- 
vations qui  n'auraient  pas  facilement  trouvé  place  ailleurs. 
Mais  c'est  dans  les  relations  que  le  Soma  entretient,  en  tant 
qu'élément  mâle,  avec  les  éléments  femelles  du  sacrifice,  que 
l'imitation  des  phénomènes  célestes  apparaîtra  dans  toute 
son  évidence. 

Nous  passons  aux  rapports  de  Soma  avec  les  sacrificateurs. 
Comme  Agni,  il  esta  la  fois  leur  père  et  leur  prototype.  Le 
premier  caractère  s'explique  par  le  fait  même  de  l'assimi- 
lation de  Soma  à  Agni,  particulièrement  dans  le  mythe  où 
il  est  conçu  comme  descendant  du  ciel  mêlé  aux  eaux  de  la 
pluie.  Je  ne  répéterai  pas  ici  ce  que  j'ai  dit  d'Agni  à  ce  sujet. 
Remarquons  seulement  encore  que  Soma  entre  dans  le  corps 
du  père,  non  pas  seulement  transformé  en  nourriture  comme 
Agni,  mais  sous  sa  forme  visible,  et  venons  immédiatement 
aux  textes.  Ces  paroles  d'un  rishi  «  Vous  êtes  mes  pères,  ô 
Somas,  »  IX,  69,  8,  pourraient  se  prendre  simplement  au 
sens  moral.  Mais  il  en  est  autrement  du  vers  IX,  97,  40, 
d'après  lequel  Soma,  roi  du  monde  et  assimilé  à  une  mer 
(voir  p.  164),  a  fait  entendre  un  grand  bruit,  lors  de  la  pre- 
mière organisation  du  monde,  en  engendrant  les  créatures. 
Cet  acte,  d'ailleurs,  n'a  pas  été  accompli  par  lui  une  fois 
pour  toutes.  On  lui  demande  la  semence  d'où  sort  la  postérité, 
ÏX,  60,  4.  Il  est  le  donneur  de  semence  répandu  dans  les 
mondes  (ou  dans  les  êtres?),  IX,  80,  39.  Il  est  lui-même  la 
semence,  et  c'est  en  cela,  conformément  à  l'interprétation 
donnée  plus  haut  du  mythe  pour  Agni,  que  consiste  sa  pater- 
nité, IX,  86,  28:  «  Voici  ta  postérité,  ô  toi,  semence  divine; 
tu  règnes  sur  l'univers  entier.  »  On  lui  applique  l'épithète 
jâvanl,  VIII,  83,  5,  qui  peut  s'interpréter  dans  deux  sens  : 
«  ayant  »  ou  «  donnant  une  postérité  »  ;  ces  deux  sens 
reviennent  d'ailleurs  essentiellement  au  même.  Il  semble 
identifié  à  son  propre  père  (cf.  p.  100)  dans  le  vers  IX,  74,  5, 
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portant  qu'il  dépose  dans  le  soin  d'Aditi  un  fœtus  qui  ne  paraît 
être  autre  que  lui-même,  puisque  c'est  par  ce  fœtus  que  les 
hommes  deviennent  pères  d'une  nombreuse  postérité.  C'est 
peut-être  ce  père  (jui  se  désigne  lui-même  au  vers  X,  183,  3, 
comme  déposant  un  fœtus  dans  les  plantes  (cf.  Parjanya, 
p.  172)  et  comme  engendrant  une  postérité  sur  la  terre.  En 
tantque  procédant  directement  delui,  les  anciens  sacrificateurs 
ont  pu  être  appelés  les  frères  de  Soma,  somajâmayah,  X,  92, 
10.  Ils  sont  au  contraire  appelés  ses  fils  au  vers  X,56,  6,  ?i 
l'Asura  dont  il  est  là  question  est  le  même  que  le  cheval, 
évidemment  identique  à  Soma  (cf.  p.  222)  célébré  dans  les 
trois  premiers  vers  de  l'hjmne  (cf.  p.  221).  Je  suis  porté  à 
identifier  aussi  à  Soma  le  personnage  accomplissant  le 
sacrifice  comme  un  sage  (voir  ci-après),  qui  a  engendré  les 
sept  poètes,  IV,  16,  3  ;  cf.  1  et  2.  Une  allusion  au  même  mythe 
pourrait  être  cherchée  dans  le  vers  1,  121,  2.  Mais  n'insis- 
tons pas  sur  ces  textes  obscurs  et  terminons  par  deux  cita- 
tions qui  vont  nous  montrer  dans  Soma^  père  des  hommes,  le 
lien  qui  rattache  la  terre  au  ciel.  La  première  nous  a  déjà 
servi  à  reconnaître  le  sens  du  mot  «  nombril  »  dans  les  textes 
qui  établissentune  filiation,  IX,  10'^  8  :  «  Il  (Soma)  a  réuni  notre 
nombril  à  son  nombril,  et  notre  œil  au  soleil  ;  il  a  tiré  du 
sage  une  postérité.  »  Voici  l'autre  qui  rappelle  la  précédente, 
en  même  temps  que  la  qualification  de  «  tête  du  ciel  «  appli- 
quée à  Soma,  I,  43,  9  :  «  Ta  descendance,  ô  immortel,  selon 
l'institution  suprême  de  la  loi,  reçois-la  avec  amour  sur  ton 
nombril,  ô  Soma,  toi  qui  es  la  tête  (du  ciel)  ;  sois  attentif 
aux  hommages  qu'elle  te  rend.  » 

L'assimilation  à  un  sacrificateur  paraît  au  premier  abord 
beaucoup  plus  étrange  pour  Soma  que  pour  Agni.  C'est  en 
eff'et  par  Agni  que  se  consomme  le  sacrifice,  c'est  lui  qui 
porte  l'offrande  à  sa  destination  ;  mais  Soma  est  l'offrande 
même.  Si  nous  nous  rappelons  pourtant  la  confusion  si 
fréquente  dans  un  même  personnage  mythologique  des 
attributs  du  feu  et  des  fonctions  d'allumeur  ou  de  porteur  du 
fou,  nous  nous  étonnerons  moins  que  dans  certains  mythes 
dont  l'un,  du  reste,  celui  de  la  descente  du  ciel,  nous  est  déjà 
connu,  le  préparateur  ou  le  porteur  du  Soma  ne  soit  autre 
originairement  que  le  Soma  lui-même.  Il  suffisait  pour  que  la 
conception  du  Soma  se  dédoublât  ainsi  en  celles  d'un  breu- 
vage et  d'un  préparateur  du  breuvage,  qu'il  put  être  par 
quelque  côté  considéré  comme  un  prêtre.  Or  indépendam- 
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ment  de  son  identité  essentielle  avec  Agni  qui  pouvait  lui  faire 
attribuer  toutes  les  fonctions  mythologiques  de  ce  dernier, 
il  était  particulièrement  appelé  à  remplir  ses  fonctions  sa- 
cerdotales par  un  attribut  qui  lui  appartient  en  propre  et 
qu'Agni  lui  a  peut-être  même  emprunté  :  la  sagesse. 

Les  textes  qui  rapportent  l'inspiration  des  poètes  à  l'ivresse 
duSoma  ont  été  déjà  cité^.  On  dit  encore  qu'il  remplit  l'in- 
telligence, IX,  72,  5,  donne  l'cictivité  à  la  pensée,  IX,  21,  7, 
ouvre  la  voie  à  l'hymne  nouveau  comme  il  l'a  ouverte  à  l'an- 
cien, IX,  91,  5;  cf.  9,  8,  qu'il  conduit  les  pensées  ou  les 
prières  par  le  plus  droit  chemin,  I,  91,  I,  qu'il  est  le  pre- 
mier inventeur  de  la  prière,  IX,  91,  1,  le  cocher  de  l'intel- 
ligence, IX,  16,  2,  qu'en  coulant  et  en  se  clarifiant  il  donne 
toutes  les  sagesses,  IX,  57,  2;  62,25;  63,25;  66,  I.  C'est 
lui  qui,  connaissant  les  régions  {diçah,  cf.  diçâm  pâli),  les 
indique  <à  celui  qui  l'interroge,  IX^  70,  9,  qui  a  appris  au 
poëte  que  tous  les  remèdes  sont  dans  les  eaux,  I,  23,  20. 
Dans  l'hymne  X,  94,  sur  les  pierres  qui  pressent  le  Soma, 
la  prière  suivante  du  vers  14  est  sans  doute  adressée  au 
Soma  lui-même  :  «  Délie  la  pensée  de  celui  qui  t'a  ex[)rimé.  » 

Maître  de  l'esprit,  IX,  11,8;  28,  I,  gardien  de  la  prière, 
VI,  52,  3,  et  de  la  sagesse  antique,  IX,  6,  8,  Soma  doit  né- 
cessairement puiser  en  lui-même  la  science  qu'il  communique 
aux  autres.  Faisant  les  ri'^his,  IX,  96,  18,  il  a  lui-même  l'es- 
prit d'un  rishi,  ibid.  Il  n'est  pas  seulement  appelé  un  sage, 
IX, 84,  5  ;  cf.  IX,  7,4  ;  cf.  encoreI,91,  2  ;  IX,  15,  2,  un  rishi, 
VIII,  68,  I  ;  cf.  4  ;  IX,  35,  4  ;  87,  3  ;  96,  6  ;  cf.  18,  le  sage 
du  ciel,  IX,  64,  30.  Les  textes  qui  lui  donnent  ces  qualifica- 
tions rappellent  quelquefois  en  même  temps  sa  nature  de 
liquide,  IX,  18,  2;  54, 1,  et  de  breuvage,  IX,  65,  29,  c'est- 
à-dire  l'origine  même  du  mythe.  On  lui  attribue  aussi  à  lui- 
même  l'éloquence,  VI,  39,  1,  qu'il  communique  à  ceux  qui  le 
boivent.  Il  est  comparé  à  un  chantre,  IX,  71 ,  7,  ou  reçoit 
directement  le  nom  de  chantre,  IX,  7,  6  ;  Q>Q,  9.  Ici,  du  reste, 
le  mythe  trouve  un  nouveau  point  d'appui  dans  le  fait  maté- 
riel du  son  que  rend  le  Soma  en  coulant  par  le  tamis,  IX,  96, 
17  ;  106,  14,  pour  ne  rien  dire  du  bruit  qui  l'accompagne 
dans  le  ciel  sous  forme  d'éclair;  c'est  peut-être  à  ce  dernier 
qu'il  est  fait  allusion  au  vers  IX,  97,  7  où  Soma  est  repré- 
senté comme  un  sanglier. 

Les  chants  de  Soma  sont  naturellement  des  hymnes  ;  sa 
science  est  avant  tout  la  science  sacrée,  la  science  du  sacri- 
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fice.  Gardien  de  la  loi,  IX,  48,  4,  connaissant  la  première  loi, 
la  loi  céleste,  IX,  70,  6,  sur  laquelle  ont  été  réglés,  comme 
nous  le  verrons  en  étudiant  l'idée  de  loi,  les  rites  du  sacri- 
fice, il  découvre  les  noms  ou  les  essences  secrètes  des  dieux 
pour  qu'on  les  proclame  sur  le  gazon  du  sacrifice,  IX,  95,  2; 
il  les  proclame  lui-même,  IX,  97,  7  ;  il  dit  où  sont  les  dieux, 
IX,  39,  1,  il  nomme  Indra,  IX,  G3,  9.  En  cette  qualité  déjà 
il  a  droit  au  titre  de  holvi  qui,  dans  le  /?ig-Veda,  désigne 
ordinairement  le  sacrificateur  en  général,  mais  qui  le  désigne 
surtout  on  tant  qu'invoquant  [hù)  les  dieux  et  les  invitant  au 
sacrifice.  Il  est  seulement  comparé  à  un  liotri  aux  vers  IX, 
92,  2  et  6,  ainsi  qu'aux  vers  IX,  97,  1  et  47,  dans  ces  der- 
niers d'ailleurs  avec  mention  de  ses  chants.  Mais  on  dit  de  lui, 
avec  une  allusion  évidente  au  titre  de  liotvi.  dans  le  choix  de 
la  racine  employée  [hù),  qu'il  invoque,  cf.  IX,  84, 1 ,  et  fait  des- 
cendre du  ciel  les  dieux,  IX,  80,  1,  et  particulièrement  Indra, 
IX,  96,  1 .  Nous  retrouverons  plus  loin  le  passage  où  les  Se- 
mas sont  comparés  à  des  hotri  sacrifiant  dans  le  ciel,  IX, 
97,  26. 

Ajoutons  que  comme  Agui  auquel  il  est  assimilé,  non-seu- 
lement d'une  façon  générale  en  tant  qu'élément  igné  et  dans 
ses  formes  célestes,  mais  dans  le  culte  même  en  tant  qu'éten- 
dard du  sacrifice,  IX,  86,  7,  il  sert  de  messager,  IX,  45,  2  ; 
cf.  99,  5,  et  plus  généralement  d'intermédiaire  entre 
l'homme  et  les  dieux,  cf.  IX,  94,  3.  Il  est  en  effet  comme 
Agni  un  dieu  descendu  sur  la  terre,  à  la  fois  ami  d'Indra,  par 
exemple,  et  des  hommes,  IX,  97,  43. 

F^our  toutes  ces  raisons,  Somaa  été  considéré  aussi  bien 
qu'Agni  comme  le  véritable  sacrificateur.  Il  partage  avec  lui 
la  qualification  de  yajna-sddhana  «  qui  accomplit  le  sacri- 
fice )),  IX,  72,  4,  et  celle  de  svadlivara  à  laquelle  on  s'accorde 
à  donner  le  même  sens  dans  son  application  si  fréquente  à 
Agni  (voirGr.  s.  v.),  et  qu'il  n'y  a  aucune  raison'  d'interpréter 
autrement  dans  son  application  à  Soma,  IX,  86,  7  ;  IX,  3,  8. 
Il  est  expressément  prié  au  vers  IX,  44,  4,  de  faire  en  se  cla- 
rifiant un  sacrifice  agréable,  et  au  vers  IX,  74,  2,  d'honorer 
parle  sacrifice  les  deux  mondes.  On  va  jusqu'à  dire  qu'il 
répand  le  gazon,  IX,  5,  4,  probablement  celui  du  sacrifice  cé- 
leste. Nous  l'avons  déjà  vu  comparé  à  un  hotri.  Il  reçoit  ausï-i 

1 .  L'expression  svndhvaram  jnnnm  désigne  au  vers  VIII,  o,  33  les  sacri- 
fiants terrestres,  et  au  vers  I,  'i5.  1  les  ancêtres  divinisés.  Il  n'y  a  donc  pas 
lieu  non  plus  d'attribuer  au  mot  le  sens  de  «  qui  reçoit  bien  les  sacrifices  ». 
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le  nom  de  potri,  IX,  67,  22,  et  celui  de  brahman  parmi  les 
dieux,  IX,  96,  6.  Je  ne  parle  pas  du  nom  de  vipra  (cf.  Gr. 
s.  V.)  qui  désigne  ordinairement  les  prêtres,  mais  dont  l'ap- 
plication est  beaucoup  plus  large  que  celle  des  mots  précé- 
dents. L'un  des  textes  les  plus  intéressants  pour  le  sujet  qui 
nous  occupe  est  celui  où  Soma  reçoit  à  la  fois  les  noms 
d'offrande,  havili,  et  de  sacrificateur,  havishmat  (qui  fait 
l'offrande),  IX,  83,  5,  (cf.  96,  12),  rapprochés  avec  une 
intention  évidente.  Il  montre  que  la  contradiction  signalée 
par  nous  dès  le  début  n'échappait  pas  aux  rishis  védiques, 
mais  qu'elle  no  les  arrêtait  pas  non  plus.  Elle  flattait  plutôt 
leur  goût  pour  ces  paradoxes  qu'ils  présentent  si  souvent  sous 
forme  d'énigmes. 

Aux  mythes  d'Agni  prêtre  et  d'Agni  père  des  hommes,  nous 
avons  rattaché  ceux  d'Agni  maître  de  maison  et  d'Agni  chef 
de  tribu.  Soma  est  aussi  le  chef  des  tribus, IX,  108,10,  le  pas- 
teur des  hommes,  IX,  35,  5,  le  roi  de  la  demeure,  IX,  97, 
10;  23;  cf.  18,  celui  qui  veille  sur  elle,  IX,  82,  4,  et  fait 
prospérer  le  domaine,  IX,  104,  2  ;  cf.  VII,  54,  2.  Il  est 
invoqué  sous  le  nom  de  Vâslosh  pâli  a  maître  de  la  demeure  » 
dans  l'hymne  VII,  54,  où  il  reçoit  en  outre  au  vers  2  l'un  de  ses 
noms  vulgaires  [indu),  et  en  outre  au  premier  vers  de  l'hymne 
VII,  55. 

Pour  que  notre  étude  du  personnage  de  Soma  reste  dans 
toutes  ses  parties  parallèle  à  celle  que  nous  avons  consacrée 
à  Agni,  c'est  encore  ici  que  nous  devons  citer  les  textes  rela- 
tifs à  son  antiquité.  Et  en  effet  cette  antiquité  intéresse,  au 
moins  par  un  côté,  le  mythe  de  Soma  père  des  hommes,  et 
celui  de  Soma  sacrificateur  et  prototype  des  sacrificateurs.  Or 
Soma  est,  il  est  vrai,  souvent  comparé,  comme  l'est  aussi 
Agni,  à  un  petit  qui  vient  de  naître, IX,  74, 1  ;  105, 1  ;  109, 12, 
et  représenté  pour  cette  raison  jouant  dans  la  cuve,  IX,  6, 
5  ;  45,  5,  jouant  comme  un  petit,  IX,  110,  10.  Nous  le  ver- 
rons léché  comme  un  veau  par  ses  mères,  IX,  100,  1  et  7  ; 
cf.  85,  II.  On  le  compare  aussi  à  un  beau  jeune  homme,  IX, 
14,  5,  et  il  est  appelé  lui-même  un  jeune  homme,  IX,  9,  5  ; 
67,  29,  car  il  est  devenu  grand  en  naissant,  IX,  59,  4. 

Mais  sa  naissance  dans  chaque  cérémonie  nouvelle  n'est 
qu'une  renaissance.  Il  a  coulé  autrefois  pour  Manu,  IX,  96, 
12,  et  généralement  pour  les  anciens  sacrificateurs,  IX,  67, 
31  ;  97,51,  comme  il  coule  pour  les  nouveaux.  Le  récipient 
où  il  s'arrête  est  sa  demeure  ancienne,  IX,  107,  5,  et  les  che- 
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mins  qu'il  suit  à  travers  le  tamis  sont  ses  anciens  chemins, 
IX,  52,  2.  Aussi  lui  donne-t-on  à  lui-même  la  qualification 
d'  «  antique  »  en  même  temps  que  celle  de  «  naissant  », 
IX,  96,  10.  Il  est  le  breuvage  antique,  IX,  6,  3  ;  cf.  36,  3,  et 
le  premier-né  de  deux  jeunes  parents  qui,  comme  nous  le  ver- 
rons, sont  le  ciel  et  la  terre,  IX,  68,  5.  Nous  savons  déjà 
qu'il  est  le  premier  inventeur  de  la  prière.  Il  est  aussi  appelé 
le  premier  législateur  dhâmadhâ,  IX,  86,  28.  C'est  donc  lui 
qui  a  établi  cette  loi  ancienne  que  suivent  ceux  qui  l'honorent, 
IX,  97,  5  ;  cf.  3,  9  ;  42,  2,  et  qu'il  suit  lui-même,  IX,  1 1 1 ,  3  ; 
cf.  encore  IX,  23,  2  ;  54,  1 . 

Il  me  resterait  à  montrer  que  Soma  l'ancien,  Soma  le  maître 
de  la  demeure,  Soma  le  prêtre,  Soma  l'ancêtre  des  hommes, 
est,  comme  Agni,  représenté  dans  la  mythologie  védique  par 
divers  personnages  légendaires  de  sacrificateurs.  Mais  tandis 
que  dans  le  chapitre  consacré  à  Agni,  tout  en  réservant  ceux 
des  personnages  do  ce  genre  dont  la  légende  est  dans  une  re- 
lation particulicremcnt  étroite  avec  les  mythes  d'Indra  et  des 
Açvins,  j'en  ai  trouvé  encore  un  certain  nombre  qui  ont  pu 
dès  lors  faire  l'objet  d'une  étude  spéciale;  en  ce  qui  concerne 
Soma  au  contraire,  j'en  suis  à  peu  près  réduit,  pour  ne  pas 
anticiper  sur  les  sujets  de  la  seconde  et  de  la  troisième  partie 
de  ce  livre,  à  prier  le  lecteur  d'attendre  jusque-là  la  confir- 
mation d'un  fait  que  je  ne  pouvais  me  dispenser  de  signaler 
ici.  Cependant  on  a  vu  déjà  que  le  rishi  Vasishdia,  dans 
l'hymne  VII,  33,  où  il  est  assimilé  à  l'éclair  (vers  10),  paraît 
être  assimilé  aussi  à  Soma  dont  l'une  des  formes  est  d'ailleurs 
l'éclair  :  «  Tous  les  dieux  t'ont  reçu  dans  la  cuiller,  goutte 
tombée  par  l'effet  de  la  prière  divine  w  (vers  11).  La  vérité 
est  que  l'idée  du  feu  et  celle  du  Soma,  confondues,  comme 
nous  l'avons  vu,  dans  les  formes  célestes  de  ces  éléments,  se 
retrouvent  souvent  aussi  confondues  dans  la  conception  des 
sacrificateurs  mythologiques.  C'est  ainsi  encore  que  Soma 
e>t  appelé  comme  Agni  «  le  plus  Awgiras  »,  IX,  107,  6,  ce 
qui  revient  à  faire  de  lui  le  chef  de  la  troupe  des  Aïîgiras,  le 
premier  Angiras. 

Remarquons  aussi  que  le  mot  peru,  désignant  au  vers 
IX,  74,  4,  les  préparateurs  du  Soma,  peut  passer  pour  un 
nom  du  Soma  lui-même  (voir  p.  191). 
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§   III.    —  RETOUR  DU    SOMA  AU   CIEL.   —  MYTHES   DE  L'AUTRE   VIE 


Descendu  du  ciel  avec  les  eaux  de  la  pluie  auxquelles  il  est 
mêlé,  Soma  y  remonte  par  le  sacrifice.  Il  faut  se  rappeler  ici 
d'abord  les  deux  modes  de  participation  des  dieux  au  sacri- 
fice qui  ont  été  décrits  à  propos  de  l'ascension  d'Agni  au  ciel. 
Souvent  les  dieux  sont  conçus  comme  venant  s'asseoir  sur  le 
gazon  du  sacrifice.  On  peut  interpréter  en  ce  sens  les  textes 
qui  les  invitent  à  se  diriger  vers  le  Soma  pour  le  boire,  IX, 
97,  20,  qui  constatent  qu'ils  sont  en  effet  venus  vers  lui,  IX, 
61,  13,  qui  invitent  Soma  à  exciter  le  cœur  d'Indra  pour  qu'il 
vienne  s'asseoir  dans  le  séjour  de  la  loi,  IX,  8,  3.  Mais  en 
revanche  on  dit  aussi  que  Soma  va,  IX,  71,  8  ;  IX,  101,  4, 
coule,  IX,  44,  I,  s'élance  vers  les  dieux,  IX,  11,1,  particu- 
lièrement vers  Indra,  Vâju,  les  Açvins,  IX,  7,7  ;  8,  2  ;  25,  5; 
96,  16,  qu'il  va  vers  les  dieux  comme  un  cheval,  IX,  71,  6, 
qu'il  va  tout  autour  d'eux  en  les  enivrant,  IX,  98,  7,  qu'il 
monte  dans  Vàyu,  IX,  63,  22,  enfin  qu'il  va  au  rendez-vous 
d'Indra,  IX,  15,  I  ;  61,  25,  d'Indra  et  de  Vâyu,  IX,  13,  I, 
des  dieux,  III,  62,  13;  IX,  78,  1.  Sans  doute  le  lieu  de  ce 
rendez-vous  peut  être  la  place  même  du  sacrifice,  et  le  mou- 
vement de  Soma  peut  n'être  autre  que  celui  qui  lui  est  im- 
primé dans  les  diff"érentes  manipulations  dont  il  est  l'objet 
et  auxquelles  font  d'ailleurs  allusion  plusieurs  des  passages 
cités.  Cependant  puisqu'il  est,  de  même  que  les  autres 
ofi'randes,  sacrifié  dans  le  feu,  et  puisque  le  feu,  souvent 
conçu,  il  est  vrai,  comme  amenant  les  dieux  au  sacrifice, 
est  tout  aussi  souvent  et  beaucoup  plus  naturellement 
supposé  porter  les  ofi'randes  au  ciel,  on  doit  reconnaître 
que  les  formules  en  question  peuvent  faire  allusion  à  un 
transport  analogue  du  Soma  sacrifié.  En  fait,  les  Somas 
offerts  à  Vâyu  reçoivent  au  vers  I,  134,  2,  l'épithète  abhi- 
dyavah  «  dirigés  vers  le  ciel  »,  dont  on  peut  rapprocher 
l'épithète  àrdliva  «  dressé  »,  donnée  au  Soma  brillant  dans 
le  sacrifice,  IX,  98,  3.  D'ailleurs  le  Soma,  même  lorsqu'il  est 
bu  par  les  dieux  sur  l'autel  même,  n'en  remonte  pas  moins  au 
ciel.  Il  y  remonte  avec  les  dieux  eux-mêmes,  et  c'est  peut- 
être  à  une  conception  de  ce  genre  que  font  allusion  certains 
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textes  qui  le  représentent  monté  sur  le  char  d'Indra,  IX, 
96,  2  ;  87,  9  ;  103,  5.  Sans  doute  le  Soma  dont  il  s'agit  dans 
les  passages  de  ce  genre  pourrait  être  le  Soma  céleste.  Mais 
il  n'ja,  ce  me  semble,  aucune  raison  denepas  s'en  tenir  à  l'idée 
du  Soma  terrestre  dans  le  vers  IX,  97,  6,  où  le  parallélisme 
de  la  formule  «  Que  ton  suc  enivrant  aille  trouver  Indra  » 
semble  éclairer  suffisamment  celle  qui  nous  intéresse  ici  : 
«  Va  sur  le  même  char  que  les  dieux  pour  nous  faire  des 
dons.  » 

Du  reste  ces  observations,  qu'en  raison  de  l'intervention 
des  dieux  auxquels  est  offert  le  sacrifice,  je  n'ai  pu  présenter 
dans  cette  première  partie  que  par  une  légère  dérogation  à 
mon  plan,  n'avaient  d'autre  objet  que  de  préparer  le  lecteur 
à  mieux  apprécier  la  portée  dos  textes  relatifs  au  retour 
direct  do  Soma  dans  le  ciel.  Certaines  citations  qui  ont  été 
faites  plus  haut  à  propos  de  l'identification  de  Soma  au  soleil 
pourraient  déjà  contenir  des  allusions  à  ce  mythe.  Je  veux 
parler  de  celles  qui  nous  ont  représenté  Soma  montant  dans 
le  ciel,  et  des  formules  constatant  son  union,  nous  dirions 
dans  ce  cas,  sa  réunion  au  soleil.  Mais  rien  n'y  indiquait  qu'il 
partît  en  effet  de  la  terre.  Levers  IX,  04,  30  déjà  cité  «  Que 
tu  sois  séparé  de  lui,  ô  Soma,  ou  que  tu  lui  sois  réuni,  sage  du 
ciel,  clarifie-toi,  pareil  au  soleil,  pour  notre  salut  »,  est  déjà 
plus  significatif,  cf.  encore  IX,  65,  27.  Mais  voici  les  textes 
décisifs.  IX,  65,  16  :  «  Le  roi  s'avance  avec  les  prières,  se 
clarifiant  chez  Manu,  pour  aller  dans  l'atmosphère.  »  IX, 
63,  8  :  «  Il  a  attelé  l'Etaça^  du  soleil,  se  clarifiant  chez  Manu, 
pour  aller  dans  l'atmosphère.  »  Ibid.  9:  «  Et  il  a  attelé  les 
dix  harits  du  soleil  pour  aller  (dans  l'atmosphère),  lui,  Indu, 
en  prononçant  le  nom  d'Indra.  »  Laissons  de  côté  le  dernier 
trait  où  nous  avons  déjà  relevé  plus  haut  une  allusion  aux 
fonctions  de  Soma  comme  hotri.  Remarquons  qu'en  dépit  du 
caractère  mythologique  de  Manu,  son  séjour,  dans  la  pensée 
du  poëte,  ne  peut  être  ici  que  la  terre.  Rappelons-nous  enfin 
le  vers  IX,  86,  37,  déjà  cité,  d'après  lequel  Soma  attelle  les 
harits  (chevaux)  du  soleil  auquel  il  est  identifié,  et  parcourt 
avec  elles  les  mondes.  Nous  verrons  alors  dans  les  trois  vers 
qui  viennent  d'être  rapprochés,  les  traces  évidentes  d'un 
mythe  qui  représentait  le  Soma  terrestre  s'élevant  dans  les 
airs,  comme  le  feu  lui-même,  pour  y  prendre  la  forme  du 

1.  Cheval  du  soleil. 
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soleil.  La  réunion  du  Soma  terrestre  au  soleil  est  encore  indi- 
quée dans  le  vers  IX,  97,  33  qui,  après  avoir  montré  Soma, 
d'abord  sous  la  forme  d'un  oiseau  divin  regardant  du  haut  du 
ciel,  puis  sous  celle  du  breuvage  coulant  dans  la  cuve,  ajoute: 
«  Marche  en  hennissant  vers  le  rayon  du  soleil.  »  Il  faut  en 
rapprocher  un  vers  où  interviennent  de  nouveau  la  mention 
d'Indra  et  celle  de  Vâyu,  mais  qui  montre  précisément  l'op- 
portunité des  citations  faites  en  tête  de  cette  section  et  leur 
intérêt  pour  le  sujet  que  nous  y  traitons,  IX,  61,  8:  «  Une 
fois  exprimé,  il  passe  à  travers  le  tamis  et  se  réunit  à  Indra, 
àVâyu,  aux  rayons  du  soleil.  »  Nous  lisons  encore  qu'il  se 
rend  au  lieu  où  se  tiennent  les  immortels  «  en  prenant  toutes 
les  formes  »,  IX,  25,  4,  et  il  se  pourrait  que  tel  passage  où 
nous  voyons  le  breuvage  du  Soma  se  transformer  en  foudre 
(IX,  47,  3;  cf.  p.  169)  dût  être  pris  en  ce  sens  que  le 
Soma  terrestre  va  se  réunir  à  l'éclair  comme  il  se  réunit 
au  soleil.  Quoi  qu'il  en  soit,  je  crois  que  l'élément  désigné 
par  le  mot  peru,  que  la  terre  lance  comme  un  cheval  hennis- 
sant, V,  84,  2,  est  encore  le  Soma.  (Voir  Revue  critique, 
1875,  II,  p.  390.)  Ajoutons  que  la  réunion  de  la  forme  ter- 
restre du  Soma  à  l'une  de  ses  formes  célestes  est  exprimée 
en  termes  formels,  ainsi  que  nous  le  verrons  plus  loin,  sous 
la  figure  du  cheval  du  sacrifice. 

Au  mytlio  de  l'ascension  d'Agni  au  ciel  a  été  rattachée 
plus  haut  la  croyance  des  i4ryas  à  une  vie  future  dans  les 
mondes  supérieurs.  Soma  joue  aussi  son  rôle  dans  cette 
croyance,  non  pas  sans  doute  un  rôle  identique  à  celui  du 
feu,  transportant  efî"ectivement  les  morts  dans  leur  nou- 
velle demeure,  mais  le  rôle  qui  pouvait  être  naturellement 
assigné  à  un  breuvage  déjà  considéré  comme  préservant  des 
maladies  sur  la  terre,  celui  d'assurer  l'immortalité.  On  peut 
même,  comme  nous  le  verrons,  préciser  davantage  et  dire 
que  le  Soma,  qui  s'assimilait  au  corps  de  l'homme,  I,  187,  10, 
en  constituait  l'essence  immortelle.  En  ce  sens  c'était  le  Soma 
qui  remontait  au  ciel  dans  la  personne  des  morts.  C'eût  été 
pour  nous  une  raison,  indépendamment  du  parallélisme  que 
nous  désire  is  maintenir  entre  les  différents  paragraphes  des 
deux  sections  consacrées  à  Agtii  et  à  Soma,  de  rapprocher, 
dans  la  seconde  comme  dans  la  première,  le  retour  de  l'élé- 
ment en  question  dans  le  ciel  et  son  rôle  dans  les  mythes  de 
la  vie  future. 

Soma  donne  aux  chantres  la  force  et  la  beauté,  et  revêtus 
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de  cette  beauté,  ils  sont  allés  à  l'immortalité,  IX,  94,  4.  Dans 
l'hymne  VIII,  48  auquel  nous  avons  déjà  emprunté  un  long 
fragment,  on  lit  au  vers  3  :  «  Nous  avons  bu  le  Soma,  nous 
sommes  devenus  immortels,  nous  sommes  arrivés  à  la  lumière, 
nous  avons  atteint  les  dieux;  que  pourrait  maintenant  sur 
nous  la  malveillance  ?  Que  pourrait  sur  nous,  ô  immortel,  la 
perfidie  d'un  mortel?  »  Il  ne  paraît  pas  douteux  que  ce  vers  ne 
soit  mis  par  le  poëte,  comme  les  suivants,  dans  la  bouche  des 
hommes.  Immédiatement  après,  il  est  vrai,  les  mêmes  sup- 
pliants demandent  seulement  à  Soma  la  prolongation  de  la  vie 
(vers  4),  en  sorte  qu'on  pourrait  croire  que  l'immortalité  n'est 
làrien  déplus  quel'éloignementdelamortnaturelle.C'estsans 
doute  en  ce  sens  qu'il  faut  interpréter  le  vers  18  de  l'hymne 
VI,  75  sur  les  armes  :  «  Je  couvre  tes  membres  d'une  cui- 
rasse; quelcroi  Soma  te  revête  d'immortalité'.  «Toutefois, 
dans  la  citation  précédente,  ce  trait  «  nous  avons  atteint  les 
dieux»,  qui  est  d'ailleurs  une  anticipation  à  mettre  sur  le 
compte  de  l'ivresse  produite  par  le  Soma,  éveille  bien  l'idée 
de  la  vie  future.  Il  ne  peut  eu  tout  cas  y  avoir  de  doute  sur 
la  portée  du  vers  6  de  l'hymne  funéraire  X,  16  où  Soma,  le 
Soma  «  qui  a  pénétré  dans  les  brahmanes  »,  est  prié,  en 
même  temps  que  le  feu  du  bûcher,  de  réparer  le  dommage 
causé  au  corps  du  trépassé  par  dijBFérents  animaux  qui  re- 
présentent peut-être  les  messagers  de  la  mort^  Enfin  nous 
devons  citer  tout  un  fragment  de  l'hymne  IX,  113,  où  la 
croyance  à  l'immortalité,  et  à  l'immortalité  obtenue  par 
Soma,  est  exprimée  dans  les  termes  les  plus  clairs.  Nous 
supprimerons  seulement  dans  la  traduction  le  refrain  com- 
mun à  tous  les  vers  de  l'hymne,  «  Coule,  ô  Indu  (Soma),  pour 
Indra.  » 

6.  «  Là  où  le  prêtre  (céleste,  Brahmâ?),  ô  toi  qui  te  clari- 
fies, prononçant  des  paroles  rhythmées,  presse  magnifique- 
ment le  Soma  avec  la  pierre,  répandant  la  joie  avec  ce  Soma. 

7.  «  Là  où  est  la  clarté  impérissable,  dans  le  monde  où  est 
déposée  la  lumière,  dans  ce  monde  immortel  et  indestructible, 
ô  toi  qui  te  clarifies,  ])lace-moi. 

8.  Là  où  est  le  roi  fils  de  Vivasvat  (Yama),  là  où  est  la 
partie  la  plus  reculée  du  ciel,  là  où  sont  ces  eaux  lointaines 
toujours  jaillissantes,  en  ce  lieu  rends-moi  immortel. 

1.  La  cuirasse  pourrait  être  le  Soma  lui-même.  Au  vers  19,  c'est  la  prière 
qui  est  considérée  comme  une  cuirasse.  Cf.  encore  ibid.  8. 
t.  Sur  «  l'oiseau  »  en  particulier,  voir  p.  92. 
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9.  «  Là  où  l'on  se  meut  à  son  gré,  dans  le  triple  firmament, 
dans  le  triple  ciel  du  ciel,  là  où  sont  les  mondes  resplen- 
dissants, en  ce  lieu  rends-moi  immortel, 

10.  «  Là  où  sont  les  objets  de  tous  les  désirs,  là  où  est 
le  séjour  élevé  du  brillant,  là  où  l'on  se  rassasie  de  la.  svadhd 
(offrande  aux  mânes),  en  ce  lieu  rends-moi  immortel. 

11.  c(  Là  où  sont  les  joies,  les  plaisirs,  les  satisfactions, 
là  où  le  désir  atteint  ses  objets,  en  ce  lieu  rends-moi  immor- 
tel. » 

Le  «  séjour   du  brillant  »  est    aussi   mentionné  au  vers 

VIII,  58,  7,  et  c'est  là,  ou,  comme  le  porte  encore  le  même 
vers,  dans  les  trois  fois  sept  séjours  de  son  ami%  que 
l'homme  espère  aller  avec  Indra,  après  avoir  bu  comme  lui 
le  Soma.  L'  «  ami  »,  peut-être  aussi  le  «  brillant  »,  n'est 
autre  que  Soma  lui-même.  Remarquons  encore  à  ce  propos 
que  le  séjour  céleste  où  l'on  n'arrive,  ainsi  que  nous  l'avons 
vu  plus  haut,  qu'après  avoir  été  brûlé,  renferme  un  «  tamis  », 

IX,  83,  1,  le  tamis  «  du  brûlant  »,  ibid.  2,  qui  éveille  encore 
naturellement  l'idée  de  Soma.  Le  ciel  où  Soma  fait  arriver 
les  morts  est  en  effet  son  propre  séjour.  Il  j  a  une  allusion 
à  ce  mythe  en  même  temps  qu'à  celui  de  Soma  père  des 
hommes,  dans  le  vers  déjà  cité,  IX,  10,  8  :  «  Il  a  réuni  notre 
nombril  à  son  nombril,  et  notre  œil  au  soleil.  » 

D'après  ce  qui  précède,  Soma  avait  à  peu  près  les  mêmes 
titres  qu'Agni  à  la  dignité  de  roi  des  morts.  Il  figure  en 
effet  au  vers  VIII,  48,  13,  en  compagnie  des  pères,  et  il  ne 
serait  pas  impossible  que  l'idée  de  Soma  se  fût  confondue 
avec  celle  d'Agni  dans  le  personnage  de  Yaraa. 

J'ai  dit  en  commençant  que  le  Soma  bu  par  l'homme  con- 
stituait l'essence  immortelle  de  son  corps.  Cette  idée  me 
paraît  se  rattacher  au  mythe  de  Vamrita  qu'on  a  rapproché 
de  celui  de  l'ambroisie  chez  les  Grecs,  et  dont  j'ai  différé 
l'étude  jusqu'ici.  Ce  mythe,  qui  tient  une  beaucoup  plus 
grande  place  dans  la  mythologie  brahmanique  proprement 
dite  que  dans  la  mythologie  védique,  se  confond  en  somme 
avec  celui  de  Soma.  Dans  ces  recherches  limitées  aux  hymnes 
du  y?ig-Veda,  nous  n'avons  à  lui  consacrer  une  étude  parti- 
culière que  pour  chercher  à  déterminer  la  signification  pri- 
mitive du  terme  amvita  lui-même. 

Ce  mot  est  d'abord  un  adjectif  signifiant  «  immortel  »  et 

1.  Trih  sapta  pade  po\xr  padeshu. 

Bergaigne,  Jleligio»  védique,  '■'^ 
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appliqué  aux  éléments  naturels  tels  que  le  feu,  la  lumière  et 
les  eaux,  aux  dieux  qui  les  représentent  ou  qui  y  président, 
enfin  aux  hommes  parvenus  dans  le  séjour  des  dieux.  Il  est 
aussi  pris  substantivement,  non-seulement  au  masculin  pour 
désigner  les  dieux  en  tant  qu'immortels,  mais  au  neutre:  c'est 
ce  dernier  emploi  qui  nous  intéresse  ici.  Dans  beaucoup  de 
cas,  le  neutre  amvita  peut  se  prendre  au  sens  d'  «immorta- 
lité »  comme  l'abstrait  amritalva.  Dans  un  certain  nombre 
d'autres,  il  paraît  désigner  une  substance  identique  au  Soma. 
Il  n'a  pas,  quoiqu'on  en  ait  dit',  d'autres  significations,  ou 
plutôt  les  deux  sens  qui  viennent  d'être  indiqués  se  ramè- 
nent eux-mêmes  à  une  acception  primitive  unique,  celle 
d'essence,  de  principe  immortel. 

Les  dieux,  comme  procédant  de  ce  principe,  sont  appelés 
les  fils  de  l'amrita,  VI,  52,  9  ;  X,  13,  1,  et  ce  sont  eux  en- 
core qui  sont  désignés  dans  cette  prière  adressée  aux  Maruts 
«Donnez-nous  à  la  descendance  de  l'amrita  »,  VII,  57,  6, 
c'est-à-dire  «  faites-nous  arriver  chez  les  dieux ^.»  L'épithète 
amritabandhavah  que  les  dieux  reçoivent  au  vers  X,  72,  5, 
fait  allusion  à  la  même  filiation,  si  Ton  admet  le  sens  que 
i'ai  déjà  donné  à  bandhu  dans  l'épithète  correspondante  des 


1.  MM.  R.  et  Gr.  veulent  qu'il  désigne  en  outre  «  l'ensemble  des  immortels  » 
et  «  le  monde  de  l'immortalité  ou  des  dieux  ».  Mais  dans  les  vers  I,  35,  2  ; 
—  m,  25,  2;  3^1,  2;  YIII,  31,  9;  —  I,  13,  5;  170,  4,  où  ils  croient  trouver 
le  premier  de  ces  deux  sens,  le  mot  anirita  peut  être  masculin  et  désigner  au 
singulier  les  immortels,  comme  en  français  «  l'homme  »  pris  absolument  si- 
gnifie «  les  hommes.  »  Au  vers  I,  33,  2  en  particulier,  il  est  difficile  de  com- 
prendre pourquoi  MM.  R.  et  Gr.  expli(|uent  l'accusatif  singulier  auiritani 
autrement  que  l'accusatif  singulier  >««r</yfl»j  «  le  mortel  »  qui  lui  est  opposé. 
Dans  tel  autre  des  passages  cités,  par  exemple  au  vers  III,  34,2,  il  est  même 
])0ssible  ([ue  notre  mot  désigne  une  seule  divinité,  soit  Indra.  Dans  ceux  pour 
lesquels  M.  II.  a  imaginé  le  sens  de  «  monde  des  dieux  >  adopté  par  M.  Gr., 
le  mot  (unvita  est  bien  neutre,  mais  il  s'y  explique  très  bien  dans  le  sens 
d'immortalité  ou  d'essence,  de  principe  immortel.  Au  vers  I,  125,  6,  il  est 
dit  que  ceux  qui  donnent  la  dakshi/iàont  en  partage  l'immortalité.  L'erreur 
est  ici  évidente  et  peut  être  considérée  comme  un  simple  lapsus  de  M.  Gr. 
dans  son  lexique.  Au  vers  I,  01,  13  où  Soma  est  invité  à  prendre  ses  formes 
glorieuses  et  suprêmes  dans  le  ciel,  on  i)eut  comprendre  qu'il  se  gonfle 
«  pour  l'immortel  »,  c'est-à-dire  pour  le  dieu  auquel  il  est  offert,  ou  «  pour 
l'immortalité»,  c'est-à-dire  pour  prendre  sa  forme  immortelle,  divine.  Nous 
retrouverons  le  vers  X,  53,  10  où  la  mention  des  couteaux  avec  lesquels  les 
sages  «  façonnent  pour  l'immortalité  n  rappelle  le  mythe  du  cheval  du 
sacrifice.  L'ex[)ression  ann-itasya  lohah,  X,  85,  20,  où  l'idée  de  monde  est 
exprimée  par  un  mot  particulier  lokn,  ne  peut  servir  à  prouver  que  le  mot 
amvita  signifie  à  lui  seul  «  le  monde  de  l'immortalité.  »  Les  autres  expres- 
sions   où    M.    Gr.    croit  encore  trouver  ce  sens  sont  discutées  dans  le  texte. 

2.  Cf.  la  prière  également  adressée  aux  Maruts  :  «  Placez-nous  dans  l'im- 
mortalité, (Diivitalve,  v  V,  ■•>;>,  4. 
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hommes,  mvityiibandhavah  «  fils  de  la  mort  ».  Le  principe 
immortel  ou  l'immortalité  réside  avant  tout  dans  Agni,  dans 
Soma,  dans  le  beurre,  identifié  peut-être  à  Soma,  que  nous 
avons  vu  déjà  assimilé  au  lait  de  la  vache  céleste,  dans 
/Iditi  qui  est  cette  vache  elle-même  ;  c'est  pourquoi  Agni, 
m,  17,  4,  Soma  (et  Pûshan),  II,  40,  1,  le  beurre,  IV,  58,  1, 
^diti ,  VIII,  90,  15,  reçoivent  la  qualification  de  «  nombril  » 
de  l'amnta  :  cette  expression  signifie  que  l'amrita  tire 
d'eux  son  origine  (voir  p.  35).  Le  «  nombril  de  l'amnta  » 
sur  lequel  reposent  les  chemins  qu'embrassent  la  terre 
et  le  ciel,  V,  47,  2,  est  également  le  lieu  d'origine  du  prin- 
cipe immortel,  la  patrie  de  l'immortalité.  L'aurore  est  l'é- 
tendard, la  manifestation  de  ce  principe,  III,  61,  3  ;  cf.  VI, 
7,  6  \  Les  rois  de  l'amnta,  comme  les  vers  I,  122,  Il  ; 
X,  93,  4,  nomment  les  /Iditjas,  les  maîtresses  de  l'am/ùta^ 
qui  sont  les  aurores  IV,  5,  13,  et  plus  généralement  ceux 
qui  régnent  sur  l'amrita,  qui  en  sont  les  maîtres,  comme 
Agni,  V,  28,  2,  les  Açvins,  I,  112,  3,  les  Maruts,  V,  58,  I, 
sont  ceux  qui  disposent  du  principe  immortel,  et  qui  avant 
tout  jouissent  eux-mêmes  de  l'immortalité.  On  lit  en  effet  au 
vers  I,  71,  9,  que  Mitra  et  Varuna,  au  vers  I,  72,  6^  que  les 
anciens  sacrificateurs,  dieux  ou  ancêtres,  célébrés  dans 
l'hymne  entier,  gardent  pour  eux-mêmes  l'amrita,  c'est-à- 
dire  l'immortalité,  en  d'autres  termes  se  conservent  im- 
mortels \  Le  terme  de  gardien  {rakshUri,  VI,  7,  7,(jopd, 
VI,  9,  3  ;  VIII,  42,  2)  de  l'amrita,  appliqué  à  Agni  et  à 
Varuna,  peut  s'expliquer  dans  le  même  ordre  d'idées. 

La  convenance  de  notre  interprétation  du  mot  amvita 
comme  signifiant  «  essence  immortelle»  apparaît  surtout  dans 
les  emplois  qui  en  sont  faits  au  pluriel  dans  les  vers  I,  35,  6 
et  III,  38,  4.  Ces  emplois  rappellent  les  formules,  si  fréquentes 

1.  Il  se  pourrait  aussi  qu'au  vers  VI,  7,  0,  le  mot  amvitn.ii/a  fût,  non  pas 
un  substantif  dépendant  de  kclunû,  mais  un  adjectif  se  rapportant  à 
vaiçvânarasya. 

2.  Si  rexi)ression  ne  signifie  pas  «  épouses  de  l'immortel  (du  soleil)  ». 

3.  L'exactitude  de  cette  interprétation  me  paraît  prouvée  :  !<>  par  la  com- 
paraison du  vers  I,  96,  6  où  la  racine  rahsh  est  emi)loyée  pareillement  au 
moyen,  et  où  l'abstrait  amvilatva  remplace  le  mot  amvita;  2"  par  le  rappro- 
chement des  trois  fois  sept  places  cachées  au  moyen  desquelles  les  héros  de 
l'hymne  I,  72  gardent  pour  eux  l'amrita,  et  des  places  cachées  au  moyen 
desquelles  {yeJia  pour  yehlnh.)  les  dieux  ont  atteint  l'immortalité,  amvitatva, 
X,  53,  10.  Au  vers  I,  71,  9  le  mot  rjosliu  no  dépend  pas  de  rakshamùnâh, 
mais  exprime  la  situation  de  Mitra  et  Varuna  au  milieu  des  vaches  (voir  qua- 
trième partie,  ch.  I,  sect.  ix).  Cf.  encore  l'expression  rakshamùiul  asurt/am, 
II,  27.  'i. 
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dans  le  ^ig-Veda,  où  les  dieux  et  les  personnages  mytho- 
logiques qu'on  leur  assimile  sont  représentés  prenant  leurs 
essences,  leurs  formes  [nàmu^  dhâniàni,  etc.)  sacrées,  yajm- 
yâni,  cachées,  gitJtyâ,  etc.  Le  neutre  de  l'adjectif  «y^irîVrt  lui- 
même  est  ainsi  employé  dans  les  locutions  umvilàni  nâma, 
X,  123,4,  dhàmâny  amritd,  III,  55,  10,  «  essences  immor- 
telles. »  Au  vers  III,  38,  4,  le  pluriel  du  mot  nàman  pourrait 
même  être  facilement  sous-entendu,  puisque  le  singulier  du 
même  mot  est  exprimé  dans  le  pâda  précédent.  Je  n'hésite 
donc  pas  à  traduire  «  L'essence  du  mâle,  de  l'Asura,  est 
grande  ;  celui  qui  a  toutes  les  formes  a  pris'  ses  essences 
(ses  formes)  immortelles  »,  et  au  vers  I,  35,  6,  «  Ils  se  sont 
emparés  des  essences  immortelles,  s'en  servant  comme  de 
l'essieu  d'un  char»  (pour  apparaître  dans  le  ciel?  cf.  p.  97). 
On  dit  à  peu  près  de  même  d'Agni  qu'il  est  maître  de  mainte 
essence  immortelle,  amrUasya  bhûreh,  VIL  4,  6,  c'est- 
à-dire  qu'il  peut  la  prendre,  et  qu'il  a  fait  pour  lui-même, 
qu'il  a  pris,  toutes  les  essences,  les  formes  immortelles, 
cakrdïio  amvitâni  viçvâ,  I,  72,  I.  Le  Gandharva  a  pro- 
clamé, annoncé  les  essences  immortelles,  aniritâni,  des  ri- 
vières, X,  139,6. 

En  résumé  le  mot  amrita,  employé  substantivement  au 
neutre,  s'explique  dans  un  grand  nombre  de  passages,  pour 
la  plupart  desquels  MM.  Roth  et  Grassmann  ont  proposé 
d'autres  sens,  comme  se  rapportant  à  un  mot  iiàman^  dliàman, 
etc.  sous-entendu,  ou  mieux  à  l'idée  d'essence,  de  nature,  de 
forme,  exprimée  par  ces  mots.  Cette  signification  d'  «essence, 
nature,  forme  immortelle  »  est  en  même  temps  la  transition 
naturelle  à  celle  d'  «  immortalité'^  »  avec  laquelle  elle  se  con- 
fond du  reste  dans  la  plupart  des  cas.  Je  crois  qu'elle  rend 
compte  aussi  du  sens,  d'ailleurs  relativement  rare  '"   dans  le 


1 .  Cf.  l'emploi  de  la  racine  sthà  accompafrnée  du  préfixe  à  avec  le  mot  dhâman 
(essence,  et  non  demeure,  voir  quatrième  partie,  ch.  III,  sect.  i)  pour 
ré^nme  direct,  X,  13,  1.  C'est  probablement  dans  la  même  combinaison  de 
("i  st/id  avec  le  mot  oinviin  (ju'il  faut  clierchcr  le  sens  du  vers  Vâl.  4,  7, 
ilont   la   construction  me  parait  d'ailleurs  difficile. 

2.  Voir  dans  le  lexique  de  M.  Gr.  s.  v.  les  autres  passages  où  le  mot 
prend  ce  sens. 

3.  Plus  rare,  selon  moi,  que  n'en  ferait  juger  lo  lexique  de  M.  Gr.  Au 
vers  X,  122,  3,  l'expression  hùtjamâno  amritâya  paraît  signifier  «  appelé  à 
l'immortalité  »,  cf.  IX,  108,  3.  Les  vers  V,  3,  4  ;  X,  H,  9,  oii  le  mot  paraît 
signifier  «  l'immortel  »,  les  vers  III,  23,  1  ;  VI,  75,  18,  où  il  signifie  certai- 
nemt^nt  «  l'immortalité  »,  semblent  cités  par  erreur.  (Voir  pour  le  premier 
et  les  deux  derniers  la  traduction  de  M.  Gr.  lui-même.)   Je   réserve   Tinter- 
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/?ig-Veda,  qu'on  rend  d'ordinaire  par  le  terme,  emprunté  à 
la  mythologie  grecque,  d'  «  ambroisie  ». 

Remarquons  d'abord  qu'en  dépit  de  la  parenté  certaine  des 
noms  et  delà  ressemblance  évidente  des  mjthes,  nous  avons 
le  droit,  en  cherchant  à  préciser  le  sens  du  sanskrit  amrita, 
de  négliger  le  grec  à[j,6po7Lx,  qui,  renfermant  un  suffixe  déri- 
vatif, ne  lui  correspond  pas  exactement.  Ajoutons  que  nous 
ne  songeons  pas  à  donner  pour  base  au  mythe  de  l'amrita 
l'idée  vague  et  abstraite  d'essence,  de  principe  immortel, 
mais  l'idée  beaucoup  plus  précise  et  plus  concrète  d'essence, 
de  nature  immortelle  de  tel  ou  tel  élément  particulier  à  dé- 
terminer. Tout  le  monde  a  admis  depuis  M.  Kuhn  que  cet 
élément  était  l'eau  du  ciel,  l'eau  immortelle,  c'est-à-dire 
toujours  jaillissante.  Nous  avons  en  effet  rencontré  plus  haut 
une  application  aux  eaux  du  pluriel  neutre  mnrilâni  dans  le 
sens  d'((  essences  immortelles  »,  X,  139,  6,  et  la  qualification 
d'immortelles  leur  est  donnée  aux  vers  I,  62,  10  ;  IV,  3,  12 
(cf.  X,  95,  9  ?).  Mais  les  rishis  attribuent  la  même  épithète 
à  la  lumière,  VII,  76,  I,  et  particulièrement  à  l'aurore, 
I,  113,  13  ;  VII,  75,3.  D'autre  part,  on  est  d'accord  pour 
identifier  l'amrita  au  Soma,  qui  est  appelé  en  effet  l'offrande 
immortelle,  IX,  74,  6,  la  liqueur  immortelle,  X,  123,  3,  et 
qui,  sous  la  figure  du  Purusha  (voir  chap.  III),  a  quatre 
pieds  dont  l'un  est  tous  les  êtres,  et  dont  les  trois  autres 
sont  l'amrita  dans  le  ciel,  X,  90,  3.  L'amrita,  «  nombril 
(principe)  de  la  loi,  »  qui  naît  lorsque  le  nuage  donne 
son  lait,  IX,  74,  4,  semble  être  le  Soma,  célébré  dans 
l'hymne  entier.  Un  passage  concernant  les  relations  du  Soma 
avec  le  vent,  I,  135,  9,  a  déjà  été  rapproché  des  vers  VI,  37, 
3  ;  X,  186,  3,  où  le  nom  dCamvita  paraît  substitué  à  celui  de 
Soma.  Enfin  l'amrita,  mis  au  vers  III,  26,  7  dans  la  bouche 
d'Agni,  paraît  bien  être  le  breuvage  sacré  versé  dans  le  feu^ 
Soma  est,  il  est  vrai,  distingué  de  Vamvita  au  vers  VI,  44,  23, 
d'après  lequel  il  a  trouvé  cette  substance  «  cachée  dans  les 
espaces  du  ciel»,  jouant  ainsi  le  rôle  attribué  ailleurs  aux 
flammes  d'Agni,  III,  1,  14.  Mais  ce  vers  fait  peut-être  allusion 
à  l'action  du  Soma  terrestre  sur  le  Soma  céleste,  comme  un 

prétation  des  vers  I,  164,  21  ;  V,  2,  3;  X,  12,  3,  qui  me  semblent  obscurs. 
Une  dizaine  d'autres  passages  où  M.  Gr.  croit  encore,  à  tort  selon  moi, 
devoir  donner  au  mot  amriut  le  sens  d'  «  ambroisie  »  sont  interprétés  dans 
le  texte. 

1.  La  coupe  de  Soma  offerte   à    Indra    reçoit  elle-même  l'épithète  amvitn 
«  immortelle  i. 
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autre  vers  déjà  cité,  IX,  70,  2,  où  le  Soma  «  mendiant  le 
précieux  aranta  '  »  est  opposé  ^ù  celui  qui  «se  revêt  des 
eaux  brillantes,  quand  on  a  trouvé  sa  demeure»^  c'est-à- 
dire  au  Soma  céleste  identique  à  ce  même  amvila.  Nous 
savons  d'ailleurs  que  le  personnage  de  Soma  est  sujet  à  un 
dédoublement  dont  nous  avons  eu  un  exemple  dans  le  mythe 
du  Soma  apporté  sur  la  terre  par  un  aigle.  Or,  j'ai  montré 
que  le  Soma  n'est  pas  identifié  à  la  pluie  elle-même,  mais 
bien  à  l'élément  igné  contenu  dans  les  eaux  de  la  pluie,  et 
cette  observation  me  paraît  applicable  àl'amrita.  C'est  en  ce 
sens  que  j'interprète  levers  I,  23,  19,  qui  place  l'amnta  dans 
les  eaux,  et  le  vers  X,  30,  12,  d'après  lequel  les  eaux  portent 
l'amrita. 

En  somme,  je  crois  que  Vamvila,  en  tant  qu'élément 
matériel,  est  l'essence  immortelle  du  Soma  contenue  dans  les 
eaux  du  ciel,  à  laquelle  le  breuvage  du  sacrifice  est  identique, 
tant  par  son  origine  que  par  ses  effets.  C'est  cette  essence 
immortelle  qui,  lorsque  le  corps  mortel  de  l'homme  se  l'assi- 
mile, le  transforme  et  le  rend  lui-même  immortel.  L'immorta- 
lité des  dieux  eux-mêmes  n'a  pas  d'autre  principe  d'après  les 
vers  IX,  106,  8  et  108,  3,  dont  l'un  porto  que  les  dieux  ont 
bu  le  Soma  pour  l'immortalité,  l'autre  que  Soma  a  appelé  à 
l'immortalité  les  races  divines. 


g   IV.   —   Ll'    SACKU'ICE   CÉLESTE 

On  attribue  au  Soma  céleste  la  même  origine  qu'au  Soma 
terrestre.  Nous  avons  déjà  remarqué  qu'il  vient  aussi  d'une 
montagne,  seulement  cette  montagne  est  la  montagne  suprême, 
IX,  87,  8,  c'est-à-dire  le  ciel  même  ou  le  nuage.  Il  est  la 
«  lueur  des  montagnes  (célestes)  »,  I,  187,  7.  C'est  également 
d'une  plante  qu'il  est  tiré,  IX,  61,  10  :  «  Celle  de  tes  formes 
qui  est  née  là-haut  d'une  plante  et  qui  séjournait  dans  le  ciel 
a  été  reçue  par  la  terre.  »  Il  sort  des  plantes  pour  parcourir 
le  vaste  espace-  (en  passant  à  travers  un  tamis,  voir  ci-après), 

1.  Amvilasyn  cânawh..  Cette  formule  désigne  probablement  aussi  dans  ses 
autres  emplois,  IX,  70,  /|  ;  108,  4;  110,  4,  le  Soma  céleste.  Les  «  lois  de 
l'amrita  »  que  suit  Sonia,  IX,  70,  4;  110,  4,  seront  ses  ])ropres  lois.  Peul- 
lUre  iaut-il  entendre  de  même  l'expression  oinrifnst/a  (l/iû»ia,  IX,  O'i,  "2: 
'.!7,  32. 

2.  Le  terme  de  o  vaste  espace  "  en   supposant   iju'il   aif    pu   désigner  la 
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IX,  68,  2.  C'est  une  plante  qui  paraît  donner  la  liqueur  mêlée 
aux  eaux  dont  les  Maruts  inondent  la  terre,  V,  54,  8.  Le  Soma 
céleste  est,  comme  il  arrive  souvent  pour  le  Soma  terrestre, 
désigné  lui-même  par  le  terme  de  plante.  Il  est  la  plante  qui 
fait  le  tour  de  toutes  choses,  IX,  74,  2  ;  cf.  68,  6  et  2,  la 
plante  «  tonnante  »,  IX,  72,  6.  C'est  sous  la  forme  d'une 
plante  qu'il  a  été  apporté  à  la  terre  par  l'aigle,  IV,  26,  6.  Le 
vers  où  la  plante  prend  la  forme  du  soleil  a  été  déjà  cité, 
I,  46,  10  :  «  Un  éclat  est  venu  à  la  plante,  le  soleil  brillant 
comme  l'or.  »  La  plante  que  Varuna  paraît  conduire  à  l'homme 
pour  qu'il  voie  la  lumière,  VII,  88,  2,  est  sans  doute  aussi  le 
Soma-soleil.  Anvers  X,  94,  3,  les  pierres  du  pressoir  dévorent 
«  la  branche  de  l'arbre  brillant  ».  Qu'il  s'agisse  là  du  Soma 
céleste  ou  du  Soma  terrestre,  il  est  certain  que  le  mjthe  de 
l'arbre  céleste,  dont  M.  Kuhn  a  longuement  traité  dans  son 
livre  sur  la  descente  du  feu  et  du  breuvage  des  dieux,  se 
rattache  à  celui  du  Soma.  Il  tient  d'ailleurs  fort  peu  de  place 
dans  le  /?ig-Veda.  On  peut  cependant  citer  entre  autres  le 
vers  X,  135,  1  qui  représente  Yama  sous  un  arbre  aux  larges 
feuilles,  le  vers  I,  164,  20  ;  cf.  22,  sur  lequel  nous  revien- 
drons, et  ceux  où  les  dieux  Maruts  sont  représentés  «  pillant 
l'arbre  »,  V,  54,  6^  et  «  secouant  le  fruit  brillant  »,  ibid.  12. 

Dans  le  ciel,  comme  sur  la  terre,  le  suc  de  la  plante  est 
exprimé  avec  des  pierres.  Quelques  traits  au  moins  de  l'hymne 

X,  94,  consacré  tout  entier  aux  pierres  du  pressoir  (rappro- 
chées au  vers  1  des  montagnes,  c'est-à-dire  sans  doute  des 
nuages),  ne  peuvent  convenir  qu'à  des  pierres  célestes.  Ces 
pierres  dont  le  bruit  sort  de  bouches  «  brillantes  »  (vers  2), 
ne  font  pas  seulement  retentir  la  terre  (vers  4),  mais  ceux 
qui  les  mettent  en  mouvement  font  retentir  la  terre  et  le  ciel 
(vers  12),  et  ce  qui  est  plus  caractéristique  encore,  elles  font 
pousser  les  blés  comme  si  elles  en  semaient  la  graine  (vers  13, 
cf.  I,  23,  15;  117,  21  ;  176,  2,  quatrième  partie,  chap.  I, 
sect.  II,  /?ijrâçva).  Les  pierres  que  Savitri  est  prié  de 
mettre  en  mouvement,  X,  175,  1  et  4  ;  cf.  X,  100,  8;  9,  lors 
même  que  le  poëte  entendrait  par  là  les  pierres  du  sacrifice 

cuve  où  coule  le  Soma  terrestre,  ne  l'aurait  désigné  eu  tout  cas  que  par 
allusion  aux  espaces  célestes  quelle  représente.  Toutes  les  objections  du 
même  genre  que  soulèveraient  mes  interprétations  donneraient  lieu  à  une 
réponse  analogue.  La  description  de  la  préparation  du  Sonia  terrestre  en 
des  termes  qui  feraient  allusion  à  celle  du  Soma  céleste  jiourrait,  au  point 
de  vue  où  nous  nous  plaçons,  c'est-à-dire  au  point  de  vue  de  l'analyse  my- 
thologique, remplacer  la  description  de  la  préparation  céleste  elle-même. 


—  200  — 

terrestre,  ne  seraient  sans  doute  que  la  représentation  de 
celles  que  le  même  dieu  devait  employer  en  qualité  de  prépa- 
rateur du  Soma  céleste  (voir  quatrième  partie,  ch,  I, 
sect.  vi).  C'est  en  ce  sens  que  j'interprète  le  vers  3  du 
même  hymne  X,  175  ;  les  pierres  terrestres  y  sont  désignées 
comme  étant  placées  «  chez  les  inférieurs  »,  c'est-à-dire 
chez  les  hommes. 

Nous  avons  vu  déjà  à  propos  des  trois  formes  de  Soma, 
qu'il  passe  par  trois  tamis  correspondant  aux  trois  mondes. 
C'est  ici  le  lieu  de  développer  cette  idée  qu'il  est  clarifié  dans 
les  mondes  supérieurs  de  la  même  manière  que  sur  la  terre. 
Je  n'insisterai  pas  sur  l'emploi  de  la  racine  pu  et  particulière- 
ment du  participe  pavamàna  «  se  clarifiant  »  dans  les  textes 
concernant  le  Soma  céleste.  Mais  à  ces  indications  se  joint 
la  mention  formelle  du  tamis,  pavitra,  dans  le  vers  IX,  86,  30: 
«  0  Soma  qui  te  clarifies,  tu  es  clarifié  pour  les  dieux  sur  le 
tamis,    lors    de    l'organisation    du  monde  [lillcralement  de 
l'espace,  cf.  IX,  97,  40).  »  Le  tamis  céleste  est  même  dési- 
gné comme  le  terrestre  par  le  terme  de  «  laine  de  brebis  », 
aux  vers  IX,    12,   4,   «  Soma  se  réjouit  sur  le  nombril  du 
ciel,  sur  la  laine  de  brebis,   »  et  IX,  37,  3:   «  Il  traverse  en 
se  clarifiant  les  espaces  du  ciel,  la  peau  de  brebis  '.  »   Le 
tamis  avec  lequel,  comme  nous  le  verrons  plus  tard,  le  Soma 
est  purifié  par  la  «  fille  du  soleil  »,  est  appelé  «  la  laine  éter- 
nelle »,  IX,  1,  6.  L'expression  «  les  grandes  brebis  »,  IX, 
109,  7,  s'applique   peut-être  également   au  tamis    céleste. 
On  dit  au  vers  X,  31,  8  d'un  personnage  représentant  évi- 
demment Soma,   qu'il  prend  la  peau  (le  ciel  ou  le  nuage), 
pour  tarais,  quand    les  harits  le   portent  comme  le  soleil, 
ou  plutôt  en  qualité  de  soleil.  C'est  encore    au   soleil   que 
Soma  paraît  identifié   quand  «  ses  rayons   brillants  »    tra- 
versent le  tamis  au  haut  du  ciel,  IX,  66,  5.  Aux  vers  IX, 
10,   5;  91,  3,  les  Somas  traversent  le  tamis   sous  le  nom 
même   de   soleils.    Le  Soma  «  allant  avec  le  soleil  »,  c'est- 
à-dire  réuni  à  cet  astre  (voir  p.  161  ^),   se  clarifie    sur  le 
tamis  dans  le  ciel,  IX,  27,  5. 


1.  Je  ne  vois  aucune  raison  de  croire  qu'il  s'agisse  là  de  deux  séjours 
diflférents  de  Soma. 

1.  Si  la  racine  lias  est,  comme  le  croit  M.  Grassmann,  un  simple  déve- 
loppement de  hà,  il  me  semble  inutile  de  lui  attribuer  avec  MM.  Roth  et 
Grassmann  le  sens  de  «  rivaliser  »,  celui  d'  «  aller  »  convenant  parfaite- 
ment à  tous  ses  emplois.  Voyez  surtout  A.  V.  IV,  3tî,  5. 


—  201  ~ 

Dans  un  vers  déjà  cité  où  Soma  paraît,  non  pas  identifié 
au  soleil,  mais  placé  dans  le  soleil,  IX,  97,  38,  en  qualité  de 
créateur  1,  il  reçoit  également  l'épithète  punâna,  «  qui  se 
clarifie.  »  Il  semble  que  le  soleil  ait  été  lui-même  considéré 
comme  le  tamis  par  lequel  passe  le  Soma,  identifié  alors 
à  la  lumière  du  soleil.  Ainsi  s'expliqueraient  les  fils  «  bril- 
lants »  de  ce  tamis  «  du  brûlant  »,  tendu  dans  l'espace  du 
ciel,  IX,  83, 2,  et  qui  ne  peut  être  atteint,  comme  nous  l'avons 
vu,  que  par  ceux  qui  ont  été  «  cuits  »,  c'est-à-dire  par  les 
morts  incinérés  dont  l'un  des  principaux  séjours  dans  l'autre 
vie  est  en  efi"et  le  soleil.  Remarquons  à  ce  propos  qu'un 
tamis  est  parallèlement  tendu  dans  les  flammes  d'Agni,  IX, 
67,  23  ;  24. 

Un  mythe  plus  curieux  encore  que  celui  qui  fait  des 
rayons  du  soleil  les  fils  d'un  tamis,  serait  celui  qui  en  ferait 
des  doigts  occupés  à  faire  couler  le  Soma  céleste.  Les  doigts 
jouent,  comme  nous  le  verrons,  un  grand  rôle  dans  les  for- 
mules relatives  à  la  préparation  du  Soma,  et  il  est  naturel 
qu'ils  ne  soient  pas  oubliés  dans  celles  qui  concernent  le 
Soma  céleste.  En  fait,  ils  sont  suffisamment  désignés  par  le 
nombre  dix  au  vers  IX,  92,  4,  où  ils  interviennent  dans  la 
préparation  d'un  Soma  que  la  mention  des  «  sept  rivières  », 
où  il  se  purifie,  nous  oblige  à  placer  dans  le  ciel,  et  il  est  dit 
expressément  au  vers  IX,  86,  27,  que  les  doigts  purifient 
Soma  sur  le  troisième  plateau,  dans  l'espace  brillant  du  ciel. 
Or  nous  lisons  au  vers  IX,  38,  3,  que  les  dix  harits  actives 
purifient  le  Soma  et  le  font  briller.  Dans  cette  formule  le 
nombre  «dix  »,  non  moins  que  l'acte  de  «  purifier  »,  éveille 
nécessairement  l'idée  des  doigts;  quant  au  nom  de  «  harits  », 
c'est  celui  des  chevaux  du  soleil  qui,  comme  nous  l'avons  vu, 
représentent  ses  rayons.  Le  Soma  céleste  figurant  presque  à 
chaque  vers  de  l'hymne  IX,  38,  c'est  probablement  de  lui 
qu'il  est  aussi  question  au  vers  3.  Il  y  serait  représenté,  sous 
la  forme  du  soleil,  purifié  par  ses  propres  rayons  assimilés  à 
des  doigts.  Cette  conception  est  d'autant  plus  facile  à  ad- 
mettre qu'au  vers  VIII,  61,  16,  les  sept  rayons  du  soleil  ser- 
vent à  exprimer  un  liquide  qui  paraît  être  également  le  Soma 
céleste.  Le  doute  n'est  pas  possible  au  vers  4  de  l'hymne  IX, 


1.  Cl.  le  vers  IX,  07,  40  où  Soma,  appelé  «  la  mer  qui  a  mugi  lors  de  la 
première  organisation  (du  monde)  »  et  passant  à  travers  le  tamis,  est  con- 
sidéré comme  engendrant  les  créatures. 
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76,  à  Soma.  On  y  voit  celui-ci,  appelé  le  roi  de  l'univers, 
«  purifié  par  le  trait  du  soleil.  »  Les  rayons  du  soleil  sont  ici 
désignés  par  le  terme  de  a  trait,  flèche  »  comme  ils  l'étaient 
tout  à  l'heure  par  le  nom  de  harits.  Ils  sont  en  même  temps 
assimilés  à  des  doigts  par  l'acte  de  «  purifier  le  Soma»  qui 
leur  est  attribué.  L'image  dos  doigts  du  soleil  n'est  d'ailleurs 
pas  plus  étrange  que  celle  des  mains  du  soleil  admise  par 
tous  les  mythologues. 

Quant  à  notre  première  formule,  celle  où  l'idée  des  doigts 
est  encore  plus  directement  suggérée  par  le  nombre  dix,  lors 
même  qu'elle  devrait  être  appliquée  au  Soma  terrestre,  nous 
pourrions  toujours  y  voir  une  trace,  non  plus,  il  est  vrai,  de 
l'assimilation  des  rayons  du  soleil  à  des  doigts,  mais  bien  de 
l'assimilation  inverse,  et  en  somme  équivalente,  des  doigts 
aux  rayons.  Les  doigts  auraient,  dans  la  préparation  du  Soma 
terrestre,  représenté  les  rayons  du  soleil'.  On  peut,  je  crois, 
trouver  une  autre  trace  de  cette  conception  dans  le  nom  de 
Ixship  ou  kshipâ  donné  aux  doigts,  IX,  14,  7;  79,  4;  86,  27, 
aux  dix  doigts,  V,  43,  4;  IX,  8,  4;  15,  8;  46,  6;  61,  7;  80, 
4;  5;  85,  7;  97,  12;  57,  en  tant  qu'ils  sont  occupés  à  la  pré- 
paration du  Soma  (ou  du  feu,  III,  23,  3,  qui,  au  point  de  vue 
mythologique,  et  en  ce  qui  concerne  les  allusions  aux  phé- 
nomènes célestes,  ne  diffère  pas  du  Soma).  Ce  mot  auquel 
M.  Grassmann  attribue  la  signification  étymologique  vague, 
et  mal  justifiée  par  le  sens  de  la  racine  kship,  de  «  mobile  », 
est  susceptible  d'une  explication  très-précise  dans  l'ordre 
d'idées  qui  nous  occupe.  La  racine  kship  signifie  lancer,  par- 
ticulièrement lancer  une  arme  de  jet;  des  mots  /{shipanu  et 
ksliipra  qui  en  sont  formés,  l'un  paraît  désigner  la  flèche  ou 
l'archer,  l'autre  est  une  épithète  de  l'arc  et  de  la  flèche  (voir 
Gr.  s.  V.).  Jo  crois  donc  que  le  mot  kship,  kshipâ  a  signifié 
primitivement  «  flèche  »  et  qu'il  n'a  désigné  les  doigts  occu- 
pés à  préparer  le  Soma  que  par  allusion  aux  flèches,  c'est- 
à-dire  aux  rayons  du  soleil,  que  nous  avons  tout  à  l'heure 
vus  désignés  par  un  terme  équivalent  dans  l'opération  ana- 

'i.  Nous  verrons  que  les  doigts  sont  aussi  assimilés  à  des  chevaux  portant 
le  Soma,  comme  les  harits  qui  le  traînent  dans  le  ciel  sous  sa  forme  de 
soleil,  X,  31,8.  Ce  qui  m'engage,  dans  notre  exemple,  à  ne  pas  m'arrèter  à 
l'idée  des  harits  cavales,  et  à  remonter  jusqu'à  celle  des  rayons  qu'elles  repré- 
sentent, c'est  qu'il  n'y  est  pas  question  de  traîner,  mais  de  purifier  le  Soma. 
Les  hnri  purifiant  le  Soma,  qui  paraissent  également  désigner  les  doigts  au 
vers  IX,  !)6,  2,  peuvent  suggérer  aussi,  par  l'intermédiaire  de  l'idée  de  cheval 
céleste,  celle  dos  rayons  du  soleil. 
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logue  qui  leur  est  attribuée,  IX,  76,  4.  M.  Grassmann  a  re- 
connu lui-même  l'assimilation  des  doigts  à  des  flèches  dans 
certains  emplois  des  mots  car  y  a,  çarijâ  qui  n'ont  certaine- 
ment par  eux-mêmes  que  le  second  sens  \  Mais  il  en  a  cher- 
ché l'explication  dans  l'assimilation  du  bras  lui-même  à  un 
carquois  dont  les  doigts  seraient  les  flèches.  Cette  explica- 
tion qui  n'est  nullement  suggérée  par  les  textes  où  les  bras 
sont  nommés  en  même  temps  que  les  flèches  représentant  les 
doigts,  IX,  110,  5;  X,  61,  3,  a  en  outre  le  défaut  de  ne  se 
rattacher  à  rien  dans  l'ensemble  des  mythes  du  Soma.  Au 
contraire,  l'assimilation  des  doigts  et  des  rayons  du  soleil 
nous  a  paru  déjà  résulter  d'autres  formules,  et  n'est  d'ail- 
leurs qu'un  trait  de  plus  de  l'assimilation  générale  des  céré- 
monies du  sacrifice  aux  phénomènes  célestes.  Les  flèches 
désignées  par  le  mot  çaryâ  ne  figurent  encore  que  comme 
terme  de  comparaison  au  vers  IX,  110,  5,  où  le  Soma  est 
représenté  «  porté  dans  les  bras  comme  par  des  flèches  ». 
La  particule  comparative  est  supprimée  au  vers  X,  61 ,  3,  où 
les  flèches  semblent  appelées  ses  propres  flèches,  çaryâbhis... 
asya.  En  tout  cas,  je  crois  qu'on  ne  peut  interpréter  autre- 
ment l'expression  çaryàm  lânvcr  du  vers  IX,  14,  4;  ce  sont 
bien  là  ses  propres  flèches  que  le  Soma  «  abandonne  »  pour 
couler.  Or  que  peuvent  représenter  les  flèches  de  Soma,  si 
ce  n'est  les  rayons  du  soleil,  soit  que  nos  deux  dernières  ci- 
tations se  rapportent  en  efl'et  au  Soma-soleil,  soit  que  des 
formules  qui  ne  conviendraient  bien  qu'au  Soma  céleste  y 
aient  été  appliquées  au  Soma  terrestre,  par  allusion  au  pre- 
mier? Primitivement  au  moins,  le  Soma  qui  «  abandonne  ses 

1.  M.  R.  avait  proposé  le  sens  de  «  natte  de  roseaux  »  pour  les  passages  où 
j'admets  avec  M.  Gr.  le  sens  métaphorique  de  flèches  et  le  sens  réel  de 
doigts.  Le  primitif  gara  signifie  en  effet  roseau,  d'où  flèche  de  roseau.  Mais 
on  ne  trouverait  pas  d'autre  mention  dans  le  /{ig-Veda  d'une  natte  de  ro- 
seaux servant  à  tamiser  le  Soma. 

2.  M.  11.  explique  le  mot  fânva,  ici  et  au  vers  IX,  78,  1,  comme  résultant 
de  l'allongement  métri([Uo  de  Va  radical  d'un  mot  tunva  «  tissé  »  dont  il  n'y 
a  pas  d'ailleurs  d'autre  exemple.  M.  Gr.  admet  cette  interprétation  en  ajou- 
tant au  .sens  do  «  tissé  »  celui  de  «  tendu,  »  mais  sans  clierclier,  à  ce  qu'il 
semble,  à  la  faire  concorder  avec  celle  qu'il  avait,  dans  son  Lexique,  adoptée 
pour  le  mot  rania,  pris  par  M.  Rotli  dans  le  sens  de  «  natte  de  roseau  »,  et 
qu'il  a  abandonnée  dans  sa  traduction  de  ce  passage.  Je  crois  qu'ici,  comme 
en  beaucoup  d'autres  cas,  on  peut  se  dispenser  de  l'hypothèse  d'une  homonymie. 
Le  mot  tànva  dérivé  de  tanû,  qu'on  rencontre  au  vers  III,  31,  2,  s'explique 
au  vers  IX,  14,  A  comme  nous  rin(li(iuons  dans  le  texte.  Au  vers  IX,  78,  1, 
la  «  brebis  propre  »  de  Soma  suggère  pareillement  l'idée  des  rayons  du  soleil 
considérés,  non  plus  comme  des  flèches,  mais  comme  les  fils  d'un  tamis.  (Voir 
plus  haut,  p.  5i>l.) 
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propres  flèches  »  ne  peut  être  que  le  Soma  qui,  au  lieu  de 
couler  des  doigts  représentant  sur  la  terre  les  flèches,  c'est- 
à-dire  les  rayons  du  soleil  auquel  il  est  identifié,  coule  en 
flots  de  lumière  de  ces  rayons  mêmes.  Remarquons  d'ail- 
leurs à  ce  propos  que  les  flèches  de  Soma  l'assimilent,  tou- 
jours sans  doute  en  qualité  de  soleil,  à  un  archer  «frappant 
avec  des  flèches  »,  çaryahan^  IX,  70,  5;  cf.  68.  2. 

Nous  avons  vu  déjà  que  les  divers  récipients  du  Soma, 
cuves,  coupes,  etc.,  se  retrouvent  dans  les  mondes  supérieurs 
comme  sur  la  terre,  ou  plutôt  que  les  différents  mondes  sont 
assimilés  à  ces  récipients.  La  cuve  appelée  kalaça  figure  au 
vers  IX,  86,  22  avec  le  tamis  dans  la  préparation  du  Soma 
sous  ses  formes  divines,  divyesliu  dhàmasu.  Ajoutons  que 
dans  cette  préparation,  comme  dans  celle  qui  a  lieu  sur  la 
terre,  il  est  mêlé  aux  eaux  :  «  Il  a  coulé  du  ciel  sur  le  tamis 
dans  les  flots  de  la  mer,  »  IX,  39,  4  ;  cf.  85,  10.  C'est  une 
nouvelle  preuve  qu'il  n'est  pas  identifié  purement  et  simple- 
ment aux  eaux  du  ciel.  Les  «  vaches  »  dont  Soma  est  en- 
veloppé quand  les  doigts  le  purifient  sur  le  troisième  plateau, 
dans  l'espace  brillant  du  ciel,  IX,  86,  27,  peuvent  repré- 
senter, comme  nous  le  verrons,  soit  les  eaux,  soit  le  lait 
auquel  le  suc  de  la  plante  est  mêlé  dans  le  sacrifice.  Le  même 
texte  fait  mention  des  acclamations,  représentant  les  prières, 
qui  accompagnent  cette  préparation  du  Soma  céleste. 

Ainsi  tous  les  détails  de  la  préparation  du  Soma  sont  les 
mêmes  dans  le  ciel  que  sur  la  terre.  Les  phénomènes  célestes 
où  intervient  le  Soma  sont  déjà  par  là  matériellement  assi- 
milés au  sacrifice.  Le  dernier  trait  surtout  est  caractéristique 
à  ce  point  do  vue.  L'assimilation  du  reste  va  paraître  plus 
complète  encore  dans  les  textes  concernant  les  préparateurs 
célestes  du  Soma.  Faisons  seulement  avant  de  les  aborder 
une  dernière  remarque  :  l'image  de  la  «  chaîne  »  du  tis- 
serand, consacrée  pour  représenter  le  sacrifice,  est  appliquée 
à  la  manifestation  do  Soma  dans  le  ciel,  de  Soma  «  tendant 
la  chaîne  suprême  »,  IX,  22,  6,  et  la  faisant  retentir,  ibid. 
7  ;  cf.  encore  IX,  69,  6. 

Les  préparateurs  du  Soma  dans  le  ciel  sont  évidemment 
considérés  comme  des  sacrificateurs  dans  l'hymne  IX,  26, 
dont  les  trois  premiers  vers  au  moins  leur  sont  censacrés  : 
«  1.  Les  prêtres  ont  purifié  le  cheval  (Soma)  sur  le  sein 
d'Aditi  (du  ciel  ou  de  la  femelle  céleste,  voir  quatrième  partie, 
ch.  I,  sect.    ix),   avec  leurs  doigts,  avec  leurs   prières.   — 
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2.  Les  vaches  (les  prières)  ont  acclamé  l'inépuisable  aux 
mille  gouttes,  Soma  qui  supporte  le  ciel.  —  3.  Ils  ont  avec 
sagesse  mis  en  mouvement  le  pieux  (Soma),  se  clarifiant 
dans  le  ciel,  puissant,  nourricier.  i>  Dans  l'hymne  VII,  103, 
les  préparateurs  célestes  du  Soma  sont  représentés  par  des 
grenouilles  [Revue  critique^  1875,  II,  p.  393);  mais  ces  gre- 
nouilles elles-mêmes  sont,  au  vers  7,  comparées  à  des 
brahmanes  chantant  auprès  du  Soma  pressé  la  veille,  et  au 
vers  8  appelées  directement  des  brahmanes  :  «  Les  brah- 
manes, qui  ont  pressé  le  Soma,  ont  élevé  la  voix.  »  La  voix 
des  grenouilles  qui  accomplissent  le  sacrifice  céleste  est  natu- 
rellement le  tonnerre. 

La  similitude  des  formules  concernant  les  préparateurs  cé- 
lestes ou  terrestres  du  Soma  en  rend  souvent  très-difficile  ou 
même  impossible  l'attribution  exclusive  aux  uns  ou  aux  autres. 
Cependant  la  représentation  de  Soma  comme  «  lumière  digne 
de  louange  »  au  vers  IX,  29,  2,  et  surtout  comme  «  plante 
tonnante  »,  au  vers  IX,  72,  6  (voir  plus  haut^,  l'épithète 
dyuksha  «  habitant  le  ciel  »  qui  lui  est  donnée  au  vers  IX, 
71,  4  ;  cf.  5),  permettent  de  rapporter  ces  textes  aux  pre- 
miers. 

Mais  qui  sont  ces  sacrificateurs  célestes?  La  réponse  à 
cette  question  a  été  donnée  d'avance  dans  le  chapitre  con- 
sacré à  Agni.  Elle  va  être  confirmée  par  les  textes  concer- 
nant particulièrement  Soma. 

Tout  d'abord  les  préparateurs  célestes  du  Soma  peuvent 
être  les  ancêtres  des  hommes  continuant  dans  le  ciel  l'œuvre 
qu'ils  ont  accomplie  autrefois  sur  la  terre.  Nous  avons  déjà 
cru  trouver  dans  la  grenouille,  dont  nous  venons  de  constater 
le  rôle  dans  le  sacrifice  du  Soma  céleste,  une  représentation 
des  morts  parvenus  au  ciel.  Les  pierres  à  presser,  déjà  citées 
comme  celles  avec  lesquelles  on  fait  retentir  «  le  ciel  et  la 
terre  » ,  sont  mises  en  mouvement  par  les  pères  «  qui 
ne  vieillissent  pas  »,  X,  94,  12.  Enfin  ceux  qui,  d'après 
le  vers  1  de  l'hymne  IX,  83,  ont  atteint  le  «  tamis  »  cé- 
leste (cf.  2),  après  avoir  été  brûlés,  et  qui  sont  nommés  les 
«  pères  »  au  vers  3  du  même  hymne,  sont  représentés  au 
vers  2  montés,  grâce  à  leur  sagesse,  sur  lé  sommet  du  ciel 
et  «  aidant  »  celui  qui  clarifie  le  Soma  sur  le  tamis  en  ques- 
tion, c'est-à-dire  Brahmanas  pati  (cf.  1). 

La  dernière  citation  nous  a  montré  un  dieu  véritable  cla- 
rifiant le  Soma  dans  le  ciel.  Outre  ce  personnage  divin  dont 
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les  fonctions  sont,  comme  nous  le  verrons,  purement  sacer- 
dotales, la  plupart  des  dieux  ont  été  aussi  considérés,  chacun 
eu  particulier,  comme  des  préparateurs  du  Soma  céleste. 
C'est  ce  que  prouvera  l'étude  que  nous  consacrerons  à  cha- 
cun d'eux.  On  verra  le  même  rôle  joué  par  un  personnage 
femelle,  Sûrjâ,  la  fille  du  soleil,  IX,  1,  6.  Mais  ici  je  n'ai  à 
relever  que  les  textes  concernant  les  dieux  en  général.  Je 
ferai  une  seule  exception  pour  ceux  qui  présentent  les  noms 
déjà  cités  de  Çaryanâvat,  d'ylrjîka  et  de  Svarnara,  afin  de 
ne  pas  retarder  plus  longtemps  l'explication  de  ces  noms,  et 
bien  que  les  personnages  qu'ils  désignent  aient  été  peut-être 
assimilés  à  Rudra  et  aux  Maruts.  Il  n'est  pas  douteux  que  le 
second  ne  désigne  en  efi"et  des  êtres  animés  au  vers  IX,  65, 
23  où  il  est  accompagné  de  l'épithète  kritvan  «  actif  »,  et 
la  même  interprétation  peut  être  étendue  au  mot  çaryanâvat 
qui,  de  même  c^uàrjlka,  s'emploie  au  pluriel,  X,  35,  2,  aussi 
bien  qu'au  singulier.  Je  crois  donc  que  dans  les  passages 
cités  plus  haut  (p.  170),  l'un  et  l'autre  sont  les  noms  de 
préparateurs  célestes  du  Soma,  et  que  le  sens  de  «  réci- 
pient du  Soma  céleste  »  doit  être  réservé  pour  le  dérivé 
d'drjilia,  àrjîkiya.  Le  mot  çaryana  dont  çanjcmdvat  est 
formé  par  l'addition  du  suffixe  val,  et  que  nous  ne  trou- 
vons pas  employé  à  l'état  isolé  ',  a  pu  signifier  «  flèche  » 
comme  les  mots  çarya,  çaryù,  dérivés  du  même  primitif, 
çara ,  que  nous  avons  vus  figurer  déjà  dans  les  mythes 
du  Soma.  Çaryanâvat  serait  donc  1'  «  archer  ».  Le  mot 
/Irjîka,  dont  le  priniitif  vijika  ne  se  rencontre  qu'en  com- 
position, peut  s'expliquer  de  même.  Ce  primitif,  de  même 
racine  que  le  mot  riju  «  droit,  qui  va  droit,  »  aurait  comme 
çaryuwa  signifié  «  flèche  »,  sens  qui  convient  très-bien  au  com- 
posé bhàvijika  a  qui  a  pour  flèche  son  éclat  »  appliqué  à  Agni, 
I,  44,  3  ;  III,  1 ,  12  et  14  ;  X,  1 1 ,  2,  dont  l'éclat  est  au  vers  I, 
148,  4,  comparé  à  une  flèche,  çaryà,  et  non  moins  bien, 
malgré  l'incohérence  toute  védique  des  métaphores,  au  com- 
posé ffovijîka  a  qui  a  pour  flèche  la  vache  »  appliqué  à  Soma. 
Nous  verrons  que  cette  flèche  ou  vache  est  la  prière,  consi- 
dérée, tantôt  comme   une  vache,   tantôt  comme  une  flèche 


1.  Los  sens  donnés  au  mot  {•arijana  dans  le  commentaire  de  Sàyana  sur 
le  vers  \Ul,  G,  3!t,  et  dans  un  des  f/ann  annexés  à  la  grammaire  de  Pâ?iini, 
où  il  ligure  sous  la  forme,  probablenienl  fautive,  rarydna,  ont  été  vraisem- 
blablement tiréi  du  mot  rarijamicat  lui-même  par  les  interprètes  du  Hig- 
Veda. 
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sur  l'arc,  IX,  69,  1,  et  le  mot  vijîka  fait,  dans  le  composé 
en  question,  exactement  pendant  au  mot  çarya  «  flèche  » 
dans  goçarya,  employé  d'ailleurs  uniquement  comme  nom 
propre,  VIII,  8,  20;  Vâl.  I,  10;  2,  10.  Le  troisième  emploi 
du  même  mot  dans  le  composé  âvirvijîka  «  dont  les  flèches 
apparaissent  »,  appliqué  au  cheval  Dadhikrâvan,  IV,  38,  4, 
donne  lieu  à  un  troisième  rapprochement  avec  le  mot  çarya, 
çaryâ.  Nous  constaterons  en  effet,  dans  le  chapitre  de  la 
troisième  partie  consacré  aux  Açvins,  que  ce  cheval  repré- 
sente le  Soma-soleil,  dont  les  flèches,  çarya ,  sont  les 
rayons,  et  qui,  sous  la  forme  du  cheval  de  Pedu,  est  lancé 
au  ciel  par  les  mêmes  flèches,  I,  119,  10.  On  pourrait  par 
suite  identifier  Çaryawâvat  et  /Irjîka  au  soleil,  si  l'emploi  de 
l'un  et  l'autre  nom  au  pluriel  ne  nous  engageait  plutôt  à  les 
rapporter,  dans  ce  dernier  cas,  aux  archers  Maruts,  et 
quand  ils  sont  employés  au  singulier,  à  l'archer  Rudra,  père 
des  Maruts.  Quant  à  Svarwara,  chez  lequel,  ainsi  que  nous 
l'avons  vu,  Indra  s'enivre,  cf.  VIII,  54,  2,  au  torrent  du  ciel, 
et  chez  lequel  Agni  est  aussi  invité  à  s'enivrer,  VIII,  92,  14, 
il  porte  un  nom  qui  est  plusieurs  fois  appliqué  à  Agni  lui- 
même,  II,  2,  1  ;  VI,  15,  4  ;  VIII,  19,  1,  mais  qui,  au  pluriel, 
est  aussi  expressément  appliqué  aux  Maruts,  V,  54,  10  '.  Ce 
nom  qui,  au  singulier,  désigne  dans  les  passages  cités  un 
préparateur  céleste  du  Soma  -,  paraît  signifier  «  le  héros  du 
ciel.  » 

Les  dieux  semblent  figurer  comme  préparateurs  du  Soma 
dans  la  formule  où  le  Soma  exprimé,  et  se  clarifiant,  est 
appelé  un  dieu  venant  des  dieux,  devo  devebhyas  pari,  IX,  42, 
2  ;  cf.  05,  2.  Ce  sont  encore  les  dieux  qui  paraissent  l'en- 
gendrer au  vers  IX,  102,  6  ;  cf.  5  ;  cf.  VIII,  58,  3.  L'allu- 
sion au  sacrifice  est  plus  claire  au  vers  IX,  110,  6,  où  des 
personnages  «  divins  »  ont  «  acclamé  »  Soma. 

Il  y  a  mieux  :  d'après  le  vers  IX,  02,  20,  les  dieux  pré- 
parent le  Soma  pour  les  dieux.   On  peut  songer  à  expliquer 


1.  Dans  le  texte,  sous  la  forme  sv(irnara\\.  Mais  c'est  1^  sans  doute, 
comme  le  suppose  M.  Roth,  une  fausse  leçon  pour  avarnarûïi.  La  fin  du 
pâda  suivant,  divo  narah,  explique  cette  erreur. 

2.  Voir  encore  plus  loin,  IX,  70,  C;  cf.  V,  18,  2?  Une  formule  comme  celle 
du  vers  IV,  21,  3,  où  V ahlatii  svarnarât  «  de  chez  Svar?îara  »  est  rapproche 
des  noms  des  différents  mondes  d'oii  le  prêtre  évoque  Indra,  explique  peut- 
être  l'emploi  qui  en  est  fait  au  vers  X,  63,  4;  cf.  V,  (;'4,  1,  où  il  paraît  dési- 
gner un  monde.  Svarwara  figure  aussi,  comme  tant  d'autres  préj)arateurs 
m^ihiques  du  Soma,  parmi  les  protégés  d'Indra,  VII'I,  3,  12;  Î2,  2. 
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ce  passage  par  l'opposition  déjà  signalée  des  dieux  nouveaux 
et  des  anciens  dieux.  Ailleurs,  et  surtout  dans  les  textes 
réservés  qui  concernent  les  Maruts  ou  d'autres  préparateurs 
spéciaux  du  Soma  céleste,  c'est  à  Indra  que  le  breuvage  est 
destiné.  Le  vers  IX,  101,  5  a  Le  Soma  se  clarifie  pour  Indra, 
ainsi  ont  parlé  les  dieux  »  fait  sans  doute  allusion  à  cette 
forme  du  mythe. 

Mais  d'un  autre  côté  Indra  lui-même  est  peut-être  celui  qui 
presse  le  Soma  au  vers  V,  48,  3,  où  ce  Soma  est  d'ailleurs 
appelé  une  foudre  que  le  personnage  en  question  «  fait  jaillir 
à  l'aide  des  pierres  sur  le  rusé  (le  démon)  ».  Plus  générale- 
ment on  peut  dire  que  la  notion  du  sacrifice  céleste  n'im- 
plique pas  nécessairement  l'intervention  d'un  personnage 
auquel  il  soit  adressé.  Ce  sacrifice,  selon  la  remarque  déjà 
faite  dans  la  section  consacrée  à  Agni,  est  avant  tout  le 
prototype  indispensable  du  sacrifice  terrestre.  Nous  avons 
vu  les  hommes  suivre  en  préparant  le  Soma,  et  celui-ci 
observer  lui-même  la  loi  ancienne  (p.  188).  Or  la  première  loi 
qu'ait  connue  Soma,  c'est  celle  qu'il  a  suivie  quand  il  a 
«  choisi  ))  (pour  son  prêtre)  Svar/iara,  IX,  70,  G,  l'un  des 
préparateur^)  célestes  du  breuvage. 

L'institution  du  sacrifice  paraît  se  confondre  avec  la 
découverte  de  Soma  comme  avec  celle  d'Agni.  Soma  s'est 
revêtu  des  eaux  très-brillantes  quand  on  a  découvert  sa 
demeure,  IX,  70,  2,  et  les  sages  se  sont  alors  emparés  de 
lui,  ibid.  3.  Il  est  souvent  bien  difficile  dans  les  formules  de 
ce  genre  de  décider  si  ceux  qui  prennent  possession  du  Soma 
sont  des  dieux  ou  des  hommes,  ou  encore  ces  ancêtres 
mythologiques  de  la  race  humaine  dont  le  caractère  est  mi- 
parti  humain,  mi-parti  divin'.  Au  vers  IX,  08,  0,  on  pour- 
rait induire,  —  sinon  do  la  mention  des  «  rivières  »  où 
le  Soma  est  purifié  par  les  sages  qui  l'ont  trouvé  quand 
l'aigle  l'a  apporté  de  loin,  —  peut-être  de  l'épithète  pa- 
riyanUun,  «  allant  tout  autour»,  appliquée  à  la  plante,  — 
qu'il  s'agit  du  Soma  céleste,  bien  que  l'épithète  puisse, 
comme  le  terme  de  rivières,  renfermer  une  simple  allu- 
sion aux  formes  supérieures  du  Sonia.  Mais  il  resterait 
encore  à  savoir  si  les  personnages  qui  découvrent  le  Soma 


1.  Nous  laissons  naturellement  de  coté  les  passages  oii  ce  sont  des  dieux 
particuliers,  Pùshan,  I,  23,  13-llJ,  ou  les  Maruts,  I,  87,  2;  cf.  62,  6,  qui  pa- 
raissent découvrir  le  Soma. 
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céleste  sont  placés  dans  le  ciel  ou  sur  la  terre.  Leur  succès 
s'expliquerait  dans  le  second  cas  par  l'action  du  sacrifice 
terrestre  sur  les  phénomènes  célestes.  Ce  genre  d'équivoque 
s'attache  encore  à  un  texte  tel  que  le  vers  IX,  108,  11,  d'après 
lequel  des  personnages  innommés  ont  tiré  Soma  du  cier. 
Cependant  si  ceux  dont  il  est  question  dans  les  vers  7  et  8 
de  l'hymne  IX,  110  sont,  comme  il  est  vraisemblable,  les 
mêmes  qui  figurent  au  vers  6,  nous  pouvons  dire  que  là  du 
moins,  les  «  premiers  sacrificateurs  (7)  »  qui  ont  «  tiré  Soma  du 
ciel  (8)  »  sont  des  personnages  divins  (6).  Le  caractère  équi- 
voque des  sacrificateurs  nommés  Uçij  (voir  p.  57)  paraît 
se  déterminer  aussi  dans  le  sens  divin  au  vers  IX,  86,  30, 
déjà  cité,  où  le  Soma  qu'ils  ont  saisi  les  premiers  est  repré- 
senté coulant  a  lors  de  l'organisation  du  monde  »  et  «  pour 
les  dieux  ». 

Ce  dernier  trait  nous  engage  à  nous  poser  une  autre  ques- 
tion qui  reste  insoluble  dans  un  bon  nombre  de  textes  :  le 
Soma  découvert  ou  préparé  dans  les  espaces  célestes,  coule- 
t-il  pour  les  dieux  ou  pour  les  hommes  ?  Nous  venons  pour- 
tant d'en  voir  un  s'ajouter  à  ceux,  déjà  cités,  qui  la  tranchent 
dans  le  premier  sens,  et  on  en  peut  trouver  aussi  où  les  pré- 
parateurs célestes  du  Soma  paraissent  travailler  pour  la  terre, 
par  exemple  le  vers  IX,  79,  I  «  Que  les  gouttes  brillantes 
pressées  chez  ceux  qui  habitent  le  haut  du  ciel,  coulent 
d'elles-mêmes  pour  nous  »,  et  le  vers  IX,  74,  4,  où  le  Soma, 
désigné  par  le  nom  à'amrila  et  assimilé  au  lait  du  nuage,  est 
honoré  (proprement  réjoui)  par  des  personnages  qui  le  font 
couler  en  bas,  ava  mehanli. 

Le  Soma  des  sacrificateurs  célestes,  quand  il  tombe  sur  la 
terre,  est  naturellement  l'élément  igné  mêlé  aux  eaux  de  la 
pluie.  Quand  il  se  manifeste  dans  le  ciel,  il  peut  représenter, 
soit  le  soleil  ou  sa  lumière,  comme  au  vers  IX,  83,  2;  cf.  3, 
où  il  passe  par  un  tamis  qui  n'est  autre  que  le  soleil  lui-même, 
soit  l'éclair  comme  au  vers  IX,  72,  G,  où  il  est  appelé  la 
plante  tonnante. 

Les  textes  relatifs  aux  rapports  de  Soma  avec  les  deux 
races  des  hommes  et  des  dieux  sont  de  portée  très-inégale. 
Certaines  formules  le  représentent  contemplant  les  deux 
races,  IX,  70,  4,  distillant  l'héroïsme  humain  et  la  force  di- 

1.  Si,  comme  le  donne  à  penser  la  leçon  corresponJante  du  Sûma-Veda, 
divoduhnin,  la  forme  divo,  d'ailleurs  ma'l  accentuée  dans  le  texte,  est  un 
ablatif  dépendant  de  duhuh. 
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vine  avec  ses  rayons  immortels  qui  s'étendent  sur  les  deux 
races,  ibib.3,  ou  le  proclament  roi  des  hommes  et  des  dieux, 
IX,  97,  24  ;  elles  ne  font  que  célébrer  sa  grandeur,  avec  ou 
sans  allusion  à  ses  formes  célestes  d'éclair  ou  de  soleil,  sous 
lesquelles  il  séjourne  entre  les  deux  mondes,  IX,  70,  5,  et 
les  contemple,  ibid.  0.  Le  rôle  de  messager,  qu'il  remplit 
comme  Agni,  IX,  45,  2  ;  99,  5,  explique  les  passages  d'après 
lesquels  il  atteint  les  deux  races,  IX,  81,  2,  s'avance  entre 
les  deux  races,  celle  des  hommes  et  celle  des  dieux,  IX,  86, 
42.  Mais  il  en  est  d'autres  qui  semblent  faire  allusion  au 
double  sacrifice  céleste  et  terrestre,  comme  celui  qui  le  prie 
de  donner  son  enseignement  à  ceux  des  deux  races,  I,  91,  3, 
et  celui  qui  le  montre  attaché  à  deux  jougs,  X,  101,  10  et  II 
(cf.  VIII,  33,  18  ;  X,  28,  G,  le  joug  supérieur)  ;  cf.  encore 
VIII,  48,  1  ;  IX,  72,  2.  Enfin  le  rapprochement  et  l'oppo- 
sition de  préparateurs  célestes  et  de  préparateurs  terrestres 
du  Soma  sont  quelquefois  formels.  Au  vers  IV,  37,  3,  les 
/^ibhus  divinisés  sont  opposés  sous  le  nom  d'  «  habitants  du 
haut  du  ciel  »  aux  a  races  inférieures  »  chez  lesquelles 
le  prêtre  sacrifie  le  Soma  en  même  temps  qu  eux.  Les 
Ayus,  dont  nous  avons  constaté  le  caractère  équivoque, 
semblent  au  contraire  représenter  les  hommes  par  opposition 
aux  dieux  dans  le  vers  I,  135,  2,  d'après  lequel  le  Soma  est 
sacrifié  pour  Vâyu  chez  les  uns  et  chez  les  autres  ;  cf.  IX, 
62,  20.  Les  deux  sortes  de  sacrificateurs  dont  Vâyu  est  prié 
de  boire  le  Soma  au  vers  VIII,  90,  10,  sont  peut-être  aussi 
les  hommes  et  les  dieux,  et  on  peut  interpréter  de  même 
l'expression  viilhundaah  ad/ivaryavah  au  vers  IX,  97,  37,  où 
les  sacrificateurs  ainsi  désignés  honorent  Soma.  On  lit  au 
vers  IX,  79,  4  :  «  Pour  toi  qui  y  as  été  reçu  sous  ta  forme 
suprême,  les  doigts  (par  conséquent  les  sacrificateurs)  sont 
montés  (se  sont  placés)  sur  le  ciel  ton  nombril  (ta  patrie)  ; 
pour  toi  ils  sont  montés  (se  sont  placés)  sur  la  surface  de  la 
terre,  »  Mais  les  deux  passages  où  l'opposition  dont  il  s'agit 
est  le  mieux  marquée  sont  les  vers  9-11  de  l'hymne  IX,  85 
et  l'hymne  IX,  73  presque  entier. 

Voici  la  traduction  du  premier  :  «  9.  Le  taureau  brillant 
(Soma)  est  monté  dans  le  ciel,  le  sage  a  fait  briller  les  espaces 
du  ciel  ;  le  roi  traverse  le  tamis  en  mugissant  ;  ceux  qui 
voient  les  hommes  font  couler  (comme  le  lait)  le  breuvage 
du  ciel.  —  10.  Les  amantes  incomparables  qui  ont  la  liqueur 
sur  la  langue  (les  prières),  traient  le  taureau  montagnard 
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dans  l'espace  du  ciel  ;  (elles  font  couler)  la  goutte  savou- 
reuse qui  s'est  accrue  au  sein  des  eaux,  dans  la  mer,  dans 
la  vague  du  fleuve,  sur  le  tamis.  —  11.  Les  voix  nombreuses 
des  amantes  ont  imploré  l'oiseau  qui  s'est  envolé  dans  le 
ciel  ;  les  prières  lèchent  le  petit  merveilleux,  l'oiseau  d'or 
qui  se  tient  sur  la  terre.»  Nous  nous  contenterons  de  résumer 
l'hymne  IX,  73.  Le  second  et  le  troisième  vers  paraissent  être 
consacrés  aux  sacrificateurs  célestes.  Le  doute  n'est  pas 
possible  pour  le  quatrième  où  le  ciel  est  expressément  dési- 
gné comme  le  lieu  où  des  personnages,  qui  semblent  d'ail- 
leurs identifiés  aux  espions  de  Varuna,  ont  fait  retentir  les 
prières  devant  le  Soma  aux  mille  gouttes.  Enfin  le  vers  5, 
en  nous  entretenant  des  exploits  accomplis  par  ceux  qui  ont 
fait  retentir  un  son  partant  «  du  père  »  et  «  de  la  mère  », 
c'est-à-dire  du  ciel  et  de  la  terre,  fait  évidemment  allusion 
à  des  sacrificateurs  placés,  les  uns  dans  le  ciel,  les  autres 
sur  la  terre.  Le  vers  7  confirme  cette  interprétation  en  oppo- 
sant aux  sages  qui  purifient  la  voix,  c'est-à-dire  qui 
chantent  (sur  la  terre),  les  espions  célestes  de  ces  mêmes 
sages,  identifiés  d'ailleurs  aux  Rudras  ou  Maruts.  Ainsi 
s'explique  aussi  le  vers  1,  d'après  lequel  les  «  nombrils  » 
se  sont  réunis  dans  le  séjour  de  la  loi  (la  place  du  sacrifice). 
Si  l'on  se  rappelle  le  vers  IX,  10,  8,  portant  que  Soma  réu- 
nit le  nombril  des  hommes  à  son  nombril,  et  leur  œil  au 
soleil,  on  ne  doutera  guère  que  la  liaison  des  nombrils  ne 
représente,  ici  aussi,  l'union  des  sacrificateurs  terrestres 
avec  les  sacrificateurs  célestes,  ancêtres  ou  dieux.  La  men- 
tion dans  le  même  vers  des  trois  têtes  que  le  Soma  prend 
pour  se  laisser  saisir,  jointe  à  l'emploi  du  pluriel  du  mot 
nâbhi,  peut  d'ailleurs  donner  à  penser  qu'il  s'agit  là  de  trois 
troupes  de  sacrificateurs  correspondant  aux  trois   mondes. 

On  peut  trouver  des  allusions  à  trois  sacrifices  du  Soma 
correspondant  aux  trois  mondes  dans  le  vers  IX,  86,  32, 
d'après  lequel  il  tend  la  triple  chaîne,  et  dans  l'épithète  tri- 
lanlii  «  ayant,  tissant  une  triple  chaîne  »,  qui  lui  est  donnée 
au  vers  X,  30,  9.  Nous  verrons  que  le  char  à  trois  fonds, 
auquel  il  est  attelé  par  les  sept  prières  des  rishis,  IX,  02,  17, 
est  vraisemblablement  aussi  le  sacrifice,  cf.  IX,  89,  4,  soit  le 
triple  sacrifice  des  trois  mondes. 

Soma  est  aussi  pressé  chez  les  cinq  races,  IX,  G5,  23, 
honoré  par  les  cinq  races,  IX,  14,  2,  vers  lesquelles  il  se 
dirige,  IX,  92,  3,  et  qui  sont  sous  sa  loi,  IX,  80,  29. 
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§   V.   —    ACTION    DU    SACRIFIf.K     TERRESTRE     SIR    LES    PHÉNOMÈNES    CÉLESTES 


Les  formules  diverses  qui  célèbrent  la  grandeur  et  la  puis- 
sance de  Soma  peuvent  faire  allusion  à  ses  formes  célestes 
d'éclair  et  de  soleil,  ou  reposer  en  partie  sur  la  conception  qui 
fait  de  lui,  comme  d'Agni  à  qui  il  est  essentiellement  iden- 
tique en  mythologie,  l'élément  principal  de  l'univers.  Cepen- 
dant il  n'en  reste  pas  moins  en  même  temps,  et  même  avant 
tout,  le  breuvage  du  sacrifice,  soit  terrestre,  soit  céleste.  La 
forme  terrestre  de  Soma  participe  nécessairement  aux  lou- 
anges dont  le  personnage  complet  est  l'objet.  Par  cette  seule 
raison,  les  textes  en  question  auraient  déjà  leur  intérêt  pour 
le  sujet  qui  va  nous  occuper,  à  savoir  la  puissance  du  sacri- 
fice, et  du  sacrifice  terrestre,  en  tant  qu'elle  est  rapportée 
particulièrement  à  Soma.  Mais  ce  que  nous  savons  déjà  de 
cette  puissance  du  sacrifice  nous  permettrait  de  croire  qu'elle 
est  l'un  des  principes  mêmes,  que  dis-je,  le  premier  principe 
de  la  grandeur  et  de  la  puissance  de  Soma,  lors  même  que 
les  formules  qui  les  célèbrent  ne  seraient  pas  conçues  parfois, 
ainsi  que  nous  allons  le  constater,  dans  des  termes  qui  ne 
peuvent  s'appliquer  qu'au  Soma  terrestre.  N'oublions  pas 
d'ailleurs  en  les  appréciant  dans  leur  ensemble  un  terme  qui 
semble  les  résumer,  celui  de  «  sacrifice  efficace  »  appliqué  à 
Soma,  IX,  7,  3. 

Je  ne  puis  songer  à  relever  tous  les  textes  qui  attribuent 
à  Soma  des  bienfaits  analogues  à  ceux  des  autres  dieux  :  ils 
sont  innombrables.  Tous  ses  dons,  dons  de  vaches,  IX,  20,  2  ; 
49,  2,  de  vaches,  de  chevaux,  d'enfants  mâles,  IX,  2,  10  ; 
9,  9,  de  gloire,  de  sagesse,  de  lumière,  ibid.,  ses  bienfaits  qui 
se  répandent  à  la  fois  sur  les  hommes,  sur  les  vaches,  sur  les 
chevaux,  sur  les  plantes,  IX,  II,  3,  se  résument  en  cette 
formule  :  «  Il  porte  dans  ses  mains  tous  les  biens  désirables  », 
IX,  18,  4. 

On  dit  de  Soma  comme  do  beaucoup  d'autres  dieux  qu'il  a 
séparé  et  soutenu  les  deux  mondes,  IX,  101, 15,  qu'il  a  soutenu 
le  ciel  avec  un  grand  étai,  VI,  47,  5,  on  le  prie  de  faire  que 
les  deux  mondes  tiennent  solidement,  IX,  97,  27,  on  l'appelle 
celui  qui  soutient  le  ciel,  IX,  26,  2,  les  deux  coupes  (?  oityoh, 
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IX,  65,11,  voir  p.  181),  c'est-à-dire  encore  les  deux  mondes.  Il 
est  lui-même  l'étai  solide,  IX,  2,  5;  74,  2,  l'étai  suprême, 
IX,  86,  35  ;  108,  16,  du  ciel,  Tétai  solide  du  ciel  et  de  la 
terre,  IX,  87,  2  ;  89,  6.  Les  formules  de  ce  genre  rappellent 
quelquefois  en  même  temps  sa  nature  de  breuvage,  IX,  86, 
46  ;  109,  6,  de  suc,  IX,  76,  1,  coulant  à  travers  un  tamis, 
IX,  2,  5.  Mais  les  plus  caractéristiques  sont  celles  qui  re- 
présentent Soma,  non-seulement  sur  un  tamis  de  laine  de 
brebis,  IX,  86,  8,  qui  pourrait  être,  comme  nous  l'avons  vu, 
un  tamis  céleste,  mais  sur  le  nombril  de  la  terre,  ibid.  et 
IX,  72,  7,  placé  là  comme  l'étai  du  ciel.  Ces  formules  ne 
peuvent  s'appliquer  qu'au  Soma  du  sacrifice  terrestre, 

«  Séparer  et  étayer  »  les  mondes,  c'est  souvent  dans  le 
langage  mythologique  une  expression  équivalente  à  «créer» 
les  mondes.  Et  en  effet,  non-seulement  c'est  par  Soma  que 
la  terre  est  grande,  X,  85,  2,  mais  c'est  lui-même  qui  a  «  fait  » 
l'espace  de  la  terre  et  celui  du  ciel,  VI,  47,  4,  soutenant  en 
même  temps-  l'atmosphère,  ibid.;  cf.  I,  91,  22,  qui  a  «  engen- 
dré »  les  espaces  brillants  du  ciel,  IX,  42,  1.  Il  est 
appelé  le  «  père  »  du  ciel  et  de  la  terre,  IX,  96,  5,  des  deux 
mondes,  IX,  90,  1,  quoique  ailleurs,  ainsi  que  nous  le  verrons, 
il  soit  considéré  comme  leur  fils.  Enfin  au  vers  IX,  98,  9,  et 
c'est  ce  passage  qui  est  le  plus  intéressant  pour  nous,  il  est 
dit  que  Soma  a  engendré  les  deux  mondes  «  dans  les  sacri- 
fices ». 

Nous  lisons  encore  que  Soma  a  mesuré  les  «  six  larges  » 
(les  six  mondes,  voir  le  chapitre  de  ÏArithmétique  mytholo- 
gique), qui  comprennent  tous  les  êtres,  VI,  47,  3,  mesuré 
et  conquis  les  deux  mondes,  IX,  68,  3,  conquis  l'espace, 
IX,  68,  9.  Il  est  le  maître  du  ciel,  IX,  86,  11  ;  33  ;  89,  3,  le 
maître,  V,  51,  12;  IX,  31,  6,  le  roi,  IX,  97,  56,  du  monde, 
le  maître  des  régions,  IX,  113,  2.  Le  ciel  et  la  terre  sont 
sous  ses  lois,  IX,  86,  9,  lois  inviolables,  IX,  53,  3,  et  iden- 
tifiées à  celles  de  Varuna,  I,  91,  3,  auxquelles  sont  sou- 
mises toutes  les  races,  IX,  35,  6,  les  cinq  points  cardinaux, 
IX,  86,  29.  Tous  les  mondes,  ou  tous  les  êtres  {bhuvanâni) 
lui  sont  soumis,  IX,  86,  30. 

La  grandeur  de  Soma  est  quelquefois  décrite  en  termes 
encore  plus  magnifiques.  Il  dépasse  le  ciel  et  la  terre,  IX,  86, 
29  ;  100,  9  ;  1 10,  9,  et  tous  les  êtres,  au  milieu  desquels  il  est 
comme  le  taureau  dans  le  troupeau,  IX,  110.  9.  Toutes  les 
races  sont  dans   sa  main,  IX,  89,  6.  Non-seulement  Soma, 
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grand  dès  sa  naissance,  dépasse  tous  les  êtres  en  général, 
IX,  59,  4,  mais  les  dieux  eux-mêmes  sont  sous  sa  loi,  IX, 
102,  5.  Il  est  même  le  père  des  dieux,  IX,  87,  2;  109,  4', 
qu'il  a  engendrés  en  hennissant,  IX,  42,  4,  et  il  reçoit  ce 
titre  dans  un  vers,  IX,  86,  10,  où  il  est  appelé  d'ailleurs  la 
liqueur  qui  se  clarifie  et  la  splendeur  du  sacrifice. 

De  toutes  les  manifestations  de  la  puissance  de  Soma,  son 
rôle  lumineux  et  son  action  sur  les  eaux  du  ciel  sont  celles 
qu'il  paraîtra  le  plus  naturel  de  rapporter  directement  au 
soleil  et  à  l'éclair,  sous  la  réserve  toutefois  des  allusions  au 
breuvage  sacré  que  le  nom  seul  de  Soma  semble  nécessaire- 
ment impliquer.  En  ce  qui  concerne  par  exemple  le  rôle  lu- 
mineux de  Soma,  les  passages  qui  le  représentent  faisant 
briller  les  deux  mondes  ses  parents,  IX,  85,  12  ;  cf.  9,  3, 
conquérant,  IX,  4,  2  ;  7,  4  ;  9,  9  ;  35,  I  ;  59,  4  ;  74,  I.  et 
donnant,  IX,  97,  39,  la  lumière,  la  faisant  resplendir,  IX,  36, 
3,  aujourd'hui  comme  autrefois,  IX,  9,8;  49,  5,  faisant  le 
jour,  IX,  92,  5,  chassant  l'obscurité,  IX,  100,  8,  et  engen- 
drant en  même  temps  la  lumière,  IX,  66,  24,  brûlant  l'obs- 
curité avec  la  lumière,  IX,  108,  12,  faisant  briller  les  au- 
rores, IX,  83,  3,  moins  brillantes  que  lui-même,  IX,  75,  3, 
ne  donnent  lieu  à  aucune  observation  spéciale,  si  ce  n'est 
que  la  plupart  renferment,  ne  fût-ce  que  dans  l'épithète 
pavamâua  «  se  clarifiant  »,  une  allusion  expresse  au  breu- 
vage. D'ailleurs  dans  ceux  mêmes  où  nous  voyons  le  Soma 
qui  fait  briller  les  deux  mondes  pressé  par  les  pierres,  IX, 
75,  4,  celui  qui  brille  lui-même  et  fait  briller  passant  par 
un  tamis,  IX,  39,  3,  celui  enfin  qui  engendre  la  lumière  mis 
en  mouvement  par  des  pressureurs,  IX,  107,  26,  le  mythe  du 
sacrifice  céleste  laisse  subsister  la  possibilité  d'une  assimila- 
tion directe  au  soleil.  Cette  assimilation  paraît  certaine  au 
vers  IX,  85,  9,  déjà  cité,  où  Soma  est  représenté  montant  au 
haut  du  ciel  dont  il  fait  resplendir  les  espaces.  Au  vers  IX, 
10,  5,  les  Somas  traversant  le  tamis,  qui  paraissent  engendrer 
l'aurore,  sont  expressément  appelés  des  soleils. 

De  même  quand  Soma  est  appelé  celui  qui  conquiert  les 
eaux,  IX,  65,  20,  qui  met  en  mouvement  la  mer  (céleste), 
IX,  35,  2,  qu'ailleurs  il  est  prié  d'«  accroître  »,  IX,  29,  3  ; 
61,  15,    quand   les  rivières   coulent,  IX,  62,  27,  en   même 


1.  Le  «  frère  »  d'Inilrii  dont  les  dioux  sont.  Hls  d'après  le  vers  X,  55,  1;  cf. 
7,  est  sans  doute  aussi  Soma. 
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temps  que  les  vents  soufflent,  pour  lui,  IX,  21,  3,  quand 
les  eaux  suivent  sa  loi,  IX,  82,  5,  quand  on  le  prie  de  faire 
couler  la  pluie  du  haut  du  ciel,  IX,  49,  I,  la  pluie  du  ciel,  IX, 
8,  8  ;  39,  2;  108,  10,  la  pluie  divine,  IX,  97,  17  ;  cf.  ibid.,  21, 
nous  pouvons  croire,  soit  qu'il  est  identifié  à  l'éclair,  soit 
tout  au  moins  qu'il  lui  emprunte  ces  fonctions.  Les  Somas 
qui  au  vers  IX,  65,  24,  sont  priés  de  faire  couler  la  pluie  du 
ciel,  et  que  les  vers  précédents  placent  en  différents  lieux, 
particulièrement  chez  les  i4rjîkas  et  chez  Çaryanâvat,  sont 
en  tout  cas  des  Somas  célestes,  en  tant  du  moins  qu'ils  sé- 
journent chez  ces  personnages.  L'allusion,  sinon  l'identifica- 
tion à  l'éclair,  paraît  certaine  au  vers  IX,  74,  7,  qui  repré- 
sente Soma  prenant  une  forme  brillante  et  fendant  la  tonne 
d'eau  du  ciel,  et  surtout  au  vers  IX,  62,  26,  d'après  lequel 
il  a  mis  en  mouvement  les  eaux  de  la  mer,  et  fait  retentir, 
en  les  précédant  lui-même,  les  voix  (du  tonnerre).  Le  vers 
IX,  52,  3,  n'est  pas  moins  significatif;  nous  y  voyons  Soma 
invité  à  employer  ses  traits,  ses  armes  pour  faire  couler  les 
dons  renfermés  dans  une  sorte  de  vase  qui  n'est  autre  que  le 
nuage,  cf.  IX,  97,  15. 

Mais  dans  d'autres  textes,  Soma  est  distingué,  soit  de  l'é- 
clair, soit  du  soleil,  comme  exerçant  une  action  sur  l'un  ou 
sur  l'autre.  On  lui  demande  le  soleil,  IX,  4,  5,  il  l'a  fait 
briller,  IX,  28,  5  ;  cf.  23,  2,  il  l'a  en  naissant,  orné  d'une 
multitude  de  rayons,  IX,  97,  31.  De  même  il  paraît  engendrer 
réclair  dans  le  vers  suivant,  IX,  61,  16  :  «  Il  a,  en  se  clari- 
fiant, engendré  la  haute  lumière  commune  à  tous  les  hommes, 
comme  un  tonnerre  brillant  du  ciel.  » 

A  la  vérité  nous  avons  vu  déjà  que  le  personnage  de  Soma 
pouvait  se  dédoubler  comme  celui  d'Agni,  et  plus  générale- 
ment comme  tous  ceux  qui  représentent  un  élément,  un  phé- 
nomène naturel,  un  corps  céleste,  le  dieu  étant  distingué 
de  l'élément,  du  phénomène,  du  corps  auquel  il  préside.  C'est 
ainsi  que  la  forme  céleste  du  Soma  primitivement  identique 
au  soleil,  aurait  pu  être  distinguée  de  cet  astre.  En  fait  nous 
avons  déjà  eu  l'occasion  de  citer  un  passage  où  le  Soma  qui 
met  en  mouvement  le  soleil,  est  en  même  temps  représenté 
comme  montant  lui-même  dans  le  ciel,  IX,  17,  5.  Les  vers 
IX,  37,  4  ;  et  42,  1  et  2,  d'après  lesquels  Soma  a  fait  briller 
le  soleil,  a  engendré  le  soleil  dans  les  eaux,  en  ajoutant 
qu'il  se  clarifie  sur  le  plateau  de  Trita,  qu'il  coule  clarifié  de 
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chez  les  dieux,  font  allusion  au  breuvage,  mais  au  breuvage 
céleste. 

D'ailleurs  il  est  une  observation  que  je  dois  faire  ici,  et  que 
je  prie  le  lecteur  de  se  rappeler  toujours  dans  les  analyses 
pareilles  à  celle  qui  précède,  lors  même  que  je  ne  la  renou- 
velle pas  expressément.  En  mettant  à  contribution  dans  ce 
livre  une  multitude  de  formules  pour  en  tirer  en  somme  un 
petit  nombre  d'idées  simples,  non-seulement  je  ne  prétends 
pas  qu'une  de  ces  idées  simples  puisse  être  retrouvée  dans  les 
termes  mêmes  de  chaque  formule,  mais  j'admets  parfaite- 
ment que  l'indétermination   de  la  formule  ait  correspondu 
souvent  à  l'indétermination  de  la  pensée  chez  celui  qui  l'em- 
ployait, ou  même  qui  faisait  œuvre  d'auteur  en  la  modifiant. 
Soma  par  exemple,  j'espère  l'avoir  démontré,     est  tantôt  le 
breuvage  du  sacrifice,  tantôt  le  soleil,  tantôt  l'éclair  ;  mais 
il  peut  être  aussi  tout  cela  à  la  fois,  ou  plutôt  le  personnage 
divin  de  Soma,  tout  en  empruntant  ses  attributs  mytholo- 
giques aux  formes  diverses  qu'on  lui  assigne,  peut  devenir 
dans  une  certaine  mesure  une  conception  abstraite  ,  où  les 
attributs  de  ces  diverses  formes  soient  confondus.  Je  n'ai 
pas  ici  particulièrement  en  vue  les  textes  qui  célèbrent  à  la 
fois  sa  double  action  sur  la  lumière  du  jour  et  sur  les  eaux, 
I,  91,  22;   IX,  86,  21  ;  90,  4,  le  rôle  météorologique  qui 
appartient  en  propre  à  l'éclair  étant  quelquefois  attribué  au 
soleil  lui-même.  J'ai  d'ailleurs  entrepris  de  démontrer  que 
cette  double  action  peut  être  attribuée  au  Soma  du  sacrifice 
terrestre.  Les  allusions  au  breuvage  sacré  et  à  sa  préparation, 
quand  elles  accompagnent  une  représentation  du  Soma  comme 
soleil  ou  comme  éclair,  peuvent  s'expliquer,    non  par  une 
contusion  proprement  dite,  mais  par  un  mythe  particulier, 
celui  du  sacrifice  céleste.  Si  donc  j'admets  le  fait  de  la  con- 
fusion, c'est  moins  que  j'y  sois  contraint  par  quelque  texte 
non  susceptible  d'une    autre  explication,  que  pour  obéir,  si 
je  puis  ainsi  parler,    aux  suggestions    du  bon   sens,   lequel 
m'interdit  de  croire  que  des    formules  susceptibles  de    plu- 
sieurs  applications  aient  toujours  eu  dans  chacun  de  leurs 
emplois  un  sens  unique  et  précis. 

Ces  réserves  faites  sur  la  portée  à  attribuer  à  certaines  de 
mes  interprétations,  je  ferai  remarquer  que  les  formules 
vagues  et  indéterminées  n'en  ont  pas  moins  leur  intérêt  pour 
nous,  comme  ayant  leur  origine  première  dans  une  ou  plu- 
sieurs idées  précises,  et  peuvent  acctilrc  figurer  dans  notre 
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étude  à  côté  des  autres  formules  qui  nous  fournissent  ces 
idées  précises  et  qui  nous  font  ainsi  connaître  les  applica- 
tions possibles  des  premières.  En  ce  qui  concerne  l'action 
du  Soma  sur  les  phénomènes  célestes,  nous  savons  déjà  que 
les  formules  qui  la  constatent  ont  été  quelquefois  réelle- 
ment appliquées  au  Soma  représentant  le  soleil  ou  l'éclair. 
Je  vais  montrer  qu'elles  l'ont  été  aussi  au  breuvage  du  sacri- 
fice, et  du  sacrifice  terrestre. 

Nous  avons  vu  plus  haut  dans  deux  des  textes  où  Soma 
est  considéré  comme  le  support  du  ciel,  qu'il  remplit  cette 
fonction  «  sur  le  nombril  de  la  terre  ».  Le  vers  IX,  74,  3, 
en  appelant  Soma  le  conducteur  des  eaux  ajoute  qu'il 
commande  «  d'ici  »  à  la  pluie.  Il  parait  résulter  également 
du  rapprochement  des  vers  IX,  110,  3;  4  et  5,  que  Soma 
a  engendré  le  soleil,  lui  mortel,  chez  les  mortels,  et,  toujours 
sans  doute  du  même  lieu,  a  fait  couler  comme  une  source  le 
breuvage  des  hommes  (les  eaux  célestes).  Rappelons  à  ce 
propos  un  vers  déjà  cité,  IX.  63,  8,  d'après  lequel  c'est  Soma 
lui-même,  se  «  clarifiant  chez  Manu»,  qui  paraît  s'être  trans- 
formé en  soleil,  puisqu'il  a  attelé  pour  courir  dans  l'atmo- 
sphère l'Etaça  (cheval),  ou  selon  le  vers  suivant,  les  dix  ha- 
rits  (cavales)  du  soleil.  Nous  avons  reconnu  là  le  mythe  du 
retour  de  Soma  au  ciel  où  il  s'unit  au  soleil.  Mais  le  vers 
précédent  où  il  est  dit  simplement  que  Soma  a  fait  briller  le 
soleil,  montre  l'étroite  liaison  de  ce  mythe  avec  celui  de 
l'action  exercée  sur  le  soleil  par  le  Soma  terrestre. 

Dans  le  vers  IX^  63,  9,  que  j'ai  traduit  «  Et  il  a  attelé  les 
dix  harits  du  soleil,  pour  aller  (dans  l'atmosphère),  lui  Indu, 
en  prononçant  le  nom  d'Indra  »,  l'intervention  d'Indra,  quoi- 
qu'il soit  difficile  d'en  préciser  l'objet,  nous  fait  songer  à  un 
mythe  dont  l'étude  est,  dans  notre  plan,  renvoyée  à  la  se- 
conde partie,  et  qui  semble  pourtant  l'explication  la  plus 
simple  de  l'action  du  Soma  terrestre  sur  les  phénomènes 
célestes.  Je  veux  parler  de  l'ivresse  héroïque  qu'Indra  doit 
au  breuvage  du  sacrifice,  et  qui  fait  rapporter  à  ce  breuvage, 
comme  à  leur  agent  médiat,  toutes  les  œuvres  du  dieu.  C'est 
là  en  efi'et,  non  pas,  comme  je  le  montrerai  bientôt,  la  seule, 
mais  l'une  des  deux  explications  possibles  des  œuvres  du 
Soma  terrestre.  Il  n'en  reste  pas  moins  intéressant,  dans  les 
formules  où  Indra  intervient  cff'ectivement  comme  buveur  du 
Soma,  de  voir  ses  œuvres  attribuées  directement  au  Soma 
lui-même.  Soma  a  donné  la  force  à  Indra  et  a  fait  briller  le 
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soleil,  IX,  97,  41 ,  ce  qui  a  pu  le  faire  appeler  à  la  fois  le  père 
d'Indra  et  le  père  du  soleil  (en  même  temps  d'ailleurs  que 
d'Agni,  de  Vishnu),  IX,  96,  5.  Les  Somas  se  sont  réfugiés 
dans  Indra  comme  des  oiseaux  dans  un  arbre  feuillu,  et  alors 
leur  armée  a  conquis  la  lumière,  X,  43,4.  De  même  Soma, 
en  se  clarifiant  pour  Indra,  conquiert  les  eaux,  IX,  85,4; 
cf.  109,  22  ;  cf.  encore  97,  44;  il  entre  dans  le  cœur  d'Indra 
et  soulève  la  mer  (céleste)  avec  les  vents,  IX,  84,  4;  il  est  la 
boisson  d'Indra  qui  fait  les  eaux,  qui  fait  pleuvoir  le  ciel, 
IX,  96,  3.  Une  action  sur  la  lumière  du  jour  et  sur  les 
eaux  est  attribuée  à  Soma  dans  des  conditions  semblables 
aux  vers  VI,  47,5  (cf.  les  vers  précédents)  et  IX,  86,  19; 
cf.  IX,  69,  9.  Il  va  sans  dire  que  le  breuvage  sacré  a  pu 
être  offert  à  Indra  dans  le  ciel  aussi  bien  que  sur  la  terre  ; 
dans  le  vers  IX,  86,  22,  rappelant  que  le  Soma,  entré  dans  le 
ventre  d'Indra,  a  fait  monter  le  soleil  dans  le  ciel,  le  breu- 
vage est  invité  à  couler  sous  ses  formes  divines,  divyes/m 
dhâmasu. 

Ailleurs  la  mention  particulière  d'Indra  est  remplacée  par 
la  mention  générale  des  dieux,  tout  à  fait  équivalente  au  point 
de  vue  où  nous  nous  plaçons  ici.  Ainsi  c'est  comme  étant 
«  très-agréable  aux  dieux  »  que  Soma  fait  monter  le  soleil 
dans  le  ciel,  IX,  107,  7,  et  qu'il  fait  couler  la  pluie,  IX,  49,  3. 
L'épithète  est  précisée  dans  le  second  vers  cité,  qui  l'appelle 
très-agréable  aux  dieux  «  dans  les  sacrifices  ».  Il  est  encore 
au  vers  IX,  96,  14,  invité  à  faire  couler  la  pluie  lors  du 
festin  des  dieux. 

Remarquons  aussi  que  Soma  peut  avoir  emprunté  aux 
dieux  qui  le  boivent,  et  particulièrement  à  Indra,  le  carac- 
tère belliqueux  qui  lui  est  assigné  dans  les  vers  oîi  il 
figure  comme  tueur  d'ennemis  ou  de  démons,  I,  91,  5; 
IX,  17,  1  ;  41,  2;  47,  2;  53,  1;  61,  20;  comme  héros, 
IX,  89,  3  ;  96,  1,  armé,  IX,  57,  2,  et  vainqueur  de  l'ennemi, 
IX,  7,  5;  55,  4  ;  cf.  VIII,  68,  1  ;  IX,  66,  16,  comme  con- 
quérant du  trésor  des  Pa/iis,  IX,  III,  2,  c'est-à-dire  des 
vaches  cachées,  IX,  87,  3,  qu'il  a  enlevées,  IX,  22,  7,  et 
fait  sortir  de  la  caverne  de  pierre,  IX,  108,  6,  comme 
brisant  les  forteresses,  IX,  34,  I,  les  quatre-vingt-dix- 
neuf  forteresses  de  Cambara,  VI,  47,  2.  Et  en  eff"et,  il  reçoit 
au  vers  IX,  48,  2,  la  qualification  de  breuvage  en  même 
temps  que  celle  de  briseur  des  cent  forteresses,   et  il  est  au 


—  210  — 

vers  IX,  88,  4,  comparé  à  Indra  ^  comme  briseur  de  forte- 
resses et  tueur  d'ennemis  ou  de  démons.  Le  vers  IX,  109,  14 
semble  plus  significatif  encore  :  il  y  est  dit  que  Soma  porte 
(prend lui-même,  ou  entretient?)  la  forme  d'Indra  sous  la- 
quelle ce  dieu  tue  les  démons.  Dans  les  formules  qui  repré- 
sentent les  ancêtres  des  hommes  accomplissant  leurs  œuvres 
par  Soma,  IX,  96,  11,  et  particulièrement  conquérant  grâce 
à  lui  les  vaches,  IX,  97,  39  ;  X,  25,  5  ;  cf.  IX,  108,  4,  ou  ce 
qui  revient  au  même,  Soma  ouvrant  l'étable  aux  Angiras, 
IX,  86,  23  ;  cf.  62,  9,  il  ne  peut  être  en  tout  cas  question 
que  du  Soma  du  sacrifice.  Cependant  un  rôle  guerrier  aurait 
pu  être  également  attribué  à  Soma  directement  sous  ses 
formes  de  soleil  ou  d'éclair,  et  dans  le  vers  IX,  87,  8,  où  il 
est  représenté  conquérant  les  vaches  cachées  en  venant  de 
la  montagne  suprême,  en  dépit  du  dernier  pâda  portant 
qu'il  coule  pour  Indra,  la  comparaison  que  le  troisième 
fait  de  lui  avec  l'éclair  tonnant  dans  les  nuages  parait  être 
de  celles  qui  ne  diffèrent  guère  d'une  identification  pure  et 
simple. 

D'ailleurs  l'action  du  Soma  terrestre  lui-même  sur  les 
phénomènes  célestes  peut  se  concevoir  également  sans  l'in- 
tervention d'Indra.  C'est  même  seulement  sous  cette  forme 
indépendante  qu'elle  rentre  dans  le  sujet  propre  de  cette  pro' 
mière  partie  ;  aussi  le  but  principal  que  j'ai  poursuivi  dans  les 
observations  qui  précèdent  a-t-il  été,  tout  en  signalant  un  bon 
nombre  de  textes  susceptibles  de  la  même  interprétation  que 
ceux  qui  me  restent  à  citer,  de  bien  préciser  le  point  à  établir 
par  l'opposition  même  des  autres  interprétations  qui  pouvaient 
également  leur  convenir,  et  d'expliquer  en  même  temps  par 
la  fréquence  de  l'équivoque  la  rareté  des  textes  qui  me 
semblent  fournir  des  arguments  plus  sûrs.  Ajoutons  que 
nous  pouvons  d'autant  plus  facilement  nous  contenter  d'un 
petit  nombre  de  textes  que  le  mythe  à  constater  est  plus 
conforme  au  système  général  de  la  mythologie,  à  l'esprit 
du  culte  védique,  et  particulièrement  à  tout  ce  que  nous 
savons  déjà  et  à  ce  que  nous  avons  encore  à  apprendre 
de  Soma.  Quand  l'étude  des  rapports  de  celui-ci  avec  les 
éléments  femelles  aura  complété  l'idée  qu'on  peut  déjà  se 
faire  de  l'assimilation  établie  entre  la  préparation  du  Soma 
sur  la  terre,  et  sa  manifestation  dans  le  ciel  sous  forme  d'é- 

1.  Inversement,  au  vers  VIII,  85,  21,  c'est  Indra  qui  est  comparé  à  Soma. 
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clair  ou  de  soleil,  on  comprendra  qu'en  vertu  des  idées  déjà 
exposées  à  propos  d'Agni,  le  second  de  ces  faits  pouvait,  et 
devait  quelquefois  être  conçu  comme  la  conséquence  directe 
du  premier.  C'est  aussi  dans  les  formules  qui  établissent  des 
rapports,  non  plus  entre  le  Soma  terrestre  et  le  soleil  ou 
l'éclair  sous  leur  nom  vulgaire,  mais  entre  une  forme  ter- 
restre et  une  forme  céleste  de  cet  élément  unique,  le  Soma, 
que  je  crois  trouver  les  plus  sûrs  témoignages  d'une  action 
directe  exercée  sur  celle-ci  par  celle-là. 

J'ai  déjà  eu  l'occasion  de  citer  le  vers  IX,  70,  2,  disant  de 
Soma  que,  mendiant  le  précieux  amrita  (le  Soma  céleste),  il 
a  par  sa  sagesse  (en  qualité  de  Soma  terrestre)  fait  couler 
le  suc  des  deux  mondes,  et  qu'il  s'est  revêtu  des  eaux  très- 
brillantes  (en  qualité  de  Soma  céleste)  quand  sa  demeure  a 
été  trouvée  (parles  sacrificateurs).  Le  rapprochement  des 
vers  IX,  74,  3  et  4,  qui  ont  été  cités  séparément,  indique  à 
peu  près  de  même,  mais  en  termes  plus  formels,  la  corres- 
pondance des  deux  sacrifices,  terrestre  et  céleste;  en  eJBFet 
tandis  que  le  Soma  céleste  paraît  clairement  désigné  dans 
le  second  parles  termes  d'amrita,  de  lait  du  nuage,  et  comme 
versé  d'en  haut,  le  Soma  terrestre  ne  semble  pas  moins  bien 
représenté  dans  le  premier  sous  la  figure  du  taureau,  con- 
ducteur des  eaux,  qui  commande  à  la  pluie  «  d'ici  ». 

La  formule  également  citée  déjà  :  «  Trois  étangs  échauff"ent 
la  terre,  deux  portent  l'humidité,  »  X,  27,  23,  est  sans  doute 
bien  obscure.  Je  crois  néanmoins  devoir  la  rappeler  ici  à 
cause  de  sa  ressemblance,  déjà  signalée,  avec  celle  qui  nous 
a  paru  le  plus  sûr  témoignage  de  la  croyance  à  une  action 
exercée  par  le  feu  du  sacrifice  sur  les  formes  célestes  d'Agni, 
et  qui  mentionne  trois  bûches  du  feu  dont  deux  vont  vers 
leur  sœur. 

Le  vers  IX,  12,  5,  si  je  le  comprends  bien,  oppose  l'un  à 
l'autre  deuxSomas,  dont  l'un  coule  à  travers  le  tamis  dans  la 
cuve,  et  dont  l'autre  «  embrasse  »  le  premier.  Cet  autre  se- 
rait le  Soma  céleste  qui  coule  tout  autour  du  ciel  à  l'appel 
du  terrestre.  L'interprétation  que  je  propose  pour  ce  pas- 
sage me  paraît  confirmée  par  le  vers  IX,  I,  6  :  «  La  fille  du 
soleil  purifie  pour  toi  (pour  Soma)  avec  le  tamis  éternel  le 
Soma  qui  coule  tout  autour,  parisruL  »  J'ai  déjà  fait  obser- 
ver que  si  la  combinaison  de  la  racine  sru  avec  le  préfixe 
pari  est  appliquée  au  Soma  terrestre,  IX,  107,  2  (cf.  68,  1?), 
c'est  peut-être  par  allusion  au  Soma  qui  coule  autour  du  ciel. 
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En  tout  cas  celui  que  presse  la  fille  du  soleil  est  certainement 
un  Soma  céleste,  et  celui  pour  lequel  il  coule  ne  peut-être, 
à  ce  qu  il  semble,  que  le  Soma  terrestre.  On  rapprochera 
encore  le  vers  IX,  38,  5,  d'après  lequel  le  suc  enivrant,  fils 
du  ciel,  regarde  d'en  haut  (sous  forme  de  soleil)  le  Soma  qui 
passe  par  le  tamis. 

Quoi  qu'on  pense  des  textes  précédents,  aucun  doute  ne 
me  semble  plus  possible  sur  la  portée  du  vers  X,  94,  5. 
Dans  ce  vers,  qui  appartient  à  un  hymne  consacré  tout  en- 
tier aux  pierres  du  pressoir,  et  en  partie  au  moins  aux 
pierres  du  pressoir  céleste  (voir  p.  199),  les  oiseaux  qui 
font  entendre  leur  voix  dans  le  ciel  ne  peuvent  être  que 
les  Somas,  à  moins  que  par  l'attribution  bizarre  d'une  des 
figures  familières  du  Soma  (voir  p.  225)  aux  pierres  qui 
le  pressent,  ils  ne  représentent  ces  pierres  elles-mêmes. 
Dans  l'une  et  l'autre  interprétation  l'intérêt  du  texte  reste 
pour  nous  le  même.  Il  nous  montre  soit  les  Somas  célestes, 
soit  les  pierres  qui  pressent  le  Soma  dans  le  ciel,  «  descen- 
dant au  rendez -vous  de  l'inférieur,  »  c'est-à-dire  du  Soma 
terrestre.  On  se  rappellera  à  ce  propos  le  mythe  du  Soma 
apponé  du  ciel  par  un  oiseau. 

Mais  le  texte,  selon  moi,  le  plus  décisif  est  celui  que  nous 
retrouverons  en  étudiant  le  mythe  du  cheval  du  sacrifice, 
essentiellement  identique  à  celui  de  Soma.  Nous  avons  déjà 
cité  à  propos  du  retour  de  Soma  au  ciel  le  vers  X,  56,  1,  qui 
énumère  les  trois  splendeurs,  c'est-à-dire  les  trois  formes 
brillantes  du  cheval,  en  l'engageant  à  se  réunir  à  la  troi- 
sième. Au  vers  suivant  ces  mots  «  Que  ton  corps,  ô  cheval, 
conduisant  ton  corps,  donne,  à  nous  richesse,  et  à  toi,  pro- 
tection^ »  me  paraissent  s'appliquer  à  la  forme  terrestre  du 
Soma  qui  conduit  sa  forme  céleste,  et  en  assure  la  durée  par 
la  function  essentielle  qu'elle  remplit  dans  l'ordre  général  du 
monde. 


§  \1.   —  REPRÉSENTATIONS   DE   SOMA   ET  DES   SACRIFICATEURS 

Soma  est,  comme  Agni,  comparé  ou  assimilé  à  différents 
animaux.  On  le  compare  à  un  lion  terrible,  IX,  97,  28,  et  il 
reçoit  aussi  directement  le  nom  de  lion,  IX,  89,  3,  et  celui 
de  sanglier,  IX,  97,  7.  Mais  ses  principales  formes  animales 
sont  le  taureau  ou  le  veau,  le  cheval  et  l'oiseau. 
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Soma  et  les  Somas  sont,  non- seulement  comparés  à  des 
taureaux,  IX,  33,  1  ;  92,  6;  95,  4,  mais  appelés  eux-mêmes 
taureaux  ou  buffles,  IX,  73,  2;  74,  3;  96,  19;  97,  41.  Les 
cornes  qu'on  leur  attribue  en  pareil  cas,  IX,  15,  4;  70,  7; 
87,  7;  cf.  97,  9,  ne  paraissent  répondre  à  aucun  phénomène 
nettement  défini,  cà  moins  qu'aux  rayons  du  Soma-soleil.  Il 
n'en  est  pas  de  même  des  mugissements,  IX,  70,  6  et  7  ; 
71,  9,  qui  représentent,  soit  le  bruit  du  Soma  coulant  dans 
la  cuve,  soit  le  bruit  du  tonnerre  qui  accompagne  le  Soma- 
éclair.  La  figure  du  taureau  symbolise  d'ailleurs  la  force^  de 
Soma,  IX,  69,  3,  qui  porte  les  mondes  (ou  les  êtres),  IX,  83, 
3,  sa  domination  pareille  à  celle  du  chef  du  troupeau,  IX, 
110,  9;  cf.  76,  5;  96,  20,  ou  plus  généralement  du  taureau 
ou  du  buffle  parmi  les  autres  animaux,  IX,  96,  6,  mais  sur- 
tout sa  virilité,  IX,  19,  4.  Nous  la  retrouverons  plus  loin  à 
propos  des  rapports  de  Soma  avec  ses  femelles,  IX,  34,  6  ; 
69,  4;  96,  7,  etc.,  comme  dans  ses  rapports  avec  ses  mères 
nous  le  verrons  représenté  sous  la  forme  d'un  veau. 

La  course  du  Soma,  s'élançant  à  travers  le  tamis  dans  la 
cuve,  a  été  comparée  à  celle  du  cheval  qui,  en  mythologie, 
est  le  principal  symbole  du  mouvement.  Mais  c'est  sur- 
tout comme  soleil  et  comme  éclair  que  Soma  a  des  droits  à 
cette  représentation,  et  ce  n'est  pas  sans  doute  sans  allusion 
à  ses  formes  célestes  qu'elle  est  si  souvent  appliquée  à  sa 
forme  terrestre,  au  breuvage  du  sacrifice.  Soma  ou  les  So- 
mas sont  donc,  soit  comparés  à  des  chevaux,  IX,  97,  45;  101, 
2,  soit  directement  appelés  des  chevaux,  qui  s'élancent,  IX, 
46,  1  ;  66,  10;  87,  7  ;  cf .  16,  1,  parcourent  une  carrière,  IX, 
21,7,  atteignent  un  but,  IX,  36,  1;  74,  8 ,  lequel  est  la 
cuve,  ibid.  ;  cf.  93,  1  ;  106,  12,  ou  vont  vers  les  dieux,  IX, 
71,  6,  dont  le  tamis  est  le  joug,  IX,  45,  4,  qui  font  le  chemin 
en  un  instant,  IX,  96,  9,  qui  sont  lancés  et  stimulés,  IX,  65, 
26;  62,  18.  Ceux  qui  les  stimulent,  IX,  13,  6;  61,  29,  sont 
naturellement  les  sacrificateurs  (terrestres  ou  célestes),  dont 
on  dit  aussi  qu'ils  nettoient  le  Soma,  I,  135,  5;  IX,  17,  7;  29, 
2  ;  66,  23  ;  85,  5  ;  cf.  7  ;  6,  5  ;  43,  1 ,  et  le  rendent  luisant,  IX, 
62,  6;  cf.  109, 10,  comme  un  cheval,  soit  en  le  faisant  pas- 
ser par  le  tamis  assimilé  à  une  étrille  (  ?  ),  soit  en  le  bai- 
gnant dans  l'eau,  cf.  YIII,  2,  2.  Soma  est  encore  comparé 
à  un  cheval  qui  traîne  (un  char),  IX,  81,  2  ;  96,  15. 

l.  Au  vers  I,  187,  o,  les  sucs  du  Soma  sont  comparés  à  «  ceux  qui  ont  le 
cou  fort  »,  c'est-à-dire,  sans  doute,  encore  à  des  taureaux. 
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C'est  qu'en  efifetles  mêmes  personnages  l'attellent  comme  un 
cheval,  IX,  97, 28;  cf.  72,  1 ,  à  un  char  aux  larges  roues,  IX,  89, 
4,  qui  n'est  autre  que  le  sacrifice,  et  qui  au  vers IX,  62, 17,  où 
on  lui  attribue  un  triple  fond,  paraît  représenter  le  sacrifice 
des  trois  mondes.  On  dit  aussi  qu'ils  le  conduisent  par  la 
bride,  IX,  87,  1;  cf.  X,  36,  8,  ou  en  termes  plus  généraux 
qu'ils  le  dirigent,  IX,  64,  29;  cf.  24,  3;  28,  4;  34,  3. 
Les  doigts  qui  saisissent  le  dos  du  cheval  Soma,  IX, 
14,  7,  sont  au  vers  X,  101,  10,  représentés  par  dix  san- 
gles qui  le  serrent.  Les  Somas  sont  encore  comparés  à 
des  chevaux  traînant  un  char,  comme  atteignant  (allant 
chercher)  toutes  les  richesses,  IX,  21,  4.  Ailleurs,  au  con- 
traire, on  les  compare  à  des  chevaux  qui  s'élancent  sans  être 
attelés,  sans  traîner  de  char,  sans  brides,  IX,  97,  20. 

Soma  est  encore  assimilé  à  un  cheval  de  guerre,  IX,  87,  5; 
cf.  76,  1,  échappant  aux  ennemis,  IX,  96,  15,  et  conqué- 
rant des  richesses,  IX,  96,  20;  cf.  97,  25;  100,  4,  du  butin, 
IX,  64,  29;  70,  10;  82,  2;  86,  S;  96,  16;  103,  6.  Aux  mugisse- 
ments du  taureau  Soma,  correspondent  les  hennissements  du 
cheval  Soma,  IX,  43, 5  ;  64,  3  ;  77,  5  ;  97,  18  et  28.  La  com- 
paraison de  Soma  à  un  cheval  peut  aussi  servir  à  figurer  son 
union  avec  les  femelles,  IX,  77,  5.  C'est  sans  doute  à  un  jeune 
cheval,  àunpoulain  qu'il  est  comparé  comme  «  jouant  w  dansla 
cuve,  IX,  86,  44;  cf.  80,  3.  La  représentation  de  Soma  par  un 
cheval  est  de  la  plus  grande  importance  dans  la  mythologie 
védique.  EUenous  fournira  l'explication  d'une foulede  mjthes, 
avant  tout  de  celui  du  cheval  du  sacrifice.  Nous  retrouve- 
rons aussi  plusieurs  fois  le  cheval  Soma  dans  la  légende  des 
Açvins.  Enfin  nous  verrons  les  chevaux  d'Indra,  dont  le  nom 
ordinaire  est  hari,  «  jaune,  bai,  »  identifiés  parfois  au  Soma 
dont  le  mot  hari  est  l'une  des  épithètes  les  plus  fréquentes,  et 
qui  la  reçoit  particulièrement  dans  des  passages  où  il  est 
comparé  à  un  cheval,  IX,  76,1;  97,  18;  cf.  72,  1. 

Quelquefois  Soma,  au  lieu  d'être  assimilé  à  un  cheval,  est 
considéré  comme  porté  sur  un  char,  IX,  3,  5;  cf.  98,  2,  et 
lançant  un  cheval  à  la  manière  d'un  cocher,  IX,  64,  10  ;  cf. 
66,26;  76,  2.  Les  chevaux  de  Soma  peuvent  être  ses  flots, 
comme  ceux  d'Agni  sont  ses  flammes,  IX,  78,  2  :  «  Tu  as 
pour  courir  des  flots  innombrables,  mille  chevaux  bais  qui 
ont  pour  écurie  la  cuve,  »  cf.  IX,  107,  8;  cf.  encore  IX,  96, 
2  ;  105,  5.  Il  reçoit  au  vers  IX,  ^(S,  45,  l'épithète  jyolira- 
Iha,  «  qui  a  pour  char  son  éclat.  »  Mais  cette  épithète  est  rem- 
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placée  au  vers  IX,  83,  5,  par  celle  de  pavitraratha,  «  qui  a 
pour  char  le  tamis.  »  Les  chars  de  Soma  peuvent  être  aussi 
les  doigts  qui  le  font  couler,  et  même  les  prières  auxquelles 
est  attribuée  la  même  action  sur  lui,    IX,  15,   1,  Les  doigts 
sont  également   considérés  comme  des  chevaux  qui  traînent 
Soma.  Nous  avons  déjà  relevé  l'assimilation  des  doigts  aux 
harits  ou  chevaux  du  Soma-soleil,  IX,  38,  3,  cf.  VIII,  90,  14. 
Enfin  les  pierres  mêmes  du  pressoir  sont  comparées  à  des 
chevaux  que  les  mains  dirigent,  X,  76,  2;  cf.  VII,  22,  1,  d'où 
l'expression  «  atteler  les  pierres  »,  III,  1,  1  ;  4,  9  ;  VII,  42, 1 
(cf.    le   pilon,  I,  28,  4   et  5).  Aux  vers   6  et  7,  cf.  8,  de 
l'hymne  X,  94,  les  pierres  sont  représentées  attelées,  souf- 
flant comme  des  chevaux,   portant  dix  jougs,  serrées  dans 
dix  sangles,  conduites  par  dix  rênes,  etc.,  qui  sont  les  dix 
doigts.  Les  chevaux  qui  traînent  Soma  peuvent  donc  encore 
représenter  les  pierres.  Ajoutons  que,  traîné  ou  non  sur  un 
char  et  par  des  chevaux,  Soma  est,  comme  nous  l'avons  déjà 
vu  du  reste,  un  héros,  IX,  3,  4  ;  16,  6,  un  héros  armé,  IX,  76, 
2;  cf.  IX,  35,4;  57,  2;  Cl,  30;  90, 1  ;  3;  96,  19,  combattant, 
IX,  70,  10  ;  88,  5  ;  89,  3,  et  conquérant,  IX,  62,   19;  87,  7, 
un  chef  d'armée,  IX,  96,  1,  le  plus  fort  d'entre  les  forts  et  le 
plus  héroïque  des  héros,  IX,  66,  17.  On  l'appelle  encore  un 
brillant  jeune  homme,  IX,  67,  29;  96,  20.  11  entre  dans  les 
cuves  comme  un  homme  dans  une  ville,  IX,    107,  10.  Enfin 
nul  personnage  mythologique   n'est    plus   souvent   que  lui 
comparé  à  un  roi  ou   honoré   directement  de  ce  titre,   I, 
91,  4;   5;    8;  VI,   75,    18  ;   VIII,  48,   7  et  8  ;  IX,  7,  5; 
10,  3;  20,  5;  48,  3;  57,  3;  61,  17;  65,  16;  70,  3;  76,4; 
78,  1;  82,  1;  83,5;  85,  3;  114,2;  X,  97,  22;  141,3,  qui  le 
désigne  suffisamment  au  versl;  23,  14;  cf.  15. 

Soma  traîné  par  des  chevaux  n'est  pas  toujours  le  cocher 
qui  les  conduit,  mais  il  est  quelquefois  aussi,  de  même  qu'Agni, 
le  char  même  auquel  ils  sont  attelés.  La  comparaison  de 
Soma  à  un  char  se  rencontre  aux  vers  IX,  88,  2  ;  90,  1  ;  92, 
1,  celle  des  Somas  à  des  chars  aux  vers  IX,  10,  1;  22,  1; 
67,  17;  69,  9.  Soma  reçoit  aussi  lui-même  le  nom  de  char, 
IX,  38,  1  ;  111,  3.  Les  chevaux  qui  le  traînent,  sous  la  forme 
d'un  char  comme  sous  celle  d'un  cocher,  peuvent  être  les 
doigts  qui  le  lancent,  IX,  71,  5,  les  doigts  des  deux  mains 
entre  lesquelles  il  court  comme  un  char,  IX,  10,  2;  cf.  107, 
13.  Il  est  possible  pourtant  que  ces  doigts  aient  été  considé- 
rés aussi  comme  les  cochers  du  char.  En  eifet,  les  pierres  du 
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pressoir  elles-mêmes  sont  comparées  à  des  cochers,  VII,  39, 
1  ;  X,  76,  7. 

Plus  encore  que  la  figure  du  cheval,    celle  de  l'oiseau  et 
particulièrement  de  l'aigle,  quoiqu'on  la  rencontre  souvent 
dans  la  description  du  pressurage  et  du  tamisage  du  breu- 
vage sacré  (IX,  86, 13,  et  voir  ci-après),  paraît  faire  allusion 
aux  formes  célestes  du  Soma.    Elle    sert  d'ailleurs  aussi   à 
exprimer  la  rapidité  avec  laquelle  le  suc  coule  dans  la  cuve. 
Soma  s'élance  comme  un  aigle,    IX,    67,    15.    Comme    un 
oiseau,  IX,  62,  15,  comme  un  aigle,  IX,  61,  21;  62,  4;  65, 
19;  71,  6;  82,  I,  il  s'arrête  dans  sa  demeure  qui  est  la  cuve, 
IX,   96,  19.  Cette  cuve  étant  de  «  bois  »,  la  comparaison 
trouve  dans  ce  détail  un  point  d'appui,  comme  la  comparai- 
son semblable  appliquée  à  Agni,  dans   le  bois  du  bûcher  : 
Soma  se  pose  dans  les  cuves  de  bois,  IX,  67,  14  ;  65,  19, 
sur  le  bois,  IX,  57,    3  ;  86,   35,    comme  un  aigle,  comme 
un  oiseau,   IX,  96,  23  ;   il  se  pose  dans  les  cuves  comme 
un  oiseau  qui  se  pose  sur  le  bois,   IX,  72,  5;  cf.  X,   115, 
3.  On  connaît  déjà  le  vers  X,  43,  4,  où  les  Somas  bus  par 
Indra  sont    comparés  à   des  oiseaux  qui  se  réfugient  dans 
un  arbre  feuillu.  Le  mélange  du  suc  de  la  plante  avec  l'eau 
devait  aussi  suggérer  la  comparaison  de  Soma  à  un   oiseau 
d'eau,  IX,  32,  3,  Mais  il  est  l'aigle  avant  tout,  l'aigle,  c'est- 
à-dire  le  premier  parmi  les  oiseaux  de  proie,  IX,  96,  6.  Nous 
avons  vu  qu'il  descend  comme  un  aigle  chez  les  races  hu- 
maines, IX,  38,  4,  et  reconnu  l'identité  de  l'aigle  qui  apporte 
le  Soma  avec  le  Soma  lui-même.  Les  Somas  sont  encore  appe- 
lés au  vers  IX,  86,  1,  des  oiseaux  divins.  Le  vers  IX,  85,  11, 
qui  oppose  l'un  à  l'autre  les  deux  Somas,  céleste  et  terres- 
tre,  l'un  sous  la  forme  d'un  oiseau  qui  vole  dans  le  ciel, 
l'autre  sous  celle  d'un  oiseau  qui  se  tient  sur  la  terre,  a  été 
déjà  cité,  ainsi  que  le  vers  IX,  71,  9,  où  l'oiseau  divin  qui 
regarde  d'en  haut  la  terre,  cf.  IX,  97,  33,  est  le  Soraa-soleil. 
C'est  sans  doute  encore  Soma  qui  est  désigné  au  vers  V,  44, 
11,  par  le  double  nom  de  breuvage  et  d'aigle.  La  figure  de 
l'oiseau  peut  d'ailleurs  se  combiner  avec  quelque  autre  des 
représentations  de  Soma  pour  former  des  monstres  mytholo- 
giques. Ainsi  au  vers  IX,  86,  43,  Soma  est  appelé  le  taureau 
qui  vole. 
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SECTION    VI 


LE  PERSONNAGE  MYTHIQUE  DU  MALE 


De  l'étude  poursuivie  dans  les  précédentes  sections  de  ce 
chapitre,  il  résulte  que  le  personnage  du  mâle,  sous  les  diffé- 
rentes formes,  animales  ou  humaines,  qu'il  prend  dans  la 
mythologie  védique,  c'est-à-dire  comme  taureau,  comme 
cheval  ou  comme  oiseau,  comme  héros  ou  comme  prêtre, 
peut  représenter  des  éléments  divers.  Il  peut  en  représenter 
plusieurs  sous  une  seule  de  ces  formes  dont  nous  avons  cons- 
taté les  applications  multiples,  et  il  peut  les  représenter,  non- 
seulement  tour  à  tour,  mais  à  la  fois.  En  effet,  le  soleil  dans 
le  ciel,  l'éclair  dans  l'atmosphère,  et,  sur  la  terre,  le  feu  et 
le  breuvage  du  sacrifice,  ne  sont  pas  seulement  figurés  par 
les  mêmes  images  et  quelquefois  désignés  par  le  même  nom  : 
ils  sont  effectivement  identifiés,  comme  n'étant  que  les  ma- 
nifestations diverses  d'un  même  élément  dont  les  deux 
formes  principales,  feu  et  breuvage,  distinctes  sur  la  terre, 
se  confondent  dans  un  même  phénomène  atmosphérique, 
l'éclair,  et  dans  un  même  corps  céleste,  le  soleil. 

La  querelle  qui  s'est  élevée  dans  les  études  de  mythologie 
comparée  entre  les  partisans  de  l'interprétation  solaire  et 
ceux  de  l'interprétation  météorologique  des  mythes  paraît 
donc  sans  objet  sur  le  domaine  de  la  mythologie  védi- 
que '.  Les  mythes  de  l'orage  se  confondent  avec  ceux  du 
lever  du  jour,  non-seulement  parce  que  les  éléments  de  ces 
deux  ordres  de  phénomènes,  et,  ainsi  que  nous  le  verrons, 
les  éléments  femelles,  comme  les  éléments  mâles,  ont  été 
représentés  par  les  mêmes  figures,  non-seulement  parce 
que,  dans  l'un  et  dans  l'autre  ,  les  relations  des  éléments 
mâles  et  des  éléments  femelles  ont  été  conçues  de  la  même 
manière,  mais  parce  que  les  éléments  d'un  même  sexe  sont 
réellement  identifiés.  Et  cette  identification  des  éléments  des 

1.  J*>  crois  qu'elle  l'est  égaleiuentj  et  pour  les  mêmes  raisons,  sur  le   do- 
maine de  la  mytholoiçie  indo-européenne. 
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phénomènes  solaires  et  des  phénomènes  météorologiques 
entre  eux  a  peut-être  son  principe,  et  en  tout  cas  trouve  sa 
consécration  dans  l'identification  des  uns  et  des  autres  à 
des  éléments  qui  sont  à  la  disposition  de  l'homme  sur  la 
terre,  et  dont  celui-ci  a  composé  un  sacrifice,  assimilé  lui- 
même  à  l'un  et  à  l'autre  ordre  de  phénomènes. 

Je  dis  que  cette  dernière  identification  est  la  consécration, 
et  peut-être  le  principe  de  l'autre.  Celle-là,  en  efi'et,  n'au- 
rait eu  qu'un  intérêt  purement  spéculatif.  Celle-ci  a  un  inté- 
rêt pratique  parce  qu'elle  met  les  forces  de  la  nature  aux 
ordres  de  l'homme,  qui  les  combine,  sous  la  forme  qu'elles 
ont  prise  dans  les  éléments  du  sacrifice,  comme  il  veut 
qu'elles  se  combinent  dans  le  ciel.  Ce  ne  sont  donc  pas  seu- 
lement les  phénomènes  de  l'orage  et  du  lever  du  jour  qui 
peuvent  être  confondus  dans  un  même  mythe  ;  c'est  encore, 
et  surtout,  le  sacrifice  qui  peut  être  représenté  par  ce  mythe 
en  même  temps  que  les  uns  et  les  autres.  Pour  ne  parler 
que  des  éléments  auxquels  nous  avons  consacré  déjà  une 
étude  particulière,  le  soleil  et  l'éclair  ne  sont  pas  les  seuls, 
je  ne  dis  pas  entre  qui  nous  puissions  hésiter,  mais  bien  que 
nous  ayons  le  droit  de  confondre  souvent  dans  l'interpré- 
tation du  personnage  mythique  du  mâle.  Nous  pourrons  et 
nous  devrons  dans  bien  des  cas  leur  adjoindre  l'élément 
mâle  du  sacrifice,  sous  sa  double  forme  de  feu  et  de  breu- 
vage, soit  que  le  personnage  en  question  paraisse  en  effet 
conçu  comme  ayant  trois  séjours  distincts  dans  les  trois 
mondes,  soit  que,  confiné  dans  le  ciel,  il  y  garde  néan- 
moins les  attributs  du  feu  ou  du  breuvage  du  sacrifice,  attri- 
buts qui,  dans  le  mythe  du  sacrifice  céleste,  appartien- 
nent sans  doute  au  soleil  et  à  l'éclair,  mais  qui,  en  dernière 
anal}'se,  n'en  sont  pas  moins  empruntés  au  feu  et  au  breuvage 
du  sacrifice  terrestre.  Nous  aurons  dans  le  cours  de  ce  livr<' 
bien  des  occasions  d'employer  ce  système  d'interprétation, 
de  rétendre  au  personnage  mythique  de  la  femelle,  et  de  le 
justifier  ainsi  par  le  nombre  même  des  applications  qui  peu- 
vent en  être  faites.  Il  suffira  do  donner  ici  quelques-unes  d" 
ces  applications  qui  ne  rentreraient  dans  aucun  dos  sujets 
particuliers  que  nous  aurons  à  traiter. 

Avant  cela  pourtant,  nous  devons  rappeler  encore  que  le 
ciel  lui-même,  et,  sinon  le  monde  même  de  l'atmosphère', 

1.  Il  est  cepeiiiiaiil   lui  vits  X,   ]'i'.),   \.  (;oiii|)iir«  à  un  clieval. 
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du  moins  le  nuage,  sont  quelquefois  aussi  considérés  comme 
des  animaux  mâles.  Le  mâle  mythique  pourra  donc  quelque- 
fois représenter  le  nuage  ou  le  ciel.  Nous  verrons  même  plus 
tard  que  le  personnage  du  ciel  ou  du  nuage  mâle,  quoiqu'il 
puisse  se  distinguer  par  divers  attributs,  et  particulièrement 
par  celui  de  la  paternité,  du  personnage  qui  représente  le  feu 
ouleSoma  sous  ses  différentes  formes,  se  confond  souvent 
avec  celui-ci,  d'autant  plus  facilement  que  le  feu  ou  le  Soma, 
en  tant  que  caché,  est  considéré  aussi  comme  le  père  du  feu 
ou  du  Soma  visible.  Il  y  a  lieu  de  tenir  compte  de  ces  obser- 
vations dans  l'interprétation  d'un  bon  nombre  de  formules 
dont  la  signification  peut  être  plus  complexe  qu'on  ne  serait 
au  premier  abord  tenté  de  le  croire.  Ainsi  le  «  taureau  noir 
qui  mugit  »,  I,  79,  2.  pourrait  être  le  feu  caché,  éclair  ou 
soleil,  comme  le  taureau  dont  la  demeure  mystérieuse  est  men- 
tionnée au  vers  IV,  21,  8  (cf.  la  forme  noire  du  soleil,  p.  7), 
aussi  bien  que  le  nuage  sombre.  Le  cheval  mâle  dont  le  Soma 
est  la  semence,  I,  164,  34  et  35,  semble  bien  être  le  nuage, 
mais  pourrait  être  aussi  le  Soma  céleste  auquel  serait  ainsi 
rapportée  l'origine  du  Soma  terrestre.  Une  équivoque  du 
même  genre  s'attache  aux  formules  équivalentes  «  Ils  ont 
fait  mugir,  ils  ont  fait  uriner  le  taureau»,  X,  102,  5,  et 
«  Le  taureau  a  vomi  le  beurre  »,  IV,  58,  2. 

Nous  avons  déjà  cité  (p.  161),  le  vers  IX,  64,  9,  où  Soma 
«  hennit  comme  le  soleil  » .  Le  soleil  y  reçoit  un  attribut  qui 
n'appartiendrait  naturellement  qu'à  réclair  puisqu'il  représente 
le  bruit  du  tonnerre.  Voihi  un  exemple  de  la  manière  dont 
l'assimilation  du  soleil  à  l'éclair,  justifiée  par  l'identité  de  quel- 
ques-uns de  leurs  attributs,  se  complétait  par  la  confusion  des 
autres.  Nous  devrons  donc  réserver  toujours  la  possibilité  d'une 
confusion  de  ce  genre  quand  nous  relèverons  les  traits  qui, 
dansladescriptiondu  mâle, semblent  s'appliquer  exclusivement 
soit  au  soleil,  soit  à  l'éclair,  et  particulièrement  ce  «  hennis- 
sement» que  nous  voyons  au  vers  I,  152,  5,  attribué  au  che- 
val mythique,  c'est-à-dire  à  une  forme  du  mâle  qui,  par  elle- 
même,  peut  représenter  le  soleil  aussi  bien  que  l'éclair.  Sous 
cette  réserve,  nous  remarquerons  que  «  la  course  circulaire  », 
I,  6,  1,  et  le  regard  qui  «  contemple  les  assemblées  »,  IV,  38, 
4,  déterminent  plutôt  la  figure  du  cheval  dans  le  sens  d'une 
représentation  du  soleil. 

L'oiseau  qui,  comme  le  cheval,  est  une  représentation 
commune  du  soleil  et  de  l'éclair,  donnerait  lieu  à  des  obser- 
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vations  analogues,  et  c'est  sous  la  même  réserve  que  nous 
attribuerons  aux  poètes  qui  le  mentionnent  dans  leurs  hymnes 
l'intention  de  l'assimiler  à  l'éclair  quand  ils  parlent  de  sa 
voix,  II,  42,  1-3,  et  au  soleil  quand  ils  parlent  de  son  regard. 

Souvent  d'ailleurs,  lafigure  du  cheval  et  celle  de  l'oiseau  res- 
tent complètement  indéterminées.  Il  en  est  ainsi  par  exemple, 
pour  la  première  au  vers  V,  54,  5,  où  la  montagne  «  qui  ne 
livre  pas  le  cheval  »,  qui  le  retient,  peut,  comme  nous  le  ver- 
rons, représenter,  soit  la  voûte  du  ciel,  soit  le  nuage,  et  pour 
la  seconde,  dans  la  formule  plusieurs  fois  répétée  padam  veh. 
«  le  séjour  »,  III,  5,  5  et  6  ;  IV,  5,  8,  «  le  séjour  caché  »  nihi- 
tam,  I,  164,  6  et  7  ;  III,  7,  7;  X,  5,  1,  «  de  l'oiseau  »,  dési- 
gnant la  retraite  mystérieuse  d'où  le  soleil  sort  comme 
l'éclair,  et  où  il  rentre  comme  lui,  c'est-à-dire  encore,  soit  le 
nuage,  soit  plutôt  la  partie  la  plus  reculée  du  ciel  '. 

Sous  la  figure  même  du  taureau  peuvent  se  confondre,  non- 
seulement  peut-être  l'éclair  et  le  nuage    (p.  5),  mais    aussi 
réclairet  le  soleil.  Du  moins  l'Anukrama??!,  et  M.  Grassmann 
après  elle,  croient-ils  pouvoir  identifier  au  soleil  le  taureau 
célébré  dans  l'hymne  X,  189  (vers  1  et  2).  Remarquons,  à  ce 
propos,  que  le  même  taureau  est  au  vers  3  appelé  un  oiseau. 
Nous  avons  déjà  donné  des  exemples  de  cette   confusion  des 
représentations  mythiques  (p.  145  et  225).  Citons  encore  le 
vers  X,  114,  4,  où  il  est  dit  de  l'oiseau,  comme  en  maint  pas- 
sage du  veau,  qu'il  est  «  léché  »  par  sa    mère,   et  qu'il   la 
«  lèche  »    lui-même.  Nous  aurons   à  signaler  plus  tard  la 
confusion  du  mâle  et  de  la  femelle  même.  C'est  ainsi  que  les 
poètes  védiques  non-seulement  réunissent  des  éléments  diffé- 
rents dans  une  représentation  unique,  mais  confondent  les 
représentations  diverses  de  façon  à  produire  quelqu'une  de  ces 
combinaisons  monstrueuses  dont  la  plupart  se  retrouvent 
d'ailleurs  dans  les  monstres  ailés  ou  dans  les  hermaphrodites 
des  autres  mythologies  indo-européennes,  et  qui  sont  pré- 
sentées souvent  dans  les  hymnes  sous  forme  d'énigmes.  Une 
des  plus  curieuses  est  celle  des  vers  X,   102,    10,  qui,  con- 
fondant le  cheval  et  le  cocheren  tant  que  représentations  équi- 
valentes du  mâle,  nous  montre  le  cheval  placé  au-dessus  du 
joug,  comme  le  vers  I,  164,  3  nous  montre  les  sept  chevaux 
du  char  à  sept  roues  placés   eux-mêmes  sur  le   char  qu'ils 
traînent  (voir  p.  148). 

1.  Nous  comparerons  plus  loin  cette  formule  à  la  formule  paiinm  f/oh  «  le 
séjour  de  la  vache  ». 
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Il  est  à  peine  nécessaire  de  montrer  que  le  soleil  et  l'éclair, 
confondus  sous  la  figure  du  cheval,  de  l'oiseau  et  peut-être 
même  du  taureau,  peuvent  l'être  aussi  sous  toute  autre  forme 
plus  ou  moins  indéterminée  du  mâle.  L'aveugle  qui  recouvre 
la  vue,  I,  164,  10,  fait  songer  surtout  à  l'œil  du  soleil  tantôt 
fermé,  tantôt  ouvert  (cf.  p.  7).  Mais  la  forme  invisible  du  feu 
que  représente  lea  noir»  (cf.  (.'?/à  L'a  dans  la  légende  des  Açvins), 
peut  être  l'éclair  comme  nous  l'avons  fait  remarquer  à  pro- 
pos du  vers  I,  79,  2  (p.  228),  aussi  bien  que  le  soleil.  Même 
observation  sur  le  mâle  dont  il  est  dit  simplement  qu'il  va  et 
vient  par  les  chemins,  I,  164,  31;  X,  177,  3. 

La  dernière  formule  peut  s'entendre  aussi  du  feu  ou  du 
breuvage  du  sacrifice,  parcourant  les  chemins  qui  vont  de  la 
terre  au  ciel.  Plus  généralement  un  grand  nombre  de  formules 
relatives  au  mâle  mythique  peuvent  s'appliquer  non-seulement 
au  soleil  (ît  à  l'éclair,  mais  à  l'élément  qui  les  représente  sur 
la  terre,  et  qui  prend  souvent,  lui  aussi,  la  forme  d'un  tau- 
reau, d'un  cheval  ou  d'un  oiseau  ;  soit  qu'en  effet,  elles  le  dé- 
signent seul  ;  soit  qu'elles  désignent  le  soleil  ou  l'éclair  revê- 
tus d'attributs  empruntés  au  feu  ou  au  breuvage  du  sacrifice  ; 
soit  enfin  qu'elles  désignent  le  mâle  à  la  fois  sous  trois  formes 
correspondant  aux  trois  mondes. 

Nous  réservons  le  cheval  du  sacrifice  pour  l'étude  spéciale 
à  laquelle  donneront  lieu  les  offrandes,  renvoyant  ainsi  par 
exception  au  chapitre  consacré  aux  éléments  femelles  l'une 
des  formes  du  mâle  mythique. 

Mais  l'élément  mâle  du  sacrifice  est  aussi  représenté  sous 
la  forme  d'un  oiseau  au  vers  111,  7,  7,  où  les  sept  prêtres  et 
les  cinq  adhvaryus  qui  gardent  la  place  cachée  de  cet  oiseau 
sont  d'ailleurs  des  sacrificateurs  divins.  Au  vers  X,  177,  1, 
cet  oiseau  est  «oint»,  c'est-à-dire  sans  doute  arrosé  de 
beurre,  par  l'opération  de  l'Asura.  11  représenterait  donc 
plutôt,  au  moins  dans  ce  passage,  le  feu,  tandis  que  le  che- 
val représente  surtout,  comme  nous  le  verrons,  lo  breuvage 
du  sacrifice.  Mais  souvent  les  deux  formes  de  l'élément  mâle, 
comme  feu  et  comme  breuvage  du  sacrifice,  se  confondent 
aussi  bien  que  ses  formes  correspondant  aux  différents 
mondes. 

Une  énumération  curieuse  des  séjours  et  des  formes  do 
l'être  mythique  dans  lequel  se  confondent  le  feu  et  le  breu- 
vage du  sacrifice  se  rencontre  au  vers  IV,  40,  5  :  «  Oiseau 
aquatique  habitant  un  séjour  brillant,  dieu  habitant  l'atmo- 
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sphère,  sacrificateur  habitant  sur  l'autel,  hôte  habitant  la 
demeure  ;  habitant  chez  les  hommes,  habitant  l'espace, 
habitant  le  séjour  de  la  loi,  habitant  le  ciel  ;  né  des  eaux, 
né  selon  la  loi,  né  des  pierres  selon  la  loi.  » 

Le  nombre  trois,  pour  commencer  ainsi  que  nous  l'avons 
fait  jusqu'à  présent  par  celui  qui  comprend  toutes  les 
formes  essentielles,  soit  d'Agni,  soit  de  Soma,  joue  un  rôle 
identique  dans  les  mythes  du  feu  et  du  breuvage,  et  ne  peut 
par  conséquent  déterminer  l'application  exclusive  d'une  for- 
mule à  l'un  ou  à  l'autre.  Nous  retrouverons  dans  la  légende 
des  Açvins  Çyâva,  le  noir,  partagé  en  trois,  I,  117,  24,  et 
dans  le  mythe  du  cheval  du  sacrifice,  les  trois  liens,  I,  163, 
3  et  4,  du  cheval.  Le  taureau  mythique,  qui  a  trois  ven- 
tres, trois  faces,  et  en  tant  que  confondu  avec  la  femelle, 
trois  mamelles,  III,  56,  3,  est  aussi  attaché  à  trois  endroits, 
IV,  58,  3,  ce  qui  revient  à  dire  qu'il  a  trois  séjours,  cf.  III, 
56,  5,  et  il  a  pénétré  chez  les  mortels,  lY,  58,  3.  Ce  der- 
nier trait,  comme  latriplicité  des  formes,  convient  également 
au  feu  et  au  breuvage  du  sacrifice.  La  qualification  de  cmAt» 
«  brillant  »,  très-souvent  donnée  à  Soma,  mais  non  moins 
souvent  donnée  à  Agni,  ne  permet  pas  non  plus  de  préciser 
le  sens  de  la  formule  «  Il  connaît  les  trois  corps  du  brillant  », 
X,  107,  6. 

C'est  par  allusion  au  double  séjour  de  l'oiseau,  sur  terre  et 
au  ciel,  qu'il  est  dit  au  vers  III,  54,  6  de  ces  deux  mondes  : 
«  Ils  ont  leurs  places  distinctes,  comme  l'oiseau.  »  Cet  oiseau 
ne  peut  représenter  que  l'élément  mâle  commun  aux  deux 
mondes.  Il  le  représente  d'ailleurs  sans  distinction  du  feu 
et  du  breuvage.  On  peut  au  moins  hésiter  entre  ces 
deux  formes  au  vers  V,  44,  12,  où  il  est  question  de  celui  qui 
brille  et  qui  s'avance  vers  les  deux  troupes  (des  hommes  et 
des  dieux).  Au  vers  X,  61,  20,  au  contraire,  la  qualification 
à'arali  «  ordonnateur  du  sacrifice  »,  qui  n'est  d'ailleurs 
donnée  qu'à  Agni,  semble  déterminer  suffisamment  la  nature 
du  personnagebrillant,  et  régnant  sur  le  bois',  qui  suit  pareil- 
lement un  double  chemin. 

Le  vers  IV,  58,  3,  en  même  temps  que  trois  pieds  et  deux 
têtes,  rappelant  la  division  de  l'univers  en  deux  et  en  trois 
parties,  attribue  au  taureau  quatre  cornes  correspondant  aux 
quatre  points  cardinaux,  et  «  sept  mains  ».  Nous  verrons  au 

1.  Cette  épithète,  appliquée  à  Soma,  eût  signifié  «  régnant  dans  le  liois  », 
c'est-à-tlire  dans  la  cuve. 
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chapitre  de  VArUhmélique  mr/lho logique,  que  ce  dernier 
chiffre  s'explique  par  une  autre  division  de  l'univers  en  sept 
mondes.  Tous  servent  à  exprimer  une  même  idée,  à  savoir 
que  le  mâle,  représentant  Agni  ou  Soma,  est  présent  dans 
tous  les  mondes. 

D'autres  formules  remplaçant  l'être  à  deux,  à  trois,  à  plu- 
sieurs formes,  par  deux,  trois  ou  plusieurs  êtres  qui  se  cor- 
respondent dans  les  différents  mondes,  s'expliquent  égale- 
ment parle  mythe  des  différentes  formes  d'Agni  et  de  Soma, 
sans  que  souvent  il  y  ait  lieu  de  distinguer  entre  le  feu  et 
le  breuvage. 

Telles  sont,  pour  le  nombre  trois,  celles  des  vers  VII,  33. 
7  et  V,  69,  2  :  «  Il  y  en  a  trois  qui  répandent  leur  semence 
dans  les  mondes  »  ;  —  «  Trois  taureaux  brillants  se  sont 
séparés,  répandant  leur  semence  dans  les  trois  cuves  (les 
trois  mondes).  » 

Comme  nous  en  avons  fait  la  remarque  à  propos  des  diffé- 
rentes formes  d'Agni,  c'est  tout  à  fait  par  exception  que  les 
deux  formes  célestes  de  l'élément  mâle,  feu  ou  breuvage, 
sont  réunies  en  couple.  Ce  sont  elles  pourtant  qui  paraissent 
représentées  au  vers  I,  164,  20,  sous  la  forme  de  deux  oiseaux 
perchés  sur  le  même  arbre,  dont  l'un  (l'éclair)  mange  les 
douces  figues  (cf. ///ïd.,  I),  tandis  que  l'autre  (le  soleil)  ne 
mange  pas,  mais  contemple.  L'auteur  de  l'hymne  X,  114, 
après  avoir  fait  au  vers  3  mention  de  deux  oiseaux, 
ajoute  au  vers  4  :  «  Il  n'y  a  qu'un  oiseau  ;  il  pénètre  dans  la 
mer  (céleste,  comme  éclair)  et  il  contemple  tout  l'Univers 
(comme  soleil).  »  Au  vers  5,  il  insiste  encore  en  ces  termes 
sur  l'identité  des  différentes  formes  de  l'oiseau,  c'est-à-dire 
d'Agni  ou  de  Soma  :  «  L'oiseau  est  unique  ;  ce  sont  les 
sages,  les  prêtres  qui,  de  cet  oiseau  unique,  en  font  plusieurs 
parles  noms  qu'ils  lui  donnent.  »  Cf.  I,  164,  46  ;  cf.  aussi 
Vâl.  10,  1  et  2. 

Ordinairement,  dans  les  textes  où  il  est  question,  soit  ex- 
pressément, soit  par  voie  d'allusion,  de  deux  formes  de  l'élé- 
ment mâle,  c'est  la  forme  terrestre  qui  est  opposée  à  une 
forme  céleste.  Nous  avons  cité  déjà,  dans  la  section  consa- 
crée à  Agni  (p.  29  et  141),  plusieurs  passages  où  le  feu 
terrestre  nous  a  paru  désigné  par  le  nom  d'  «  Ayn  infé- 
rieur )).  C'est  encore  l'élément  mâle  du  sacrifice  qui  pa- 
raît être  opposé  avec  la  même  qualification  d'  «  inférieur  » 
à  son  «  aîné  »,  c'est-à-dire  à  l'une  do    ses    formes    célestes, 
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dans  les  deux  premiers  vers  de  l'hymne  V,  44,  sans  que 
là  il  paraisse  possible  d'en  déterminer  avec  plus  de  pré- 
cision la  nature,  comme  feu  ou  comme  breuvage.  De  même 
l'opposition  déjà  signalée  (p.  30),  entre  le  feu  terrestre,  tou- 
jours visible,  et  le  feu  céleste  qui  paraît  et  disparaît  tour  à 
tour,  semble  nous  donner  la  clef  de  la  formule  «  L'immortel 
a  la  même  origine  que  le  mortel  »,  I,  164,  38;  cf.  30.  De  «  ces 
deux  êtres  séparés,  dont  l'un  est  visible  et  l'autre  invisible  v, 
ibid.,  l'immortel  serait  le  feu  du  sacrifice,  tandis  que  le 
mortel  serait  un  élément  céleste,  comme  celui  dont  il  est  dit 
au  vers  X,  55,  5  «  Il  est  mort  aujourd'hui,  il  vivait  hier  », 
la  disparition  de  cet  élément  étant  là  considérée  comme  une 
destruction  (cf.  I,  164,  32),  en  sorte  que,  lorsqu'il  reparaît, 
c'est  un  «  vivant  qui  marche  à  la  manière  du  mort  »,  I,  164, 
30  (allusion  assez  claire  à  la  reproduction  régulière  des  phé- 
nomènes célestes).  Mais  la  formule  s'appliquerait  tout  aussi 
bien  à  une  opposition  de  la  forme  terrestre  et  de  la  forme 
céleste  de  Soma^ 

C'est  aussi  l'opposition  du  sacrificateur  terrestre,  repré- 
sentant surtout  le  feu,  mais  pouvant  représenter  aussi  le 
breuvage  du  sacrifice*,  et  d'une  forme  céleste  d'Agni  ou  de 
Soma,  qui  paraît  avoir  donné  naissance  au  mythe  des  deux 
sacrificateurs  divins.  Ici  aussi  des  formules  applicables,  soit  à 
Agni,  soit  à  Soma,  s'éclairent  par  la  comparaison  d'autres  for- 
mules expressément  appliquées  à  Agni  et  précédemment  citées 
(p.  109,  cf.  p.  105  et  114-116).  Relevons  encore  à  ce  propos 
dans  les  vers  I,  149,  4  et  5,  l'épithète  dvijanman  «  qui  a  deux 
naissances  »  donnée  à  Agni,  en  même  temps  que  la  qualification 
de  sacrificateur.  Les  formules  concernant  les  «  deux  sacrifica- 
teurs »  s'expliquent  d'ailleurs  quelquefois  par  elles-mêmes, 
comme  celle  du  versX,  88,  17,  où  les  «deux  conducteurs  du  sa- 
crifice» sont  distingués  comme  «supérieur»,  et  «  inférieur^  », 


1.  Si  même,  ainsi  que  nous  l'avons  supposé  (p.  159)  ,  c'est  de  la  lune  qu'il 
s'agit  au  vers  X,  55,  5,  le  rapprochement  indiriué  dans  le  texte  suggrérerait 
précisément  une  application  i)articulière  de  notre  formule  aux  deux  formes 
de  Soma,  comme  breuvage  du  sacrifice  terrestre  et  comme  lune  (voir 
p.  158). 

2.  Remar([Uons  pourtant  qu'au  vers  VII,  2,  7,  les  deux  sacrificateurs  di- 
vins reçoivent  ensemble  le  nom  de  jàtavedos,  qui  peut  être  considéré  comme 
un  autre  nom  d'Agni. 

3.  Je  ne  nie  pas  que  les  deux  sacrificateurs,  quand  ils  ne  reçoivent  pas  la 
qualification  de  «  divins  »,  ne  puissent  tjuelquefois  être  deux  sacrificateurs 
réels,  humains,  comme  les  deux  adhvaryv,  du  vers  II,  KJ,  5.  Dans  notre 
passage    même,  c'est    l'un    de   ces   deux  sacrificateurs    humains   qui   [larle 


—  234  — 

et  celle  du  vers  III,  31 ,  2,  où  il  est  dit  des  deux  pieux  (sacri- 
ficateurs) que  l'un  (le  sacrificateur  terrestre)  opère,  tandis 
que  l'autre  (le  sacrificateur  céleste)  fait  réussir  (cf.  X,  110, 
2)  le  sacrifice.  La  formule  «  les  deux  sacrificateurs  divins  », 
daivjjà  /iofàrâ,  se  rencontre  aux  versX,()5,  I0;66,  I3,etdans 
les  hymnes  i4prî  ou  ^Ipra  ',  au  vers  7  ou  au  vers  8.  Le  vers  7 
de  l'hymne  ^prî,  III,  4,  est  répété  dansl'hymne  111,7  (vers  8), 
où  il  fait  suite  à  un  vers  (7)  concernant  les  cinq  adhvaryu  et 
les  sept  vipra  (cf.  au  vers  X,  128,  3,  la  formule  daivyâ 
holârah  au  pluriel),  ce  qui  confirme  notre  interprétation,  ces 
derniers  nombres  correspondant,  comme  nous  le  verrons,  à 
une  quintuple  et  à  une  septuple  division  du  monde.  Il 
renferme  lui-même  la  mention  des  sept  chevaux,  qui. 
ainsi  que  nous  l'avons  remarqué  (p.  147),  ne  diffèrent  pas  des 
sept  prêtres.  Enfin,  le  vers  4  du  même  hymne  y4prî  III,  4, 
adressé  à  deux  personnages  qui  peuvent  être  aussi  les  deux 
sacrificateurs  divins,  mentionne  un  seul  sacrificateur  «établi 
sur  le  nombril  duciel»  (cf.  le  sacrificateur  immortel,  IV, 41, 1), 
ce  qui  suggère  naturellement  l'idée  que  l'autre  est  élabli  sur  la 
Icrre.Au.  vers  II,  3,  7,  oùles  deuxsacrificateurs  divinssont  ap- 
pelés les  premiers  sacrificateurs  (comme  ils  le  sont  aussi  du 
reste  au  vers  III,  4,  7=111,  7,  8,  etauxvers  1, 188,7;  X,  66,  13), 
c'est  au  contraire  le  «  nombril  de  la  terre  ))qui  est  donné  avec 
les«  trois  plateaux  «pour  le  séjour  de  ces  deux  personnages.  Ce 
vers,  comme  le  vers  I,  149,  4,  par  exemple,  qui  donne  pour 
séjour  à  Agni  trois  ciels,  puis  tous  les  mondes,  en  ne  lui  attri- 
buant pourtant  que  «  deux  naissances  »,  est  un  exemple  de 
la  confusion,  fréquente  dans  les  formules  védiques,  des 
nombres  empruntés  à  différents  systèmes  de  division  de  l'U- 


Hiais  il  se  ilistingue  expressément,  ainsi  ([ue  son  com|iagiion,  du  sacrifica- 
teur supérieur  et  du  sacrificateur  inférieur  en  disant  :  «  Quiind  le  sacrifica- 
teur inférieur  et  le  supérieur  jjarlent,  (jui  de  nous  deux  sait  (ce  (ju'ils  disent)  ? 
Les  amis  (les  prêtres  en  général)  ne  peuvent  que  préparer  le  festin  du  sa- 
crifice, etc.  »  Le  sacrificateur  inférieur  est  évidemment  Agni  ou  Soma,  et  le 
supérieur  est  une  forme  céleste  d'Agni  ou  de  Soma.  Il  n'est  jias  non  plus 
sans  intérêt,  pour  l'iiUerprétation  de  ce  passaj^je,  de  remar(|uer  que  l'hymne 
entier  est  consacré  à  la  description  du  sacrifice  des  dieux  (voir  p.  113  et  115), 
qu'il  y  est  question  au  vers  15  des  deux  catégories  d'ancêtres,  humains  et 
(iivins,  et  enfin  qu'il  renferme  au  \ers  18  des  ([uestions  laissées  sans  réponse, 
comme  au  vers  i?,  ce  (jui  doit  nous  disposer  ciuore  à  prendre  celui-ci  dans 
au  sens  mystique. 

1.  Il  n'y  a  d'exception  (|ue  pour  les  hymni}s  VII,  2,  et  X,  70.  où  les  deiix 
sacrificateurs  sont  designés,  dans  le  premier  par  le  mot  kùrù  <i  chantres  t, 
dans  le  second  par  le  mot  ritvijô  «  prêtres  ».  Cf.  encore  X.  27,  J7. 


i 
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nivers,  ou  plutôt  un  témoiguage  en  faveur  de  l'équivalence 
essentielle  de  ces  nombres.  Le  dernier  point  fera  l'objet 
d'une  étude  spéciale  au  chapitre  de  V Arillimé tique  mytholo- 
gique, ainsi  que  le  phénomène  par  lequel  deux  ou  plusieurs 
formes  d'un  élément  mythique,  correspondant  primitivement 
aux  différents  mondes,  sont  ensuite  placées  ensemble  dans  le 
ciel,  comme  paraissent  l'être  en  effet  nos  deux  sacrificateurs 
divins  au  vers  IX,  5,  7,  où  ils  reçoivent  ensemble  non-seule- 
ment le  nom  de  dieux,  mais  la  qualification  dé  nvicakshasà 
«  contemplant  les  hommes  » . 


CHAPITRE    III 


LES    ELEMENTS    FEMELLES 


SECTION    PREMIERE 
LA      TERRE      —      LE      CIEL      ET      LA      TERRE 

Au  premier  rang  des  éléments  femelles,  comme  au  pre- 
mier rang  des  éléments  mâles,  il  en  faut  placer  un  qui  n'est 
autre  que  l'un  des  mondes,  non  plus  simplement  conçu 
comme  un  séjour  des  divers  éléments,  mâles  ou  femelles, 
mais  lui-même  animé.  Nous  avons  annoncé  déjà,  en  traitant 
du  ciel  considéré  comme  mâle,  que  la  terre  est  toujours 
femelle.  Ajoutons  que  la  terre,  en  tant  qu'animée,  est,  sous 
le  nom  de  pr'Hhivi,  distinguée  de  la  surface  terrestre,  dési- 
gnée par  le  nom  de  bhàmi,  au  vers  V,  84,  1,  à  peu  près 
comme  le  dieu  du  soleil  peut  être  distingué  de  l'astre 
(voir  p.  8). 

Mais  le  ciel  lui-même  n'est  pas  toujours  considéré  comme 
mâle.  La  pluie,  au  lieu  d'être  représentée  comme  le  sperme 
d'un  mâle,  pouvait  l'être  aussi  comme  le  lait  d'une  femelle, 
et  une  formule  telle  que  «  le  lait  du  ciel  »,  X,  114,  1,  en- 
traînait l'attribution  au  ciel  d'un  nouveau  sexe.  Et,  en  effet, 
le  nom  ordinaire  du  ciel,  div,  au  nominatif  singulier  dyaiis, 
est  souvent  féminin  (voir  Grassmann,  s.  v.).  On  comprend 
d'ailleurs  que  le  ciel,  considéré  tantôt  comme  mâle,  tantôt 
comme  femelle,  ait  pu  prendre  à  la  fois  l'un  et  l'autre  sexe, 
en  sorte  que  l'idée  du  ciel  est  une  de  celles  qu'on  peut  avoir 
à  retrouver  sous  le  mythe  de  riiermaphrodite. 
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Quand  le  ciel  est  considéré  comme  màie,  il  forme  avec  la 
terre  un  couple  auquel  est  rapportée  l'origine  de  tousles  êtres. 
La  transition  de  l'idée  de  séjour,  de  lieu  d'origine,  à  celfe  de 
paternité,  est  visible  au  vers  I,  185,  2,  qui  nous  montre  «  les 
deux  qui  ne  marchent  pas,  qui  n'ont  pas  de  pieds  »,  portant 
«  de  nombreux  fruits  qui  marchent,  qui  ont  des  pieds  ».  Et, 
en  effet,  le  ciel  et  la  terre  sont  appelés  le  père  et  la  mère, 
et  invoqués  sous  ce  titre  par  les  hommes,  I,  185,  10  et  11  ; 
V,  43,  2,  etpassim.  L'auteur  du  vers  I,  164,  33,  dit  expres- 
sément «  Le  ciel  est  mon  père,  ma  mère  est  cette  grande 
terre  »,  en  donnant  en  outre  au  ciel  le  nom  de  «  nombril  » 
et  à  la  terre  celui  de  «  cordon  »  :  nous  avons  cherché  à  expli- 
quer ces  figures  bizarres  (p.  36). 

Le  ciel   et  la  terre  sont  aussi   appelés  les   parents    des 
dieux,  en  même  temps  que  les  deux  vastes  séjours,  I,  185, 
6,  et  reçoivent  en  cette  qualité  l'épithète  devapii're,  «  qui 
ont  les  dieux  pour  fils  »,  I,  106,  3;    159,  1;   185,  4;  IV, 
56,2;  VI,  17,  7;  VII,  53,  1;  X,  11,9.  Après  avoir  cons- 
taté, d'une  part,  qu'une  origine  céleste  était  attribuée  à  la 
race  humaine  (p.  32  etsuiv.).  et  de  l'autre,  que  l'origine  des 
dieux  a  été  rapportée  au   sacrifice  célébré  par  les  ancêtres 
(p.  139),   si  bien  que  la  même  épithète  devaputra  «  ayant 
pour  fils  les  dieux  »,  au  pluriel  devaputrâh,  a  été  appliquée 
aux  Angiras,  X,  62,  4,  nous  ne  pouvons  nous  étonner  d'un 
mythe  qui,  en  rapportant  au  ciel  et  à  la  terre  l'origine  de 
tous  les  êtres  (cf.  I,  160,  2;  191,  6),  dieux  ou  hommes,  fait  du 
ciel  le  père  des  hommes,  et  de  la  terre  la  mère  des  dieux.  Ce- 
pendant ce  mythe  s'explique  surtout  parles  formules  qui  nous 
montrent  le  ciel  et  la  terre  «  enveloppant  »  toutes  les  races, 
y  compris  celles  des  dieux,  III,   54,  8,  et  leur  sein  recevant 
les  dieux,  II,  41,  21,  ainsi  que  l'homme,  qui  y  repose  comme 
un  fils,  I,  185,  2.  Tout  ce  qui  se  voit  dans  l'espace  ouvert 
entre  le  ciel  et  la  terre,  les    êtres   qui   en  habitent  la  limite 
inférieure,  comme    les  phéaomènes   qui  ont  pour    théâtre 
cet  espace  entier,  cf.  I,  124,  5,  et  que  les  personnages  divins 
représentent  plus  ou  moins  directement,  ont  pour  parents  le 
couple  de  la  terre  et  du  ciel. 

Mais  les  dieux,  fils  du  ciel  et  de  la  terre,  sont  aussi  ceux 
qui  ont  étayé  les  deux  mondes,  X,  65,  4  et  7,  que  dis-je?  qui 
les  ont  eux-mêmes  engendrés,  X,  66,  9  ;  cf.  I,  160,  4.  C'est 
qu'en  effet  les  phénomènes  lumineux  qui  apparaissent,  qui 
«  naissent  »   entre  le  ciel  et  la  terre,  font  en  même  temps 
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apparaître,  «  naître  »,  la  terre  et  le  ciel.  Voilà  donc  une  so- 
lution toute  prête  pour  l'énigme  des  fils  engendrant,  ou  ra- 
jeunissant leurs  parents,  que  nous  rencontrerons  plus  d'une 
fois  dans  la  suite  de  ce  livre.  «  Connaître  la  naissance  w  du 
ciel  et  de  la  terre,  Vil,  34,  2,  n'est  pas  d'ailleurs,  pour  les 
chantres  védiques,  une  moindre  merveille  qu'  «  engendrer  le 
ciel  et  la  terre  »,  une  telle  connaissance  impliquant  à  leurs 
yeux  l'existence  au  moment  de  l'enfantement  de  ce  père  et  de 
cette  mère  de  toutes  choses. 

Selon  un  usage  védique  sur  lequel  nous  reviendrons,  et  qui 
consiste  à  donner  pour  nom  à  deux  objets  ou  à  deux  êtres 
formant  un  couple,  le  duel  du  nom  d'un  seul  d'entre  eux,  le 
ciel  et  la  terre,  désignés  quelquefois  par  un  seul  des  duels 
dyàvâ  ou  prilhivî,  aussi  bien  que  par  la  réunion  des  deux 
(cf.  p.  1),  ont  pu  l'être  aussi,  en  qualité  de  parents  de  tous 
les  êtres,  par  le  duel  dos  mots  mâtri,  I,  155,  3  ;  IX,  85,  12; 
X,  î,  7  ;  35,  3  ;  04,  14  ;  ou  janitrî,  VII,  97,  8  ;  X,  110,  9, 
«  mère  »,  aussi  bien  que  par  celui  du  mot  pilvi  «  père  »  (voir 
Grassmann,  s.  v.).  Plus  généralement  on  peut  expliquer  delà 
même  manière  l'attribution  ordinaire  du  genre  féminin  aux 
épithètes  du  ciel  et  de  la  terre,  par  exemple  à.  cette  épithète 
rfem/>u<re  «  ayant  pour  fils  les  dieux  »,  déjà  citée,  d'autant 
plus  qu'au  vers  VII,  53,  2,  une  épithète  également  féminine, 
pùrvaje  «  nés  les  premiers  »  (cf.  jyesliihe  «  aînés  »,  IV,  56, 
1),  est  accolée  au  duel  du  nom  ;9?7rj  «  père  ». 

Cependant  nous  ne  devons  pas  oublier  que  le  ciel  lui- 
même  a  été  aussi  considéré  comme  femelle,  ce  qui  laisse 
subsister  la  possibilité  d'une  autre  explication  pour  les  for- 
mules où  le  ciel  et  la  terre  sont  désignés  par  le  duel  d'un 
nom  signifiant  «  mère  »,  ou  reçoivent  une  épithète  du  genre 
féminin.  On  sera  tenté  aussi  d'expliquer  dans  ce  nouvel 
ordre  d'idées  celles  où  il  est  parlé  du  beurre  ou  du  lait, 
VI,  70,  2;  X,  65,  8,  du  ciel  et  de  la  terre,  lait  que  les 
prêtres  (font  couler)  avec  des  prières,  I,  22,  14.  Remar- 
quons en  passant  que  ce  lait  du  ciel  et  de  la  terre  paraît  n'être 
autre  chose  que  la  pluie.  La  terre,  il  est  vrai,  est  nourri- 
cière par  ses  sucs,  comme  le  ciel  l'est  par  la  pluie.  Mais 
c'est  à  la  pluie  que  les  sucs  de  la  terre  sont  emprunté.--.  Or, 
la  pluie,  qui  mouille  le  ciel  aussi  bien  que  la  terre,  V,  85,  4, 
paraît  avoir  été  considérée  comme  le  lait  de  la  terre  en  même 
temps  que  du  ci^^l  (cf.  II,  27,  15;  cf.  encore  I,  185,  51,  de 
même  que  dans  la  conception  précédemment  étudiée,  le  ciel 
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et  la  terre  sont  le  père  et  la  mère  de  toutes  choses.  Il  faut 
remarquer  d'ailleurs  à  propos  du  «  lait  »  du  ciel  et  de  la 
terre,  que  d'autres  formules  attribuent  au  contraire  au  ciel  et 
à  la  terre  une  «  semence  »  abondante,  I,  159,  2  ;  VI,  70,  1  ; 
X,  92,  11,  sans  qu'il  puisse  être  question  en  aucun  cas  de 
l'assimilation  delà  terre  à  un  mâle.  Il  faut  plutôt  voir  là  un 
exemple  de  la  facilité  avec  laquelle  les  chantres  védiques 
étendent  à  un  couple  les  attributs  propres  de  l'un  des  per- 
sonnages  dont  il  est  formé,  à  peu  près  de  la  même  manière 
qu'ils  désignent  le  couple  lui-même  par  le  nom  d'un  seul  de 
ces  personnages  sous  la  forme  du  duel.  Le  mythe  du  «  lait  » 
du  ciel  et  de  la  terre  ne  serait  donc  pas  suffisamment  carac- 
téristique par  lui-même,  et  il  le  serait  d'autant  moins  que  le 
nom  de  «  lait  »  est  aussi  donné  à  la  semence  du  mâle, 
I,  105,  2.  En  somme  la  meilleure  raison  que  nous  ayons  de 
croire  que  le  couple  du  ciel  et  de  la  terre  est  quelquefois 
considéré  comme  un  couple  de  femelles,  est  encore  le  genre 
féminin  souvent  attribué  au  mot  dyaus  lui-même. 

Le  ciel  et  la  terre,  comparés  à  deux  femmes  au  vers  X,  93, 

1,  reçoivent  aux  vers  1, 185,  5  ;  III,  54,  7,  le  nom  de  «  sœurs», 
et  au  vers  X,  13,  2,  celui  de  k  jumelles*  ». 

Ils  sont  aussi  représentés  comme  deux  vaches,  IV,  25^  10; 
cf.  V,  30,  9.  Puis,  comme  nous  avons  vu  Agni,  par  exemple, 
tour  à  tour  cheval  et  conducteur  de  chevaux,  de  même  l'au- 
teur du  vers  VII,  99,  3,  au  lieu  de  représenter  le  ciel  et  la 
terre  comme  des  vaches,  leur  applique  l'épithète  dhenumalî 
«  ayant  des  vaches  ». 

Une  représentation  beaucoup  plus  bizarre  serait  celle  qui 
ferait  de  la  terre  une  cavale.  Le  nom  de  «  cavales  »  est  pour- 
tant, au  vers  III,  56,  2,  donné  aux  «  trois  terres  »,  formule 
dont  le  sens  sera  expliqué  plus  tard.  L'assimilation  du  ciel 
à  un  cheval  ou  à  une  cavale  aurait  pu  s'expliquer  peut-être 
par  le  mouvement  apparent  du  ciel  nocturne  (VII,  86,  1?). 
Mais  d'où  a  pu  venir  l'idée  d'un  mouvement  de  la  terre?  Il 
n'en  est  pas  moins  certain  que  la  terre  reçoit  au  vers  V,  84, 

2,  l'épithète  vicdrini,  qui  implique  un  mouvement  (cf.  Revue 
critique,  \S7 6,  11,  p.  390),  et  qu'au  vers  X,  149,  1,  Savitri 
est  représenté  retenant  la  terre  avec  des  rênes.  On  peut  citer 
encore  comme  des   témoignages   confirmant  l'existence  du 


1.  Au  vers  IX,  68,  5.  le  nom  de  «  jumeaux  »    (IVère  et  sœur)  parait  dési- 
gner également  le  ciel  et  la  terre. 
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mythe  qui  attribuait  un  mouvement  à  la  terre  en  même  temps 
qu'au  ciel,  non  pas  sans  doute  les  formules  qui,  sous  le  nom  de 
Ciel  et  Terre,  appellent  au  sacrifice,  en  même  temps  que  les 
autres  dieux,  des  personnages  divins  évidemment  distingués 
du  ciel  et  de  la  terre  matériels,  VIT,  53,  2;  cf.  III,  7,  9,  mais 
peut-être  cette  prière  adressée  au  ciel  et  à  la  terre,  X,  178, 
2  :  «  Puissions-nous  n'éprouver  de  dommage,  ni  à  votre  arri- 
vée, ni  à  votre  départ  !  »  En  effet,  le  ciel  et  la  terre,  réu- 
nis chaque  nuit,  comme  ils  le  sont  passagèrement  pendant 
les  ténèbres  de  l'orage  (par  les  Maruts ,  VIII,  20 ,  4) 
ou ,  car  les  mêmes  phénomènes  sont  aussi  interprétés 
de  cette  manière,  disparus,  ou  même  partis,  sont  de  nouveau 
séparés,  ou,  selon  l'autre  conception,  reparaissent,  revien- 
nent au  lever  du  jour  et  à  la  fin  de  l'orage.  Ainsi  peuvent 
s'expliquer,  dans  la  formule  précédemment  citée,  l'arrivée 
et  le  départ  du  ciel  et  de  la  terre  i.  Ainsi  doivent  s'expli- 
quer en  tout  cas  celles  qui  nous  montrent  les  anciens  sacrifi- 
cateurs, III,  54,  4  (et  les  Maruts,  I,  72,  4;  cf.  6),  «  trouvant  » 
le  ciel  et  la  terre,  comme  ils  «  trouvent  »  la  lumière,  IV,  1, 
14,  la  lumière  «  cachée  »,  VII,  76,  4,  et  celles  qui  attri- 
buent aux  mêmes  personnages,  III,  31,  12,  à  Agni  (p.  139), 
à  Soma  (p.  212),  aux  diff'érents  dieux,  une  œuvre  qui  consiste 
à  séparer  les  deux  mondes  en  les  étajant.  Cette  idée  que  le 
ciel  et  la  terre  sont  «  fixés  »  ù  leur  place  par  les  dieux  ou 
les  sacrificateurs  en  suggérait  assez  naturellement  une  autre, 
celle  d'un  «  mouvement  »  antérieur  de  l'un  et  de  l'autre 
monde.  L'idée  du  mouvement  semble  combinée  avec  celle  de 
la  stabilité  au  vers  X,  89,  4,  où  les  deux  mondes  étayés  et 
séparés  par  Indra  sont  comparés  à  deux  roues  à  la  fois  sé- 
parées et  retenues  par  l'essieu,  cf.  VI,  24,  3.  Au  vers  I,  121, 
11,  l'épithète  acakrc  «  sans  roues  »,  donnée  au  ciel  et  à  la 
terre,  peut  suggérer  l'idée  d'un  mouvement  «  propre  »  aussi 
bien  que  celle  de  l'immobilité. 

Passons  maintenant  aux  représentations  non  animées  du 
ciel  et  de  la  terre.  Nous  avons  vu  (p.  180)  qu'ils  sont  appelés 
les  deux  cuves,  camû,  cf.  on/,  du  Soma.  Ajoutons  aux  pas- 
sages déjà  cités  les  vers  I,  104,  33;  III,  55,  20,  où  le  duel 
camà  désigne  certainement  le  ciel  et  la  terre;  cf.  IV,  18,  3. 
Les  deux  mondes  reçoivent  aussi  le  nom  de  dhishane   «    les 


I.  Et  peut-être  aussi,  nu  vers  111.  7.   I.  ro|)])osition  des  vorhes  *«m  car  et 
pi'a  Sri. 
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deux  coupes»,  ou  plutôt  encore  «  les  deux  cuves  «  (voir 
p.  148),  I,  160,  1  ;  III,  49,  I  ;  VI,  8,  3  ;  50,  3  ;  70,  3;  VIII 
50,  2;  X,  44,  8. 

Le  même  nom,  au  pluriel,  V,  69,  2,  cf.  IV,  36,  8;  IX,  59, 
2,  et  d'autres  noms  équivalents  (p.  178)  sont  d'ailleurs  don- 
nés aux  trois  mondes  du  ciel,  de  l'atmosphère  et  de  la 
terre. 

Le  ciel  est  peut-être  désigné  au  vers  X,  101,  8,  par  le  nom 
de  cainasa  «  coupe  ». 

Dans  l'un  des  passages  où  les  deux  mondes  reçoivent  le 
nom  de  cuves,  dhishane,  VI,  8,  3,  ils  sont  en  même  temps 
comparés  à  deux  «peaux  »,  carmani,  cf.îVIII,  6,  5,  apparem- 
ment comme  «  tendus,  étendus  »  par  Agni  Vaiçvânara.  La 
surface  de  la  terre  est  appelée  une  peau  au  vers  X,  68,  4, 
«  Brihaspati  a  fendu  avec  l'eau  (de  la  pluie)  la  peau  de  la 
terre  »,  cf.  I,  85,  5  ;  V,  85,  1. 

Le  ciel  a  pu  être  en  outre,  aussi  bien  que  le  nuage  (voir 
section  III),  désigné  par  le  nom  de  montagne,  de  montagne 
u  suprême  »,  IX,  87,  8,  et  par  celui  de  «  pierre  »,  açman 
VII,  88,  2. 


SECTION    II 


L  AURORE  —  L  AURORE  ET  LA  NUIT 


L'élément  femelle  du  ciel,  si  l'on  prend  ce  dernier  mot  au 
sens  restreint  et  en  l'opposant  au  terme  d'atmosphère,  le 
phénomène  dont  nous  constaterons  plus  loin  les  relations 
dans  le  monde  de  la  lumière  avec  le  soleil,  est  l'aurore,  née 
dans  le  ciel,  VII,  75,  1 ,  fille  née  dans  le  ciel,  VI,  65,  1 ,  ou  plus 
simplement  fille  du  ciel  (Voir  Grassmann,  s.  v.  du/titvi). 

Comme  le  soleil  lui-même,  l'aurore  est  l'un  des  pre- 
miers objets  de  l'amour  et  des  vœux  des  /Iryas  védiques. 
Outre  plusieurs  fragments  et  beaucoup  de  vers  isolés,  une 
vingtaine  d'hymnes  lui  sont  exclusivement. consacrés,  et  elle 
y  est  invoquée  sous  son  nom  vulgaire  ushas,  pris  d'ailleurs, 
tantôt  au  singulier,  tantôt  au  pluriel,  dans  ce  dernier  cas  par 
allusion  à  la  succession  des  jours  qui  ont  chacun  leur  aurore. 

Berg/iigne,  Religion  védique,  16 
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Ces  hymnes  sont  presque  tous  au  nombre  des  plus  poétiques 
que  renferme  le/?ig-Veda.Ce  sontmème  eux  qui  paraissent  avoir 
le  plus  contribué  à  répandre  dans  le  public  les  idées  fausses 
qu'on  y  nourrit  sur  le  caractère  général  du  recueil.  Nous  n'y 
chercherons  que  des  indications  précieuses  sur  l'un  des  types 
principaux  de  la  femelle  mythique,  et  ne  nous  laisserons 
pas  induire  par  leur  charme  décevant  à  ne  plus  chercher  dans 
les  formules  ordinaires  de  la  pensée  védique  que  de  simples 
descriptions  du  lever  du  jour. 

Tout  d'abord,  couime  je  l'ai  fait  pour  le  soleil,  j'indiquerai 
brièvement  en  quels  termes  les  nshis  célèbrent  l'importance 
durôle  joué  par  l'aurore  dans  l'ordredes  phénomènes  naturels. 
L'aurore  fait  la  lumière,  VII,  77,  1,  et  chasse  les  ténèbres, 
ibid.;  VI,  65,  2,  elle  chasse  les  ténèbres  avec  la  lumière,  IV, 
52,  6  ;  VII,  78,  2,  et  du  même  coup  elle  chasse  aussi  l'ennemi, 
V,  80,  5,  les  tromperies  ou  les  démons  trompeurs,  VII,  75, 
l,les  mauvais  rêves,  VIII,  47,  18.  On  dit  aussi  qu'elle  «  cache» 
l'obscurité,  IV,  51,  9,  qu'elle  la  cache  avec  la  lumière,  VII, 
80,  2.  Elle  sépare  les  deux  mondes,  VII,  80,  1,  qui  étaient 
confondus  pendant  la  nuit,  elle  éclaire  les  chemins,  VII,  79, 
1,  et  les  rend  aisés  à  suivre,  V,  80,  2;  VI,  64,  I,  elle  les 
ouvre,  V,  80,  3,  ou,  selon  l'expression  hardie  du  vers  VII,  75, 
1,  elle  les  éveille;  elle  ouvre  la  voie  à  l'homme,  IV,  51,  1. 
En  ramenant  le  jour,  l'aurore  prolonge  la  vie,  VII,  77, 5;  en 
le  ramenant  sans  cesse  elle  «  fait  vieillir  la  vie  »,  I,  92,  10, 
c'est-à-dire  la  prolonge  jusqu'à  la  vieillesse  \  De  là,  cette 
prière  d'un  poëte  à  l'aurore  «  Rayonne-nous  la  vie  (avec 
une  nombreuse  descendance)  »,  I,  113,  17,  cette  affirmation 
d'un  autre  «  Le  souffle,  la  vie  de  l'univers,  réside  en  toi 
quand  tu  brilles  »,  I,  48,  10,  et  enfin  ce  vers,  l'un  des 
plus  frappants  du  Vîig-Veda  par  le  tour  et  le  mouvement 
lyrique  de  la  pensée  et  de  l'expression,  I,  113,  16:  «  Le- 
vez-vous !  Notre  souffle  vital  est  venu  vers  nous.  L'obscurité 
s'est  enfuie.  La  lumière  arrive.  Elle  (l'aurore)  a  laissé  la 
route  libre  au  soleil  pour  qu'il  la  suive.  Nous  sommes  parve- 
nus au  moment  oîi  les  hommes  voient  leur  vie  prolongée.  » 

En  dissipant  l'obscurité,  les  aurores  font  apparaître  tous 
les  biens  qu'elle  avait  dérobés  au  regard,  I,  123,  6.  Cette  idée 
suffirait  au  besoin  à  rendre  compte  des  libéralités  attribuées 


1.  Il  me  paraît  évident  que  l'expression   ne   doit  pas  être  prise  en  inau- 
Taise  part,  comme  elle  semble  l'être  par  MM.  R.  et  Gr. 


I 
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à  l'aurore,  qui  eu  fout  le  modèle  des  bienfaiteurs  célestes,  VI, 
50,  8,  et  dont  l'une  des  formules  les  plus  curieuses  parce 
qu'elle  fait  songer  à  la  Fortune  classique  est  la  suivante  :  «  Tu 
portes  de  grands  biens  au  mortel  qui  n'a  pas  quitté  sa  de- 
meure »,  I,  124,  12;  VI,  64,  6.  Mais  il  ne  faut  pas  oublier  que 
l'heure  du  lever  de  l'aurore  est  aussi  celle  du  sacrifice,  en  sorte 
que  les  biens  qu'elle  est  censée  apporter  peuvent  être  ceux  qu(î 
l'homme  croit  obtenir  par  le  sacrifice,  cf.  IV,  51,7.  Il  est  vrai 
que  le  jour  et  l'aurore  elle-même  sont  compris  au  nombre 
de  ces  biens.  Mais  une  telle  conception  ne  nous  éloigne  pas 
moins  du  naturalisme  pur.  En  général,  il  faut  reconnaitre 
que  les  hymnes  à  l'aurore,  en  dépit  de  leur  caractère  plus 
simple  et  plus  poétique,  ne  sont  pas  plus  que  les  autres  exempts 
d'allusions  à  la  toute-puissance  du  sacrifice  et  des  sacrifica- 
teurs. 

La  chose  va  jusque-là  qu'au  vers  I,  124,  4,  par  une  com- 
paraison inverse  de  celle  qu'eût  pu  nous  suggérer  notre  pro- 
pre façon  de  penser,  il  est  dit  que  l'aurore  a  fait  apparaître 
des  biens  comme  No  Ihas,  c'est-à-dire  comme  un  personnage, 
proba!)lement  mythologique,  m.iis  jouant  dans  le /iig-Veda  le 
rôle  d'un  prêtée,  I,  61,  14;  62,  13;  64,  I;  nous  lisons 
du  reste  dans  le  même  vers  qu'elle  a  réveillé  ceux  qui 
dorment,  comme  le  prêtre  (qui  appelle  l'homme  au  saci  ifice, 
voir  HciHiecrili,ue,  1875,11,  p.  371).  Dans  ces  mêmes  hymnes 
où  Tonne  veut  voir  que  l'expression  d'un  sentiment  religieux 
tout  naïf  et  tnut  spontané,  se  confondant  presque  avec  le  pur 
amour  de  la  nature  et  la  reconnaissance  pourses  dons,  les  i)rê- 
tres  n'oublient  pas  leur  int^^rêts,  I,  48,  4  :  «  0  aurore  !  Ka/iva, 
le  premier  des  Kanvas,  célèbre  ici  les  noms  des  riches  sacri- 
ficateurs qui,  à  ton  arrivée,  se  préparent  à  répandre  leurs 
dons.  »  Nous  avons  déjà  constaté  du  reste ,  en  parlant 
de  la  dakshi/ià,  la  relation  qui  s'est  établie  naturellement 
dans  l'esprit  des  rishis  védiques  entre  l'aurore  et  le  salaire  du 
sacrifice.  En  ce  qui  les  concerne  personnellement,  on  peut 
donc  dire  que  les  dons  de  l'aurore  consistent  avant  tout  dans 
ce  salaire  même. 

Bien  que  les  aurores  successives  soient  quelquefois  distin- 
guées et  représentées  comme  se  suivant  en  efi'et  les  unes  les 
autres,  I,  113,  8;  124,  2,  d'autres  textes  nous  les  montrent 
partant  et  revenant,  I,  123,  12.  Selon  cette  conception,  il 
n'y  a  en  réalité  qu'une  seule  et  même  aurore,  se  manifes- 
tant de  nouveau  chaque  jour,  I,  123,  4,  (!t  qui  à  chacune  de  ses 
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apparitions  est  une  «revenante»,!,  123,  2.  Cette  aurore  unique 
et  persistante  doit  avoir  en  dehors  des  limites  du  monde  visible 
une  demeure  où  elle  rentre  quand  elle  disparaît  aux  regards 
des  hommes.  C'est  de  cette  même  demeure  qu'elle  vient 
lorsqu'elle  se  montre  à  l'orient,  VII,  70,  2.  Si  j'entends  bien 
le  vers  I,  48,  6,  elle  n'aime  pas  ce  séjour,  padam  na  veli,  et  en 
effet  nous  verrons  que  selon  certains  mythes  elle  y  est  pri- 
sonnière. L'homme  est  impatient  de  l'en  voir  sortir  et  inquiet 
de  savoir  comment  il  pourra  hâter  sa  venue,  I,  30,  20:  «  Com- 
ment peux-tu  être  contentée,  0  Aurore  î;  Quel  est,  6  immor- 
telle, le  mortel  ({ue  tu  aimes?  Qui  vas-tu  trouver,  ù  brillante?» 
Avant  d'en  venir  aux  diverses  représentations  de  l'Aurore, 
qui  sont  ici  pour  nous  le  point  le  plus  intéressant,  j'ouvre 
une  parenthèse  pour  faire  observer  qu'en  dépit  de  la  dis- 
tinction généralement  maintenue  dans  la  mythologie  védi- 
que entre  les  éléments  mâles  et  les  éléments  femelles,  il  n'est 
pas  impossible  que  l'aurore  ait  été  quelquefois  assimilée  à 
î'Agni  céleste,  ou  distinguée  de  lui  seulement  comme  le  fait 
même  de  la  manifestation  de  l'élément  manifesté.  Le  nom 
féminin  de  l'éclair,  vidyul,  a  déjà  donné  lieu  à  une  observa- 
tion analogue.  Les  splendeurs  d'Agni  sont  en  effet  comparées, 
en  même  temps  qu'aux  éclairs  du  nuage  pluvieux,  aux  au- 
rores, ou  pour  traduire  exactement  l'expression  employée, 
aux  étendards  des  aurores,  X,  91,5.  Le  terme  d'étendard, 
kela,  désigne  plusieurs  fois  l'éclat  de  l'aurore,   1,92,1;  VII, 

70.2,  qui  est  appelée  aussi  l'étendard  de  l'immortalité,  III, 

61.3,  et,  ce  qui  nous  importe  davantage  ici,  l'étendard  du 
sacrifice,  I,  113,19.  Cette  dernière  qualification  étant  ordi- 
nairement donnée  à  Agni,  V,  11,2;  III,  3,3;10,4,  appelé 
aussi  l'étendard  divin,  I,  27,12,  on  peut  se  demander  si  l'au- 
rore, quand  elle  la  reçoit,  n'est  pas  assimilée  au  feu  du  sa- 
crifice céleste.  Au  vers  III,  8,8,  les  dieux  sont  priés  de  favo- 
riser le  sacrifice  (des  hommes)  et  de  dresser  l'étendard  du 
sacrifice,  sans  dout(>  de  leur  propre  sacrifice,  c'est-à-dire 
d'allumer  le  feu  céleste,  comme  les  hommes  ont  allumé  le 
feu  terrestre.  Or,  cet  étendard  du  sacrifice  céleste  paraît  être 
encore  l'aurore.  Il  ne  diffère  pas  vraisemblablement  des  po- 
teaux brillants  qui,  d'après  le  vers  suivant,  sont  venus  vers 
les  hommes  comme  des  oiseaux,  et  qui  ne  peuvent  être  que 
les  aurores,  expressément  comparées  dans  un  autre  pas- 
sage aux  poteaux  des  sacrifices,  IV,  r)l,2,  cf.  I,  92,  5, 
comme;  Agni  du  reste  est  assimilé  lui-même  à  une  colonne, 
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IV,  5,  1.  Une  allusion  à  la  correspondance  des  deux  éten- 
dards du  sacrifice,  céleste  et  terrestre,  est  peut-être  encore 
renfermée  dans  le  vers  IV,  51,11,  où  le  prêtre  qui  invoque 
les  aurores  reçoit  l'épithète  yajnaketu  «  qui  a  en  sa  possession 
l'étendard  du  sacrifice,  c'est-à-dire  Agni  ».  N'est-ce  pas  en- 
core dans  le  ciel  qu'il  faut  placer  ce  sacrifice  élevé,  bvihat, 
dont  les  aurores  «  conduisent  le  commencement  »,  VI, 65, 2? 
Sans  doute  l'aurore  aurait  pu  être  aussi  conçue  comme  diri- 
geant le  sacrifice  terrestre,  qui  commence  lorsqu'elle  appa- 
raît, et  où  elle  amène  les  dieux,  I,  48,  12,  et  on  pourrait  in- 
terpréter ainsi  les  formules  d'après  lesquelles  elle  a  «  en- 
gendré »,  VII,  78, 3,  ou  «  fait  briller  »,  VII,  80, 2,  le  sacrifice, 
d'autant  plus  qu'avec  le  sacrifice,  ces  formules  nomment  en- 
core, non-seulement  le  soleil,  mais  Agni  lui-même  auquel  elle 
ne  saurait  donc  être  assimilée  en  ce  cas.  Toutefois  on  com- 
prendrait aussi,  selon  la  remarque  déjà  faite,  qu'elle  n'eût  là 
été  distinguée  de  lui, soit  de  l'Agni  céleste,  que  comme  l'éclair 
femelle  peut  l'être  de  l'éclair  mâle.  Quoi  qu'il  en  soit,  nous 
lisons  encore  au  vers  VII,  75,  3,  que  les  rayons  de  l'aurore 
«  engendrent  »  les  vrala  divins,  cf.  1,123,  13,  ce  qui  peut 
s'entendre  de  l'ordre  naturel  du  monde,  mais  aussi,  comme 
nous  le  verrons,  du  sacrifice  céleste.  Enfin,  d'après  le  vers 
I,  113, 12,  l'aurore  porte  le  festin  des  dieux. 

L'aurore  est  comparée  quelquefois  à  une  cavale  brillante, 
I,  30,21  ;  IV,  52,  2.  Mais  la  représentation  des  aurores  sous 
forme  de  vaches  est  plus  fréquente.  Elles  sont  comparées  à 
des  troupeaux  de  vaches,  IV,  51,  8  ;  l'aurore  a  ouvert  l'obscu- 
rité (pour  en  sortir),  comme  les  vaches  de  leur  étable,  I,  92,  4. 
Les  aurores  sont  appelées  elles-mêmes  des  vaches  brillantes, 
et  des  vaches-mères,  I,  92,  1,  et  l'obscurité  dont  elles  ont 
ouvert  les  portes  est  directement  assimilée  à  une  étable, 
IV,  51,  2.  Nous  verrons  plus  tard  quel  peut  être  le  veau 
((brillant»,  I,  113,  2,  de  l'aurore.  Son  lait,  cf.  VII,  41,  7, 
est  la  lumière  qu'elle  porte  dans  son  sein,  III,  30,  13  et  14. 

Vache  elle-même,  l'aurore  est  aussi  mère  de  vache?,  I, 
124,  5  ;  IV,  52,  2  ;  VII,  77,  2;  cf.  V,  45,  2.  Ces  vaches  dont 
elle  est  mère  et  qui  l'accompagnent,  X,  172,  1,  cf.  I,  92, 
12  ;  II,  28^  2  ;  VII,  79,  2,  sont  ses  propres  rayons,  comparés 
à  des  troupeaux  de  vaches  auversIV,52,  5,  et  appelés  comme 
nous  le  verrons  plus  loin,  les  vaches  rouges  qui  s'attellent 
elles-mêmes,  I,  92,  2.  Elles  ne  diffèrent  en  réalité  pas  plus  de 
l'aurore  elle-même  que  les  flammes  d'Agni  ne  diffèrent  du 
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feu.  Il  faut  remarquer  à  cv  propos  que  la  notion  des  rayons 
de  l'aurore,  identiques  à  l'aurore  elle-même,  peut  souvent 
servir,  aussi  bien  que  celle  de  ses  apparitions  successives,  à 
expliqueras  formules  où  figurent  plusieurs  aurores.  Ajoutons 
que  les  vaches  peuvent  aussi  symboliser  en  général  les  pré- 
sents de  l'aurore,  comme  ceux  des  différents  dieux. 

Comme  l'a  prouvé  le  vers  I,  92,  4,  l'acte  d'ouvrir  l'étable 
n'était  pas  incompatible  avec  la  comparaison  de  l'aurore  à 
une  vache  ou  sa  représentation  sous  cette  forme.  Il  est  cer- 
tain pourtant  qu'il  convenait  mieux  encore  à  un  personnage 
de  forme  humaine.  La  même  observation  s'applique  à  plus 
forte  rai-on  aux  f(îrmules  portant,  sans  allusion  directe  aux 
vaches  et  à  Tétable,  que  l'aurore  a  ouvert  les  portes  de  la 
caverne  solide,  VII,  79,  4,  les  portes,  I,  48,  15,  ou,  selon 
l'expression  moins  fîgui'ée  du  vers  I,  92,  11,  les  extrémités 
du  ciel.  Il  y  a  mieux  :  au  vers  VII,  75,  7,  l'aurore  brisant  les 
forteresses,  paraît  délivrer  les  vaches.  Ailleurs  elle  est  appelée 
la  maîtresse  de  l'étable,  III,  61,  4,  et  le  vers  VI,  65,  5  paraît 
également  lui  attribuer  la  propriété  des  étables  de  vaches 
ouvertes  par  les  Awgiras.  On  se  la  représenterait  donc 
volontiers,  dans  les  deux  dernières  citations,  comme  une 
bergère,  dans  la  précédente  comme  une  guerrière.  Elle  est  en 
effet  comparée  à  un  héros,  à  un  archer,  quand  elle  chasse 
l'obscurité,  VI,  64,  3;  elle  est  qualifiée  de  victorieuse,  1. 123,2. 
Mais  au  vers  I,  92,  1,  les  aurores  comparées  à  des  guerriers 
qui  brandissent  leurs  armes,  sont  en  même  temps  appelées 
les  vaches  rouges,  les  vaches-mères.  On  voit  par  là  que  les 
représentations  fondées  sur  la  distinction  de  l'aurore  et  de  ses 
rayons  sont  aussi  mal  fixées  que  cette  distinction  elle-même. 

Cependant  l'aurore  est  souvent  comparée  à  une  jeune 
femme,  I,  48.  5;  Vfl,  77,  1 ,  ou  appelée  de  ce  nom,  I,  123,  2  et 
9  ;  IV,  52,  1  ;  VII,  80,  2.  Elle  est  ainsi  représentée  parée 
de  vêtements,  I,  113,  7  ;  124,  3  ;  VII,  77,  2,  et  d'ornements, 
VII,  78,  1,  cf.  79,  2,  brillants,  qui  la  font  ressembler  aux  in- 
vités d'une  noce,  I,  124,  8,  et  qui  resplendissent  lorsqu'elle  a 
écarté  le  vêtement  noir  (de  la  nuit),  1,113,  14.  Mais  en  même 
temps  elle  découvre  son  corps,  V,  80,  4,  cf.  6,  comme  une 
brillante  jeune  fille  lavée  par  sa  mère,  I,  123,  11  ;  elle 
montre  son  sein,  VI,  64,  2,  cf.  I,  124,  4,  en  souriant,  I,  123. 
10;  cf.  I,  92,  6;  elle  est  alors  comparée  tantôt  à  une  bai- 
gneuse, V,  80,  5,  cf.  VIII,  64,8,  tantôt  à  une  danseuse,  I,  92, 
4,  ou  encore  à  une  épouse  richement  vêtue  qui  se  dévoile  en 
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souriant  aux  yeux  de  son  époux,  I,  124,  7,  ou  même  à  une 
femme  sans  frère  qui  va  elle-même  chercher  les  hommes, 
ibid. 

Du  reste  si  l'aurore  est  représentée  sous  les  traits  d'une 
jeune  fille,  ce  n'est  pas  qu'elle  ne  soit  pourtant  très-ancienne. 
Les  anciens  nshis  l'ont  invoquée  déjà  avant  les  nouveaux, 
I,  48,  14,  qui  la  prient  de  venir  et  de  répandre  ses  dons 
comme  autrefois,  VI,  65,  6;  cf.  1,  124,  9;  IV,  51,  4;  V,  79, 
1-3.  Mais  l'aurore  antique,  quand  elle  n'est  pas  distinguée 
expressément  des  nouvelles,  IV,  51,  6,  est  considérée  comme 
renaissant  sans  cesse,  I,  92,  10,  et  prenant  une  nouvelle  vie, 
VII,  80,  2.  Aussi  l'aurore  est-elle  appelée  à  la  fois  vieille  et 
jeune,  III,  61,  l,cf.  3;  elle  est  la  jeune  revenante,  I,  123,  2. 

Comparée  parfois,  comme  nous  l'avons  constaté,  à  une 
cavale,  l'aurore  est  plus  souvent  représentée  sur  un  char,  I, 
48,  10,  et  passim,  et  portée  elle-même  par  des  chevaux 
brillants,  I,  49,  1  et  2  ;  III,  61,  2  ;  VI,  65,  2  ;  VII,  75,  6;  78, 
4;  dans  ce  char,  VII,  78,  1,  et  avec  ces  chevaux,  I,  92,  15, 
elle  charrie  tous  les  biens  qu'elle  destine  aux  hommes;  cf. 
I,  48,  3;  7;  10.  Les  chevaux  de  l'aurore  représentent  vrai- 
semblablement ses  rayons,  comme  les  vaches  dont  elle  est 
mère,  et  qui  semblent  remplacer  ses  chevaux  dans  le  vers 
I,  92, 2,  où  il  est  dit  qu'elles  s'attellent  -Iles-mêmes,  Ailleurs, 
l'attelage  de  l'aurore  se  compose  de  bœufs,  I,  124,  11  ; 
V,  80,  3  ;  VI,  64,  3  ;  cf.  5  ;  mais  la  base  naturaliste  du 
mythe  reste  vraisemblablement  la  même.  Le  sexe  des  ani- 
maux ne  peut  être  déterminé  dans  la  formule  gavdm  nelri 
«  conductrice  de  bœufs  ou  de  vaches  »,  appliquée  également 
à  l'aurore,  VII,  76,  6. 

L'aurore  n'est  pas  seulement  la  mère  des  vaches,  c'est-à- 
dire  de  ses  propres  rayons.  Les  hommes  la  comparent  à  une 
mère  dont  ils  seraient  les  fils,  VII,  81,  4,  et  elle  est  la  mère 
des  dieux  mêmes,  I,  113,  19.  Ajoutons  que  l'aurore  qui  fait 
apparaître  tous  les  mondes  ou  tous  les  être>^,  VII,  80,  1,  qui 
s'étend  du  ciel  à  la  terre,  III,  61,  4,  remplit  l'atmosphère, 
VII,  75,  3,  le  sein  des  deux  mondes,  I,  124^  5,  fait  le  tour  des 
cinq  races,  VII,  75,  4,  et  les  éveille,  VII,  79,  1,  qui  ne 
néglige  ni  ses  parents,  ni  les  étrangers,  ni  les  grands,  ni  les 
petits,  I,  124,  6,  c'est-à-dire  ni  les  dieux,  ni  les  hommes,  que 
l'aurore,  dis-je,  est  appelée  la  maîtresse  du  monde,  VU,  75,  4, 
lequel  s'incline  tout  entier  devant  sa  splendeur,  I,  48.  8. 

L'aurore,  dans  les  hymnes   védiques  ,   forme  souvent  un 
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couple  avec  la  nuit.  Il  semble,  à  la  vérité,  que  les  rapports  de 
l'aurore  et  de  la  nuit  doivent  se  réduire  à  un  état  d'opposi- 
tion et  d'Iio>tilité  réciproque.  En  effet,  les  ténèbres,  comparées 
tantôt  implicitement  aune  mer  dont  les  hommes  ont  atteint 
l'autre  rive  quand  brille  le  jour,  I,  183,  6;  VII,  73,  1,  tantôt 
explicitement  à  une  peau  que  les  rayons  de  soleil  roulent  (et 
cachent)  dans  les  eaux  (célestes),  IV,  13,4,  cf.  VII,  63,  1,  ou 
encore  à  un  vêtement  que  la  nuit  «  tisse  »  sur  toute  chose, 

I,  115,  4,  et  que  détisse  Agni  sous  sa  forme  de  soleil,  IV,  13, 
4,  les  ténèbres,  comme  les  poètes  védiques  ont  pris  la  peine 
de  le  constater  expressément  (voir  ci-dessus),  sont  aussi  chas- 
sées  par  l'aurore.  Le  vêtement  noir  de  la  nuit  est  également 
écarté  par  elle,  1,  113,  14.  Cependant,  cette  vache  noire 
qui  vient  s'introduire  parmi  les  vaches  brillantes,  X,  CI,  4, 
est  considérée  comme  la  sœur  de  l'aurore,  sœur  que  celle-ci 
écarte,  I,  92,  11,  et  dont  elle  s'éloigne,  X,  172,  4;  cf.  IV, 
52,  1,  mais  qui  s'éloigne  aussi  de  sa  sœur,  VII,  71,  1,  en  lui 
cédant  volontairement  la  place,  I,  124,  8;  cf.  113,  1  et  2.  Ces 
deux  sœurs,  samânabandlm ,  I,  113,  2,  quoiqu'elles  effacent 
réciproquement  leur  couleur,  ibid.,  ne  se  querellent  pas  plus 
qu'elles  ne  s'arrêtent  dans  le  chemin  commun  qu'elles  suivent 
l'une  après  l'autre,  ibid. '3,  et  quoique  de  formes  opposées, 
elles  n'ont  qu'une  même  pensée,  ibid.  Ce  sont  certainement 
encore  l'aurore  et  la  nuit  qui  sont  désignées  au  vers  III,  55, 

II,  comme  celles  qui  prennent  diversement  leurs  formes  de 
jumelles  dont  l'une  est  éclatante  et  l'autre  noire,  et  qui  étant, 
l'une  sombre  et  l'autre  brillante,  cf.  I,  71,  I,  sont  néanmoins 
sœurs. 

L'aurore  et  la  nuit  sont  invoquées  ensemble  en  mainte 
occasion,  I,  180,  4  ;  II,  31,  5;  VII,  42,  5,  et  passim,  mais 
particulièrement  dans  les  hymnes  Xprî  ou  Apra,  au  vers  7  de 
ceux  qui  portent  les  numéros  13  et  142  dans  le  premier  man- 
6/ala,  et  au  vers  6  de  tous  les  autres.  Elles  sont  le  plus  sou- 
vent désignées,  selon  un  usage  védique  sur  lequel  nous  revien- 
drons, par  les  duels  de  chacun  de  leurs  noms,  séparés  ou 
réunis  en  un  composé  impropre  uhàsà-naktù,  ou  par  le  du<4 
d'un  seul  des  deux  noms,  celui  de  l'aurore,  ushàsau,  I,  188, 
(),  ou  Hsham,Ul,  14,3'.  Remarquons,  àcepropos,  que  le  jour 

1.  Le  duel  iis/iâsd ,  au  vers  \IU,  ^7,  2.  ne  signifie  pas  comme  le  veut 
M.  Gr.  (Voir  ])ourtant  sa  traduciion)  «  les  doux  crépuscules  ».  C'est  par  un 
véritable  pléonasme  que  le  singulier  nnlddui  y  est  ajouté  comme  pourrait 
r^ti-e  le  duel  luikti't.  Ni>u9  reviendrons  sur  cet  usage  de  la  langue. 
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et  la  nuit  sont  également  désignés  parle  duel  du  nom  du  jour, 
ahani,  avec,  I,  123,  7  ;  VI,  58,  1 ,  ou  sans,  I,  185,  1  ;  IV,  55, 3  ; 
V,  82,  8;  X,  39,12;  76,  1,  l'épithète  vis/iurûpe  qui  permet 
de  traduire  l'expression  littéralement  sans  en  compromettre 
le  sens  :  «  Les  deux  jours  de  forme  différente  ».  On  doit  en- 
tendre de  même  le  jour  noir  et  le  jour  blanc,  VI,  9,  I,  et  les 
deux  sortes  de  jours  dont  il  est  question  au  vers  I,  185,  4, 
cf.  1.  Il  est  clair  d'ailleurs  que  le  couple  du  jour  et  de  la  nuit, 
ou,  selon  l'expression  védique,  des  deux  jours,  est  essentiel- 
lement identique  à  celui  de  l'aurore  et  de  la  nuit  ou  des  deux 
aurores,  des  deux  aurores  de  forme  différente,  III,  4,  6;  V, 
1,  4,  cf.  V,  62,  8.  Les  deux  couples  sont,  il  est  vrai,  passa- 
gèrement distingués  au  vers  IV,  55,  3,  mais  ils  semblent  con- 
fondus au  vers  7  de  l'hymne  I,  123  à  l'aurore  :  a  L'un  s'éloi- 
gne, l'autre  arrive,  les  deux  jours  de  forme  différente  suivent 
leur  cours  ;  Yune  a  caché  l'obscurité  des  deux  mondes  ;  l'au- 
rore aresplendi  avecsonchar  brillant».  Le  féminin,  rappelant 
r  «aurore  »  et  la  nuit,  précède  la  mention  des  deux  jours 
(au  neutre)  au  vers  I,  185,  1,  qui  offre  d'ailleurs  un  intérêt 
particulier  comme  posant  le  problème  éternel  des  origines  : 
«  Quelle  est  la  première,  quelle  est  la  seconde  d'elles  deux? 
Comment  sont-elles  nées?  Qui  le  sait,  ô  sages?  Elles  portent 
tout  ce  qui  existe  ;  les  deux  jours  font  leur  révolution  comme 
avec  une  voue.  »  Il  semble  évident,  d'ailleurs,  que  dans  le 
couple,  l'aurore,  en  tant  qu'opposée  à  la  nuit,  n'est  plus  seu- 
lement le  crépuscule  du  matin,  mais  le  jour  même  ,  cf.  X, 
127,  3. 

Mais  le  mot  ushas  «  aurore  »  ne  désigne  pas  seulement 
au  duel  la  nuit  en  même  temps  que  l'aurore  ;  il  semble  dans 
l'hymne  X,  127,  désigner  au  singulier  la  nuit  elle-même  (^e- 
vue ciili(fuc,  1875,  II,  p.  390),  dont  l'apparition  est,  du  reste, 
exprimée  parla  même  racine (fa.s,  avec,  V,  30,  13,  ou  sans  le 
préfixe  vi,  ibid.,  14),  que  celle  de  l'aurore.  Nous  reviendrons 
sur  ce  sujet  à  propos  du  combat  d'Indra  contre  l'aurore. 

La  nuit  désignée  isolément  par  le  mot  usJuis  est  naturel- 
lement, comme  il  résulte  de  la  dernière  observation,  ainsi  que 
des  descriptions  de  l'hymne  X,  127,  la  nuit  brillante,  la  nuit 
éclairée  par  la  lune  ou  par  les  étoiles.  La  clarté  de  la  nuit  est 
opposée  à  celle  du  jour  dans  le  vers  VI,  49,  3,  où  il  est  dit 
des  deux  filles  du  brillant  (voir  cliap.  IV),  qui  triomphent 
tour  à  tour  l'une  de  l'autre,  que  l'une  est  ornée  d'étoiles,  et 
que  l'autre  tire  son  éclat  de  la  lumière  (du  soleil).  Les  vaches 
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ornées  d'étoiles,  auxquelles  le  vers  I,  87,  1  compare  les  Ma- 
ruts,  sont  également  les  nuits;  cf.  I,  166,  11.  Il  ne  sera  pas 
inutile  de  remarquer  ici  qu'un  mot  désignant  souvent  le  temps 
de  la  nuit,  le  mot  aktu  (voirGrassmann,  s.  v.),  n'implique  par 
son  étjmologie  d'autre  idée  que  celle  de  lumière. 

On  ne  devra  pas  pourtant  conclure  des  observations  précé- 
dentes que  la  nuit  formant  avec  l'aurore  un  couple  désigné 
par  le  seul  duel  iishasà  soit  nécessairement  la  nuit  brillante. 
Cette  désignation  du  couple  par  le  nom  d'un  seul  des  deux 
objets  dont  il  est  formé,  est,  je  le  répète,  un  usage  de  la 
langue  védique,  et  il  n'est  pas  impossible  qu'inversement,  le 
jour  et  la  nuit  soient  désignés  aux  vers  111,  31,  17;  IV, 
48,  3,  par  le  duel  kvishiie  vasudhili  «  les  deux  bienfai- 
trices noires  »,  pour  «  la  noire  et  la  brillante  '  ». 

Les  différentes  représentations  de  l'aurore  sont  étendues  à 
la  nuit  et  au  couple  de  la  nuit  et  de  l'aurore.  Nous  avons 
déjà  remarqué  que  les  vaches  ornées  d'étoiles  du  vers  I,  87, 1, 
sont  les  nuits,  et  nous  avons  vu  l'auteur  du  vers  X,  61,  4, 
opposer  aux  vaches  rouges  la  «  noire  ».  L'aurore  et  la  nuit 
sont  ensemble  comparées  à  une  vache  bonne  laitière,  Vil,  2,  6, 
(cf.  I,  186,  4  ?).  Elles  reçoivent  elles-mêmes  la  qualification 
de  bonnes  laitières,  II,  3,  6.  Les  vaches  «  crues  »  (froides, 
fraîches),  dans  lesquelles  Indra  a  déposé  un  lait  brillant  et 
cuit  (chaud,  la  lumière  du  soleil),  et  dont  les  unes  sont  noires 
et  les  autres  rouges,  1,  62,  9,  représentent  évidemment  les 
nuits  et  les  aurores. 

L'aur  )re  et  la  nuit  sont  aussi  des  jeunes  femmes  divines, 
VII,  2,  6  ;  X,  110,  6,  et  souriantes,  111,  4,  6,  les  filles  divines 
du  ciel,  X,  70,  6,  comparées  au  vers  1,  122,  2,  à  deux  épouses. 
Ces  jeunes  femmes,  dont  l'une  a  une  forme  noire,  tandis  que 
l'autre,  l'aurore,  a  une  forme  brillante,  et  qui  marchent  Tune 
après  l'autre,  sont  d'ailleurs  des  «  revenantes  »,  1,  62,  8. 
Elles  sont  aussiappelées  les  mères  de  la  loi,  1, 142,  7  ;  V,  5,6, 
et  la  chaîne  tendue  qu'elles  tissent,  11,  3,  6,  peut  faire  son- 
ger au  sacrifice  céleste. 

1.  Cf.  VII,  90.  3,  le  «  hienl'aiteur  lirilLint  ». 
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SECTION   III 


l'eau   de   la    nuée   —   LES    EAUX    EN   GENERAL 

En  passant  au  monde  de  l'atmosphère,  rappelons  d'abord 
que  le  nom  vulgaire  de  l'éclair  est  féminin,  et  ajoutons  que 
le  phénomène  lui-même  a  été  quelquefois  représenté  comme 
un  être  femelle.  L'éclair  mugissant  est  comparé  à  une  vache, 
I,  38,  8  S  et  au  vers  I,  164,  29,  l'être  mythique  qui  devient 
un  éclair  en  sortant  de  son  enveloppe,  est  appelé  une  vache 
qui  mugit.  Le  sourire  de  l'éclair,  I,  23,  12;  168,  8  ;  V, 
52,  6,  rapproché  de  celui  de  l'aurore,  éveille  naturelle- 
ment l'idée  d'une  jeune  femme  souriante.  Nous  verrons 
des  personnages  célestes  féminins,  Urvaçî ,  X,  95,  10, 
Rodasî,  I,  64,  9,  comparés  à  l'éclair,  qui  semble  d'ail- 
leurs avoir  fourni  quelques  traits  à  ces  figures,  à  la  se- 
conde surtout.  Au  vers  I,  161,9,  celle  qui  frappe  avec  un 
trait,  vadharyanlî,  paraît  être  égalementl'éclair.  Mais,  en  ci- 
tant ces  faits  pour  prévenir  toute  objection,  je  dois  recom- 
mander au  lecteur  de  ne  pas  oublier  que  l'éclair,  dans  la 
mythologie  védique,  est  avant  tout  un  personnage  mâle,  dont 
le  nom  ordinaire  est  Agni,  comme  celui  du  feu  terrestre. 
C'est  ailleurs  qu'il  faut  chercher  les  véritables  femelles  de 
l'atmosphère,  celles  auxquelles  l'Agni-éclair  est  précisément 
opposé  comme  élément  mâle. 

Le  phénomène  de  l'éclair  est  immédiatement  suivi  d'un 
autre  dont  le  sexe  ordinaire,  en  mythologie,  contredit,  comme 
celui  de  l'éclair,  le  genre  de  son  nom  vulgaire.  Je  veux  parler 
du  tonnerre,  dont  le  nom,  tanyalu,  est  masculin,  mais  qui 
est  régulièrement  représenté  comme  femelle.  C'est  ce  qu'il 
me  sera  plus  aisé  de  montrer  en  traitant  de  la  parole  en 
général,  de  la  prière,  dont  le  prototype  céleste  est  la  voix 
du  tonnerre.  Je  différerai  donc  l'étude  mythologique  du  ton- 
nerre, ainsi  que  j'ai  fait  précédemment  pour  celle  de  l'éclair, 
considéré  comme  mâle,  que  j'ai  pareillement  renvoyé  à  la 
section  consacrée  à  son  représentant  sur  la  terre,  le  feu  du 


1.  Mais  la  mère  qui  suit  son  veau  quand  la   pluie  coule  (ibid.)  me   paraît 
être  la  pluie  elle-même,  de  sorte  ((ue  le  veau  représenterait  alors  l'éclair. 
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sacrifice.  Je  ferai  seulement  remarquer  que  la  comparaison 
ou  l'assimilation,  qui  viennent  d'être  constatées,  de  l'éclair 
femelle  à  une  vache  «  mugissante  »,  s'applique  au  tonnerre 
en  même  temps  qu'à  l'éclair.  Disons  mieux  :  l'éclair  et  le 
tonnerre  sont  en  pareil  cas  confondus  en  une  seule  et  même 
représentation.  C'est  ainsi  encore  que  les  deux  phénomènes 
peuvent  être  représentés  à  la  fois  par  un  personnage  dont  il 
ne  faut  pas  serrer  de  trop  près  le  nom,  celui  de  pàvîravf 
kanyà,  «la  fille  de  la  foudre  »,  VI,  49,  7;  X,  05,  13,  quoique 
le  rapprochement  du  mot  tanyalu,  dans  le  second  exemple, 
puisse  faire  croire  que  ce  personnage  est  avant  tout  le  ton- 
nerre. 

Enfin,  l'atmosphère  renferme  un  élément  femelle  dont  la 
voix  du  tonnerre,  quoique  susceptible  d'être  personnifiée  par 
elle-même,  peut  n'être  aussi  qu'un  attribut.  Cet  élément  est 
l'eau  de  la  nuée,  de  la  nuée  qui  paraît,  comme  nous  l'avons 
dit,  avoir  été  assimilée,  elle  aussi,  à  un  être  femelle.  Du 
moins  conviendrons-nous,  pour  plus  de  simplicité,  de  rap- 
porter en  général  à  la  nuée  les  représentations  de  l'eau 
sous  la  forme  d'un  personnage  unique.  Mais  les  vishis  védiques 
célèbrent  ordinairement  les  eaux  au  pluriel,  soit  sous  leur 
nom  vulgaire,  soit  dans  les  diverses  représentations  qu'ils 
leur  ont  assignées. 

Pour  les  eaux  de  l'atmosphère,  ce  n'est  plus  seulement, 
comme  pour  le  feu  du  même  monde,  le  nom  le  plus  employé 
en  mythologie  (rtr/;u'),  c'est  bien  le  nom  vulgaire  {ap)  qui  est 
identique  à  celui  de  l'élément  correspondant  sur  la  terre.  Car 
le  nom  de  pluie,  vvishii,  ne  convient  à  ces  eaux  que  lors- 
qu'elles s'épanchent.  C'est  qu'en  effet  l'identité  des  eaux  du 
nuage  et  des  eaux  des  rivières  n'est  plus,  comme  celle  de 
réclair  et  du  feu  allumé  par  les  hommes,  une  notion  induc- 
tive,  mais  un  fait  bien  et  dûment  constaté.  La  descente  des 
eaux  du  ciel  n'est  plus  comme  celle  du  feu,  soit  un  simple 
mythe,  soit  un  phénomène  réel,  mais  dont  la  portée  a  été 
singulièrement  étendue  par  la  mythologie.  Il  est  rigoureuse- 
ment vrai  que  toutes  les  eaux  dont  l'homme  fait  usage  lui 
viennent  du  ciel.  Sans  doute  une  physique  un  peu  plus  avan- 
cée revendique  pour  la  terre  l'origine  première  de  ces  eaux, 
que  le  ciel  ne  fait  que  lui  rendre  après  les  lui  avoir  emprun- 
tées. Mais  les  Jryas  védiques,  ou  du  moins  les  créateurs 
de  leur  mythologie,  n'en  étaient  pas  encore  là.  Ils  se  con- 
tentaient de  reconnaître  la  source   inimc'diate  du  précieux 
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liquide,  et  cette  source,  ils  la  plaçaient  très-légitimement 
dans  le  nuage.  La  mythologie  proprement  dite,  c'est-à-dire 
la  hardiesse  exagérée  de  l'induction,  n'intervenait  que  dans 
l'explication  des  alternatives  de  sécheresse  et  de  saison  plu- 
vieuse, dans  la  détermination  des  causes  qui  retenaient  la 
pluie  dans  les  nuages  ou  qui  l'en  faisaient  couler,  dans  la 
recherche  du  séjour  qui  servait  de  récipient  aux  eaux 
célestes  quand  les  nuages  eux-mêmes  avaient  disparu. 

S'il  nous  a  paru  avantageux  de  ne  pas  séparer,  dans  notre 
étude,  du  feu  allumé  sur  la  terre,  celui  qui  porte  le  même 
nom  dans  l'atmosphère,  ni  de  la  prière  du  prêtre,  son  proto- 
type, la  voix  du  tonnerre,  à  plus  forte  raison  ne  devrons- 
nous  pas  songer  à  traiter  dans  deux  sections  distinctes  des 
eaux  du  nuage  et  des  eaux  de  la  terre.  Seulement,  par  une 
solution  inverse  de  la  difficulté,  c'est  l'étude  des  eaux  de 
la  terre  que  je  subordonnerai  à  celle  des  eaux  du  nuage,  en 
traitant  des  unes  et  des  autres  dans  cette  section  consacrée  aux 
femelles  de  l'atmosphère.  J'ai  les  meilleures  raisons  d'agir  ainsi. 
Les  eaux  terrestres  ne  jouent  un  rôle  bien  distinct  dans  la  my- 
thologie védique  qu'en  tant  qu'elles  servent  aux  cérémonies 
du  culte,  particulièrement  dans  la  préparation  du  Soma.  Mais 
les  textes  où  elles  figurent  dans  ces  conditions  doivent  être 
réservés  pour  l'étude  qui  sera  consacrée  aux  rapports  des 
éléments  femelles  avec  les  éléments  mâles.  Je  n'aurai  donc  à 
m'occuper  ici  des  eaux  terrestres  comme  des  eaux  célestes 
que  dans  l'ordre  des  phénomènes  naturels. 

Il  est  inutile  d'insister  longuement  sur  les  textes  qui  con- 
statent l'importance  attachée  par  les  Aryas  védiques  à  la 
possession  des  eaux  terrestres  et  aux  bienfaits  de  la  pluie. 
La  jouissance  d'eaux  entourées  de  riches  pâturages  est  le 
privilège  de  celui  que  protègent  les  .4dityas,  II,  27,  13.  Les 
quatre  points  cardinaux,  l'univers  entier,  sont  vivifiés  par  les 
ondes  que  laisse  couler  la  vache  mugissante,  I,  164,  41  et 
42,  c'est-à-dire  le  nuage,  ou  plutôt  dans  ce  passage  le  ton- 
nerre. Les  eaux  renferment  tous  les  remèdes,  I,  23,  19-21  ; 
X,  9,  5-7,  cf.  V.  53,  14;  X,  137,  G.  Il  est  vrai  qu'un  poison 
se  trouve  aussi  quelquefois  dans  les  rivières  (ainsi  que  dans 
les  plantes),  et  qu'on  prie  les  dieux  de  l'écarter,  VII,  50,  3. 
De  même  l'excès  des  pluies  peut  devenir  funeste,  et  au  vers 
V,  83,  10,  Parjanya  est  prié,  après  avoir  versé  les  eaux  du 
ciel  en  quantité  suffisante,  de  les  retenir.  Mais  en  général  les 
eaux  ne  jouent  da.us  les  hymnes  et  dans  la  mythologie  védique 
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qu'un  rôle  bienfaisant.  Par  l'intervention  des  idées  morales 
dans  le  naturalisme  primitif  d'une  part,  et  par  le  développe- 
ment des  spéculations  philosophiques  ou  cosmogoniques  de 
l'autre,  les  eaux  sont  devenues  un  moyen  de  purification  pour 
les  fautes  de  l'homme,  I,  23,  22  =  X,  9,  8,  comme  pour  les 
souillures  matérielles,  cf.  X,  17,  10,  et  elles  ont  passé  pour  le 
premier  principe  des  choses,  X,  129,  1  et  3. 

Trois  hymnes  entiers.  Vil,  47;  49  ;  X,  9,  sont  adressés  aux 
eaux,  qui  sont  invoquées  en  outre  dans  un  certain  nombre  de 
fragments  et  de  vers  isolés,  1,  23,  16-23  ;  X,  17,  10;  14,  et 
passim,  soit  seules,  soit  avec  différents  dieux,  avec  les 
aurores,  etc.,  VI,  52,  3.  Ouïes  prend  à  témoin  de  la  vérité  de 
ce  qu'on  dit,  VllI,  63,  15.  Les  eaux,  VII,  49,  1  et  2,  les  ri- 
vières, VII,  47,  3,  reçoivent  la  qualification  de  «  divines  »  ;  on 
attribue  même  aux  rivières  la  dignité  divine  avec  ce  carac- 
tère particulièrement  auguste  qu'implique,  comme  nous  le 
verrons,  le  mot  asura,  VII,  96,  1.  Il  semble  peu  utile  de  dis- 
tinguer à  ce  point  de  vue  les  eaux  célestes  des  eaux  terres- 
tres qui  leur  sont  absolument  identiques  par  l'origine.  Mais 
il  ne  faiidr.iit  pas  croire  non  plus  que  le  terme  de  rivières, 
ijon  plus  que  l'épilhète  samudra-jyesh  kdh  «  qui  ont  pour 
aînée  la  mer  »  attribuée  aux  eaux,  VII,  49,  1,  ne  puissent 
s'appliquer  qu'aux  eaux  tenestres.  Dans  les  exemples  dont  il 
s'agit,  précisément,  la  clarification  des  eaux,  VII,  4.),  1,  la 
mention  des  cent  tamis  par  où  coulent  les  rivières,  VII,  47, 
3,  suggèrent,  avec  allusion  aux  eaux  qui  passent  mêlées  au 
Somapar  le  tamis  du  sacrifice,  l'idée  des  eaux  célestes  qui 
s'épanchent  également  par  gouttes  '.  Les  termes  de  mer  et 
de  rivières  sont  d'ailleurs,  comme  on  va  le  voir,  couramment 
appliqués  aux  eaux  célestes. 

Les  deux  mers,  lacélest»^  etlaterrestre,  sont  opposées  l'une 
à  l'autre  dans  les  vers  X,98,5  et  6  déjà  cités,  d'après  lesquels 
les  eaux  divines,  les  eaux  de  la  pluie,  qui  étaient  retenues  par 
les  dieux  dans  la  mer  supérieure,  cf.  ibid.  12,  se  sont,  par 
l'opération  du  rislii  Devâpi,  écoulées  vers  la  mer  inférieure. 
L'opposition  de  la  mer  supérieure  et  de  la  mer  inférieure 
se  trouve,  parallèlement  à  celle  du  ciel  et  de  la  terre,  au  vers 
VII,  6,  7,  portant  qu'Agni  a  tiré  de  l'une  et  de  l'autre  les  ri- 


4.  Cependant  au  vers  V[I,   49,  2.  l'épithète   sa>nudnirthàh    «   qui  ont  pour 
but  la  nier  (ou    le  confluent  des  rivières)  »  parait  bien  desisrnor  les  eaux  t(,T 
restros.   Ce  vers  distingue  (railleurs  plusieurs  sortes  d'eaux. 
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chesses  qu'il  donne  aux  hommes.  Il  se  pourrait  toutefois  que 
dans  ce  second  exemple,  le  terme  de  mer  fût  une  simple  méta- 
phore, analogue  à  celle  que  présente  une  expression  déjà  citée, 
«  les  quatre  mers  de  la  richesse  »,  qui  fait  allusion  aux  quatre 
points  cardinaux.  Remarquons  à  ce  propos  que  la  mer  anté- 
rieure et  la  mer  postérieure  du  vers  X,  136,  5,  peuvent  dési- 
gner l'Orient  et  l'Occident  comme  source  de  différents  biens. 
Mais  l'opposition  des  eaux  terrestres  et  des  eaux  célestes  se 
retrouve  dans  la  formule  du  vers  III,  22,  3,  «  Les  eaux  qui  sont 
en  haut,  dans  le  séjour  brillant  du  soleil  (cf.  l'eau  du  soleil, 
X,  27,  21),  et  celles  qui  sont  en  bas*  »,  et  dans  l'ensemble  de 
l'hymne  X,  30,  où  je  me  contenterai  de  signaler,  devant  y  re- 
yenir,  ïéT^hhèie  dvidliâràh,  «  qui  ont  deux  torrents,  deux  écou- 
lements »,  appliquée  aux  eaux  (vers  10).  D'après  le  même  vers 
III,  22,  3,  Agni  se  dirige  vers  le  flot,  arua,  du  ciel.  Le  mot 
arnava,  qu'on  peut  traduire  «  mer  »  comme samudra,  désigne 
encore  les  eaux  du  ciel  dans  des  combinaisons  telles  que  «  la 
mer  du  ciel  »,  VIII,  26,  17,  la  mer  tonnante,  X,  66,  11.  Ce 
dernier  vers,  qui  est  une  énumération  de  dieux  et  de  mondes, 
renferme  en  outre  le  nom  de  samudra,  sous  lequel  la  mer 
céleste  est encoie  invoquée  ou  désignée  dans  une  multitude  de 
passages  dont  un  certain  nombre  seront  cités  dans  la  suite 
du  livre  ou  l'ont  été  déjà  précédemment.  Ajoutons  seule- 
ment encore  que  dans  une  énumération  des  lieux  que  peut 
fréquenter  Indra,  la  mention  de  «  la  surface  de  la  mer  » 
ajoutée  à  celle  du  ciel,  de  la  terre  et  de  l'atmosphère,  VIII, 
85,  5,  ne  doit  pas  être  entendue  de  la  mer  terrestre,  qu'on 
ne  distingue  guère  de  la  terre,  et  où  d'ailleurs  le  dieu  n'a  que 
faire,  mais  de  la  mer  céleste;  elle  fait  avec  celle  de  l'at- 
mosphère une  sorte  de  double  emploi  dont  les  exemples 
abondent  dans  les  formules  de  ce  genre. 

L'énuméraiion  du  vers  X,  66,  11  comprenait  encore  avec 
la  locution  signifiant  «  mer  tonnante  »  et  le  propre  nom  de 
la  mer,  samudra,  le  mot  sindhu.  Ce  dernier,  qui  est  resté  le 
nom  de  l'Indus,  désigne  en  outre  au  singulier  la  mer,  qui, 
comme  ce  fleuve,  reçoit  des  rivières,  et  au  pluriel  les  rivières 
en  général.  Il  désigne  aussi,  tant  au  singulier  qu'au  pluriel, 

1.  Je  ne  crois  pas  qu'on  doive  la  chercher  au  vers,  I,  23,  17  ;  la  préposi- 
tion upa,  dans  la  locution  upu  sûrye,  ne  signifie  pas  f  au  dessous  »  mais 
f  auprès  »  du  soleil;  les  eaux  qui  se  trouvent  la,  et  dont  l'éloigiiement  est 
d'ailleurs  indiqué  par  le  pronom  amdh,  ne  semblent  pas  opposées,  mais  as- 
sociées à  celles  qui  sont  «  avec  le  soleil  ». 
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ainsi  d'ailleurs  que  le  pluriel  des  autres  mots  signifiant  «  ri- 
vière »,  de  nadl  par  exemple,  les  eaux  du  ciel.  Je  me  con- 
tenterai sur  ce  point,  qui  est  hors  de  doute,  de  renvoyer  le 
lecteur  au  lexique  de  M.  Grassmann,  en  signalant  unique- 
ment un  détail  particulièrement  intéressant  du  mythe  des 
rivières.  Non-seulement  l'eau  des  rivières  terrestres  est  recon- 
nue identique  par  sa  nature  et  son  origine  à  celle  des  riviè- 
res célestes  ;  mais  les  rivières  terrestres,  ou  du  moins  les 
principales  d'entre  elles,  ont  chacune  leur  forme  céleste.  Je 
n'insiste  pas  sur  l'identité  du  nom  de  l'Indus  avec  celui  qui 
désigne  la  mer  céleste,  identité  qui  peut  s'expliquer  par  l'em- 
ploi du  mot  sindhu  comme  nom  commun.  On  remarquera 
pourtant,  dans  la  description  de  l'Indus  qui  forme  le  sujet 
principal  de  l'hymne  X,  75,  des  traits  qui  semblent  emprun- 
tés à  un  prototype  céleste  de  cette  rivière  :  non-seulement  en 
effet  il  est  comparé  aux  pluies  qui  s'échappent  en  tonnant  du 
nuage  (vers  3),  mais  il  est  représenté  faisant  retentir  le  ciel 
(ibid.),  et,  ce  qui  est  plus  caractéristique,  conduisant  les 
vaches,  c'est-à-dire  les  rivières,  ou  simplement  les  eaux,  qui 
le  suivent,  vers  les  «  deux  bords  du  vêtement  »,  sicau 
(vers  4),  c'est-à-dire  d'après  Temploi  qui  est  fait  de  la  même 
expression  au  vers  I,  95,  7,  vers  les  deux  mondes,  qu'il 
baigne  tour  à  tour.  Mais  nous  verrons  qu'à  la  rivière  Saras- 
vatî  correspond  pareillement  dans  le  ciel  une  divinité  du  même 
nom,  représentant  particulièrement  l'élément  humide,  ou, 
pour  mieux  dire,  que  les  rishis  célèbrent  sous  ce  nom  un  per- 
sonnage quia  diverses  formes,  correspondant,  non-seulement 
au  ciel  et  à  la  terre,  mais  à  toutes  les  divisions  de  l'Univers. 
Remarquons  en  outre  dès  maintenant  que  les  noms  de  Rasa 
et  de  Vipàç,  quoiqu'ils  appartiennent  également  à  des  rivières 
terrestres ,  ne  peuvent  désigner  que  des  rivières  célestes 
aux  vers  X,  108,  1,  cf.  2,  et  IV,  30,  11.  D'après  l'un,  la  Rasa 
a  été  traversée  par  Saramà,  personnage  mythique  que  nous 
étudierons  plus  tard  ;  d'après  l'autre,  la  char  de  l'Aurore  est 
tombé  brisé  dans  la  Vipàç.  Ajoutons  que  la  même  rivière 
Vipàç  ctlaÇutudrî,  jointes  à  l'Indus  (Sindhu),  adressant  la 
parole  au  ?ishi  qui  arrive  sur  leurs  bords,  III,  33,  6  et  7. 
lui  disent  qu'elles  ont  été  délivrées  par  Indra,  détail  qui  ne 
peut  convenir  qu'aux  formes  célestes  de  ces  rivières.  Enfin, 
l'étude  des  nombres  mythologiques  nous  prouvera  que  les 
rivières  en  général  ont  autant  de  formes  qu'il  y  a  de  mondes, 
et  que  la  formule  des  sept  rivières  par  exemple,  quoiqu'on 
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en  ait  ensuite  fait  l'application  aux  rivières  terrestres,  a  sa 
première  origine  dans  cet  ordre  d'idées. 

Les  observations  précédentes  nous  ont  fourni,  quoique  en 
dehors  des  cérémonies  du  culte,  de  nouveaux  exemples  du 
degré  de  précision  où  les  Aryas  védiques  poussaient  l'assimi- 
lation des  choses  de  la  terre  et  du  ciel.  Nous  allons,  sans 
sortir  de  notre  sujet,  en  rencontrer  d'autres  encore.  Les  eaux 
du  nuage  sont  renfermées  dans  des  cuves  divines,  IX,  88,  6, 
qui  ne  sont  autres  que  le  nuage  lui-même.  Le  dieu  Parjanya, 
quand  il  est  distingué  du  nuage  dont  il  porte  le  nom,  ren- 
verse la  cuve  et  fait  couler  les  rivières,  V,  83,  8.  Varuna 
répand  de  même  en  la  renversant  la  tonne,  V,  85,  3,  cf.  I, 
116,9,  la  tonne  du  ciel  pleine  d'eau  d'où  Somatirele  liquide 
en  la  fendant,  IX,  74,  7.  Au  vers  1, 7,  6,  le  pot  qu'Indra  décou- 
vre représente  également  le  nuage.  Il  en  est  de  même  des 
vases  de  bois,  vandni,  d'où  les  Maruts  font  couler  les  eaux 
du  ciel,  V,  58,  6.  La  source,  utsa,  des  mêmes  eaux,  cette 
source  tonnante  que  «  traient  »  les  Maruts,  I,  64,  6,  jaillit, 
d'après  le  vers  II,  24,  4,  d'un  puits  à  «  bouche  »  de  pierre. 
Le  récipient  en  est  renversé  par  les  Gotamas  altérés,  I,  88, 
4,  qui  exercent  sur  lui  l'action  attribuée,  comme  nous 
l'avons  vu,  au  sacrifice,  ou  pour  Gotama  par  les  Maruts,  I,  85, 
11.  Le  vers  V,  83,  7  place  sur  le  char  de  Parjanya  l'outre 
pleine  d'eau  que  ce  dieu  épanche. 

Nous  venons  de  voir  les  eaux  célestes  tirées  de  puits  et  ren- 
fermées dans  des  vases  comme  les  eaux  terrestres.  Sous 
forme  de  rivières,  celles-ci  coulent  des  montagnes,  et  cela 
eût  suffi  déjà  pour  faire  attribuer  aux  montagnes  un 
caractère   divin.   Les  montagnes,    en  effet,  sont  invoquées, 

IV,  34,  8,  invoquées  avec  les  eaux,  VIII,  18,  16,  et  elles 
reçoivent  dans  une  de  ces  invocations  l'épithète  dkruva- 
kskemàsah.  «  aux  fondements  solides  »,  III,  54,  20,  cf.  56,  1, 
qui  ne  peut,  en  tout  cas,  convenir  à  des  montagnes  errantes. 
Il  en  existe  pourtant  de  telles.  Les  nuages,  dont  les  montagnes 
s'enveloppent,  V,  85,  4,  sont  considérés  eux-mêmes  comme  des 
montagnes,  non-seulement  à  cause  de  l'aspect  qu'ils  prennent 
aux  bords  de  l'horizon,  mais  aussi  et  surtout  parce  que  les 
rivières  célestes  en  sortent.  Les  montagnes,  où  brillent  les 
Maruts,  VIII,  7, 1 ,  et  dont  ils  font  couler  les  sources,  V.  59,  7, 
sont  certainement  les  nuages  au  vers  I,  19,  7,  où  ces  dieux 
les  poussent   à  travers  la  mer  (de  l'atmosphère).   Au  vers 

V,  87,  9,   les  montagnes  du   ciel,  auxquelles  cette  fois  les 

Bergaione.  ndifiion  védique,  *  • 
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Maruts  sont  eux-mêmes  comparés,  reçoivent  la  qualification 
d'«  aînées»,  assez  souvent  donnée  aux  prototypes  célestes 
des  objets  terrestres.  La  représentation  des  nuages  sous 
forme  de  montagnes  semble  se  combiner  avec  leur  assimilation 
à  des  vaches,  ou  plus  généralement  à  des  mères,  dans  les 
passages  qui  nous  montrent  Indra  fendant  le  «  sein  »  des 
montagnes,  I,  32,  1,  et  le  «  fœtus  »  de  la  montagne  sortant 
de  celle-ci  lorsqu'elle  s'ouvre,  V,  45,  3. 

A  l'idée  des  montagnes  s'associe  naturellement  celle  de  la 
«  pierre  »  dentelles  sont  formées.  Les  rivières  célestes,  assi- 
milées à  des  vaches  (voir  ci-après),  lorsqu'elles  ont  été  déli- 
vrées par  Indra,  étaient  renfermées  dans  une  étable  de  pierre, 
X,  139,  6.  La  liqueur  découverte  par  Brihaspati  était  ca- 
chée dans  la  pierre,  X,  68,  8,  cf.  53,  8,  Le  vers  V,  56,  4, 
paraît  employer  comme  des  synonymes  les  mots  parvata, 
giri,  «  montagne  »,  et  le  terme  de  «  pierre  céleste  ».  Il  est 
question  au  vers  IV,  19,  5,  à  propos  de  la  délivrance  des 
rivières  par  Indra,  de  pierres  (ou  de  montagnes,  adri)  «  qui 
courent  »  vers  ce  dieu  comme  des  chars,  ou  encore  comme 
des  mères  vers  leur  enfant.  Ces  pierres  sont  vraisemblable- 
ment les  nuages.  Ajoutons  qu'au  mythe  des  pierres  célestes, 
se  rattachent  également  ceux  de  l'allumage  du  feu  (p.  103), 
et  du  pressurage  du  Soma  (p.  199)  dans  le  ciel.  La  pierre  que 
mettent  en  mouvement  les  Maruts,  par  exemple,  I,  85,  5;  88. 
3,  cf.  165,  4,  ces  dieux  que  nous  verrons  souvent  occupés  à 
préparer  le  Soma  céleste,  est  susceptible  de  cette  interpré- 
tation. Nous  avons  déjàdit,  d'ailleurs  (p.  241),  que  la  pierre, 
et  aussi  la  montagne  céleste,  peuvent  quelquefois  représenter 
la  voûte  même  du  ciel. 

Les  rivières,  et  plus  généralement  les  eau^,  sont  dans  la 
mythologie  védique  représentées  par  divers  êtres  animés. 
T/Indus,  au  vers  X,  75,  7,  la  Vipâç  et  la  Çutudrî,  au  vers 
111,33,  1,  sont  comparés  à  des  cavales.  La  même  comparaison 
est  appliquée  aux  rivières  que  font  couler  les  Maruts  et  qui 
traversent  l'atmosphère,  V,  53,  7.  Nous  verrons  que  la  mer 
ou  la  rivière  céleste  désignée  par  le  même  nom  que  l'Indus 
{sindhu)  transporte  les  Açvins,  V,  75,  2  ;  VIII,  26,  18,  et 
qu'avec  la  Rasa,  elle  «  répand  »  pour  eux  des  chevaux, 
IV,  43,  0,  qui  ne  sont  autres  que  les  flots  de  l'une  et  de 
l'autre.  Remarquons  à  ce  propos  que  les  nuages  mêmes, 
ou,  comme  les  appelle  le  vers  V,  83,  3.   les  messagers  plu- 
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vieux  ',   semblent  comparés  aussi  à  des  chevaux  que  fouette  le 
cocher  Parjanya. 

Au  vers  II,  28,  4,  c'est  à  des  oiseaux  qui  volent  que  les 
rivières  obéissantes  à  la  loi  de  Varuna,  apparemment  les 
rivières  célestes,  sont  comparées. 

Mais  la  représentation  la  plus  fréquente  des  eaux,  soit 
terrestres,  soit  célestes,  est  la  vache.  Au  vers  V,  53,  7,  les 
rivières  traversant  l'atmosphère  sont  comparées  à  des  vaches 
en  même  temps  qu'à  des  cavales.  La  nouvelle  comparaison 
se  rencontre  encore  aux  vers  I,  32,  2;  61,  10;  130,  5,  pour 
les  eaux,  les  rivières,  délivrées  par  Indra.  Ces  eaux  qui 
avaient  pour  gardien  le  serpent,  étaient  retenues  comme  le 
sont  par  le  Pani,  I,  32,  11,  les  vaches  mythiques  représentant 
elles-mêmes,  soit  les  eaux,  soit  les  aurores  (voir  p.  245), 
Elles  se  sont  gonflées  comme  des  vaches  précédemment  sté- 
riles, VII,  23,  4.  Signalons  encore  les  termes  dans  lesquels  le 
vers  4  de  l'hymne  I,  151  à  Mitra  et  Varu»<a  fait  allusion  à 
l'empire  que  ces  divinités  exercent  sur  les  eaux  :  «  Attelez 
les  eaux  comme  une  vache  au  joug.  »  Les  rivières  célestes 
sont  aussi  directement  appelées  des  vaches  qui  donnent  leur 
lait  à  Mitra  et  à  Varujia,  V,  69.  2.  L'auteur  du  vers  V,  55,  5, 
après  avoir  dit  que  les  Maruts  font  tomber  la  pluie,  ajoute  : 
«  Vos  vaches  sont  inépuisables.  »  Les  vaches  que  conquiert 
le  protégé  de  Brihaspati,  II,  25,  4,  ne  paraissent  pas  diffé- 
rer des  «  divines,  »  ibid.,àes  rivières,  ibid.,  5,  qui  coulent 
pour  lui.  Les  rivières  qui  entourent  Apâw  Napât,  c'est-à- 
dire  le  feu  renfermé  dans  les  eaux  célestes  (voir  chap.  IV), 
remplissent  une  même  «  étable  »,  II,  35,  3.  Elles  sont  évi- 
demment représentées  au  vers  II,  34,  5  par  les  vaches  qui 
contiennent  des  flammes,  indhaiivabhir  dhcniibhih.  Il  est 
à  peine  nécessaire  de  remarquer  que  pour  les  rivières, 
terrestres  ou  célestes,  comms  pour  les  nuages,  l'assimi- 
lation aux  vaches  a  pour  point  de  départ  l'assimilation  des 
eaux  au  lait,  ou,  car  les  rishis  védiques  emploient  à  peu  près 
indifi'éremment  ces  expressions,  au  beurre.  La  pluie  qui  tombe 
du  nuage  est  un  lait,  IV,  57,  8,  qui  coule  de  sa  mamelle,  V, 
32,  2.  Quant  aux  eaux  elles-mêmes,  elles  sont  assimilées  a 
des  vaches  conformément  à  cette  tendancemythologique  dont 
nous  avons  déjà  constaté  plus  d'un  efi"et,  et  en  vertu  de  la- 
quelle la  distinction  de  l'élément  et  de  l'être  qui  y  préside, 

1.  CepoiidaiU  celte  expression  jioui'rait  aussi  s'entendre  des  éclairs. 
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ou  celle  du  produit  et  du  producteur  s'opère  sans  interven- 
tion d'un  nom  nouveau,  le  producteur  gardant  celui  du  pro- 
duit. De  là  le  lait  des  eaux,  X,  17,  14,  le  lait  dont  les  eaux  se 
gonflent  par  l'opération  des  Maruts,  I,  64,  6,  le  lait  et  le 
bourre  qu'elles  portent,  X,  30,  13,  la  mamelle  qu'elles  lais- 
sent couler,  X,  30,  11.  C'est  évidemment  la  pluie  qui  est 
représentée  parle  lait,  V,85,  4  ;  63,  5,  cf.  1,  et  par  le  beurre, 
V,  83,  8,  dont  Varuna,  dont  Mitra  et  Varuna,  dont  Par- 
janya,  inondent  la  terre  et  le  ciel.  Le  beurre  et  la  pluie  qu'on 
demande  à  la  fois  à  Soma,  IX,  49,  3,  ne  sont  qu'une  seule  et 
même  chose.  J'explique  dans  cet  ordre  d'idées  l'expression 
curieuse  «  la  pluie  du  troupeau  »,  X,  23,  4.  La  Sarasvatî 
donne  aux  hommes  le  lait  et  le  beurre,  VII,  95,  2;  elle  et  ses 
sœurs  sont  bonnes  laitières,  Vil,  36,  6. 

A  l'idée  de  la  nourrice  s'associe  naturellement  dans  la 
représentation  des  eaux  sous  forme  de  vaches,  celle  de  la 
mère.  Aussi  rencontrons-nous  avec  la  mention  du  beurre, 
X,  17,  10,  ou  du  lait,  I,  23,  16;  X,  64,  9,  et  à  côté  du  nom 
de  vache,  II,  33,  1,  le  titre  de  mère  attribué  aux  eaux  en 
général,  aux  eaux  divines  de  la  Sarasvatî,  de  la  Sarayu,  de 
l'Indus,  à  la  Vipàç  et  à  la  Çutudrî.  La  grande  Rasa  (la  Rasa 
céleste?)  est  aussi  appelée  mère,  V,  41,15,  et  l'Indus,  d'après 
le  vers  III,  33,  3,  est  «  la  plus  mère  »  des  mères.  Le  même 
superlatif  est  appliqué  aux  rivières  en  général,  1,  158,  5,  aux 
eaux,  VI,  50,  7;  le  simple  titre  de  mères  l'est  aux  rivières,  X, 
35,  2,  aux  sept  rivières,  Vlll,  85,  1,  aux  eaux  délivrées  par 
Indra,  VIII,  78,  4.  Les  eaux  mères  sont  les  maîtresses  du 
monde,  X,  30,  10,  elles  sont  mères  de  tous  les  êtres  mobiles 
et  immobiles,  VI,  50,  7,  et  des  hommes  en  particulier,  X,  9, 
:},  cf.  2.  Nous  verrons  que  les  Açvins  sont  fils  des  rivières 
ou  de  la  mer  céleste,  sindhumàlarà,  I,  46,  2.  Mais  les  eaux 
du  ciel  sont  avant  tout  les  mères  d'Agni  et  de  Soma,  con- 
fondus dans  le  personnage  d'Apùm  Napât  (voir  chap.  IV). 

Les  eaux  et  les  rivières  ne  sont  pas  assimilées  seulement  à 
des  animaux.  Au  vers  III,  33,  10,  la  rivière  que  veulent 
traverser  Viçvâmitra  et  les  Bharatas  promet  de  les  embras- 
ser comme  une  jeune  fille  embrasse  son  amant.  L'Indus  est 
aussi  comparé  à  une  jeune  femme  au  vers  8  de  l'kymne  X, 
75.  Enfin  la  même  comparaison  est  appliquée  aux  rivières 
célestes  répandues  par  Varuua,  X,  124,  7.  Je  n'insiste  pas 
sur  le  nom  de  sœurs  donné  aux  rivières  délivrées  par  Indra, 
IV,  22,  7,  mais  je  crois  devoir  signaler  encore  le  vers  I,  23, 
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16,  où  les  eaux  reçoivent,  en  même  temps  que  le  nom  de 
mères,  celui  de  sœurs  des  sacrifiants. 

Rappelons  en  terminant  que  le  nuage,  dont  le  sexe  en 
mythologie  peut  être  le  même  que  celui  des  eaux  qu'il 
contient,  est  aussi  considéré  comme  mâle  sous  le  nom  de 
Parjanya  (p.  5,  cf.  quatrième  partie,  ch.  I,  sect.  IV).  On 
comprendra  donc  qu'il  prenne,  comme  le  ciel,  les  deux  sexes 
à  la  fois.  Seconde  explication  possible  du  mythe  de  l'herma- 
phrodite. 


SECTION  IV 


LES      OFFRANDES 


Le  sacrifice  védique  comprend  des  offrandes  de  diverses 
sortes.  Elles  sont  implicitement  divisées  au  vers  X,  179,  1, 
cf.  2  et  3,  en  off'randes  cuites  et  off"randesnon  cuites.  Il  n'y  a 
d'ailleurs  qu'une  seule  espèce  d'offrandes  non  cuites  ;  comme 
l'indique  le  même  vers,  c'est  celle  avec  laquelle  on  a  enivre  » 
Indra,  c'est-à-dire  le  Soma,  opposé  en  efi'et  sous  son  nom 
propre  dans  les  vers  X,  HT},  7  et  8,  aux  off'randes  cuites. 
Quant  à  ces  dernières,  elles  peuvent,  selon  le  vers  X,  179,  3, 
avoir  été  cuites  sur  le  feu  ou  dans  la  mamelle.  Les  offrandes 
cuites  dans  la  mamelle  sont  naturellement  le  lait,  et  tous  les 
produits  du  lait  dont  le  principal  est  le  beurre.  Les  autres 
comprennent  principalement  les  grains  grillés,  dhânà,  la 
bouillie  de  grain,  karambka,  les  gâteaux,  apùpa,  puroXàç, 
(voir  l'hymne  III,  52),  sans  compter  le  lait  chaud,  ffliarma, 
(Grassmann,  5.  r.),  puis  les  animaux  sacrifiés,  taureaux,  X, 
27,  2  et  3;  28,  3,  béliers,  X,  27,  17.  Au  premier  rang  des  sa- 
crifices d'êtres  vivants  il  faut  placer  le  sacrifice  du  cheval, 
et  le  sacrifice  humain  auquel  paraît  faire  allusion  le  sacrifice 
mystique  du  Purusha. 

Nous  avons  déjà  consacré  une  longue  étude  au  Soma,  en 
présentant  cette  offrande  comme  un  élément  mâle  du  sacrifice, 
aussi  bien  que  le  feu  qui  la  consume  ainsi  que  toutes  les 
autres.  C'est  que  le  Soma,  distingué  du  feu  sur  la  terre,  se 
confond  avec  lui  sous  ses  formes  supérieures,  excepté  bien 
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entendu  dans  le  mythe  du  sacrifice  céleste  où  il  doit  conser- 
ver son  caractère  de  breuvage  et  d'offrande.  Le  rôle  de 
mâle  attribué  au  Soma  dans  les  phénomènes  célestes,  reste 
celui  du  suc  de  la  plante  dans  la  cérémonie  du  pressurage 
qui  est  une  imitation  de  ces  phénomènes.  Mais,  en  tant 
qu'offrande,  le  Soma  peut  aussi,  comme  nous  l'avons  vu,  être 
comparé  à  des  êtres  femelles,  particulièrement  aux  vaches. 
Le  sexe  féminin  est  en  effet  celui  des  autres  offrandes  princi- 
pales, comme  la  preuve  en  sera  fournie  surtout  dans  la 
partie  du  chapitre  IV  qui  sera  consacrée  aux  relations  des 
offrandes   avec  Agni   et  Soma. 

Les  différentes  espèces  d'offrandes,  si  elles  ont  toutes  leur 
importance  dans  le  rituel,  y  ont  une  importance  très-inégale. 
La  plus  fréquente  est  celle  du  beurre.  Elle  doit  précéder  et 
suivre  immédiatement  toutes  les  autres  :  c'est  ce  qui  fait 
dire  que  les  sacrifices  ont  pour  vêtement  le  beurre,  IV,  37, 
2,  et  que  les  gouttes  de  beurre  portent  le  sacrifice  aux  dieux, 
IV,  58,  10.  L'attribution  de  ces  dernières  fonctions  au  beurre 
l'assimile  passagèrement  à  Agni.  C'est  encore  dans  le  même 
ordre  d'idées  que  peut  s'expliquer  l'application  étrange  qui 
lui  est  faite  de  la  qualification  de  «  langue  des  dieux  »,  IV, 
58,  1  :  on  se  rappelle  qu'Agni  est  ainsi  appelé  comme  véhi- 
cule de  la  nourriture  offerte  aux  dieux  dans  le  sacrifice.  Si 
l'offrande  du  beurre  est  la  plus  fréquente,  celle  du  Soma  est 
incontestablementlaplus  précieuse  :  les  sacrifices  du  Soma  ont 
en  effet  dans  le  rituella  prééminence  surtous  les  autres.  Le  lait 
enfin,  indépendamment  des  rites  oià  il  est  sacrifié  seul,  em- 
prunte quelque  chose  de  son  importance  au  Soma  avec  lequel 
un  le  mêle.  La  dernière  observation  est  applicable  aux  eaux 
qui  servent  à  l'opération  du  pressage.  Quant  aux  offrandes 
«  cuites  sur  le  feu»,  elles  varient  dans  les  différents  sacri- 
fices, et  n'ont  pas,  soit  l'universalité  d'emploi  de  l'offrande 
du  beurre,  soit  la  valeur  supérieure  de  l'offrande  du  Soma. 

Mais  c'est  surtout  au  point  de  vue  des  mythes  du  sacri- 
fice que  les  offrandes  diffèrent  considérablement  entre  elles 
d'importance,  ou  pour  parler  plus  exactement,  d'intérêt. 

On  savait  déjà,  et  je  viens  de  rappeler  encore  que  le  Soma 
représente  le  feu  céleste,  ou  plutôt  qu'il  lui  est  identique  par 
sa  nature  et  son  origine.  Avec  Agni,  il  tient  la  première  place 
dans  cette  partie  de  notre  étude  consacrée  à  la  correspon- 
dance des  éléments  du  culte  avec  les  corps  et  phénomènes 
célestes.  Ce  qui  a  été  fait  pour  le  Soma,   à  savoir  le  rappro- 
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chement  de  l'élément  terrestre  et  de  ses  prototypes  dans  le 
ciel,  l'a  été  aussi  pour  les  eaux  qu'on  mêle  au  Soma  en  le 
pressurant.  La  connaissance  de  l'identité  des  eaux  terrestres 
et  des  eaux  célestes  pouvait  d'ailleurs  a  priori  être  attribuée 
aux  Aryas  védiques,  et  n'avait  pas  besoin,  comme  les  mythes 
véritables,  d'être  constatée  par  des  citations  de  textes. 

Les  textes  cités  dans  le  chapitre  consacré  aux  eaux  étaient 
en  revanche  nécessaires  pour  constater  l'assimilation  des 
eaux  et  des  rivières,  soit  terrestres  soit  célestes,  à  des  vaches 
dont  le  lait  ou»  le  beurre  »  n'est  autre  que  l'eau  elle-même. 
—  Il  suffit  maintenant  de  nous  les  rappeler  pour  comprendre 
que  les  offrandes  de  lait  et  de  beurre  peuvent  représenter  les 
eaux  célestes. 

Mais  ces  eaux  ne  sont  pas  les  seules  vaches  du  ciel.  Nous 
avons  constaté  aussi  l'assimilation  des  aurores  à  des  vaches 
dont  le  lait  est  la  lumière.  Ce  lait  des  aurores,  et  les  aurores 
elles-mêmes  peuvent  donc  être  représentées  aussi  bien  que  les 
eaux  du  ciel  par  le  lait  et  le  beurre  du  sacrifice.  La  couleur 
blanche  du  lait,  et  surtout  la  couleur  dorée  du  beurre  sem- 
blaient même  les  destiner  à  représenter  particulièrement  la 
lumière,  d'autant  plus  que  les  eaux  du  ciel  tombées  sur  la 
terre  figurent  dans  le  sacrifice  sous  leur  forme  réelle.  Ai  en 
.est  ainsi  du  moins  dans  la  préparation  du  Soma,    et  îious 
verrons  en   traitant  de  l'union  de  Soma  avec  ses  femelles, 
c'est-à-dire  avec  l'eau  et  le  lait,  qu'on  peut  en  effet,  dans  ces 
conditions,  découvrir  des  traces  d'une  assimilation  particu- 
lière du  lait  aux  aurores.  Du  vers  X,  181,  3,   d'après  lequel 
l'offrande  de  lait  chaud,  appelée  ,f//iarwa,  est  venue  du  soleil, 
on  peut  conclure  au  moins  qu'elle  représente  la  lumière.  Les 
vaches  que  Brihaspati  a  délivrées,  et  qui,  d'après  le  vers  IV. 
50,  5,  fournissent  une  offrande  agréable,  havyasùdah.  (pour  le 
sacrifice  céleste),  peuvent  être  identifiées  de  préférence  aux 
aurores,  tant  à  cause  du  nom  d'usriyâ  (voir  section  VI)    sous 
lequel  elles  sont  désignées,  qu'en  vertu  d'autres  passages  rela- 
tifs au  même  mythe  où  les  aurores  sont  expressément  nom- 
mées, X,  67,  4    et  5   (cf.  p.   133).  Il   est  probable    qu'une 
allusion  à  l'aurore  est  renfermée  dans  le  nom  dCusriyâ  donné 
à  la  vache  dont  Mitra  et  Varuwa  sont  invités  à  boire  le  lait,  l, 
153,  4,  cf.  encore  I,  93,  12. 

Cependant,  dans  leurs  rapports  avec  le  feu  du  sacrifice  où 
ils  sont  versés,  il  paraît  certain  que  le  lait  et  le  beurre  re- 
présentent, non-seulement  les  aurores,   mais  les  eaux,    qui 
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malgré  leur  familiarité  avec  Agni  dans  le  ciel,  ne  sauraient, 
sous  leur  forme  vulgaire,  s'unir  ;'i  lui  sur  la  terre.  En  fait, 
d'après  l'hjmne  IV,  58,  consacré  tout  entier  aux  louanges  du 
beurre  «  sur  lequel  le  monde  entier,  ou  tous  les  êtres,  repo- 
sent »  (vers  11),  le  flot  savoureux  du  beurre  est  sorti  de  la 
mer  (vers  1,  cf.  11). 

De  plus,  il  est  dit  du  beurre  dans  le  même  hymne,  comme 
illeurs  de  l'offrande  en  général,  I,  34,  8,  qu'il  est  partagé 
en  troi?,  lY,  58,  4,  et  la  triplicité  du  beurre,  comme  celle  de 
tant  d'autres  éléments  dans  la  mythologie  védique,  trouve, 
en  dépit  des  origines  attribuées  assez  arbitrairement  à  ses 
trois  formes  dans  le  même  passage,  son  explication  la  plus 
satisfaisante  dans  une  répartition  primitive  des  trois  formes 
entre  les  trois  mondes.  Remarquons  aussi  dans  l'énumé- 
ration  des  personnages  divins  auxquels  est  rapportée  l'ori- 
gine du  beurre,  à  côté  de  ceux  d'Indra  et  du  soleil,  celui  de 
Vena.  Nous  verrons  plus  tard  que  Vena  représente  le  Soma. 
Or,  c'est  encore,  soit  Soma,  soit  Agni  (p.  231),  qui,  sous  la 
figure  d'un  taureau  «  lié  triplement»,  de  même  que  le  cheval 
du  sacrifice  dont  il  sera  question  tout  à  l'heure,  et  «  ayant 
pénétré  chez  les  mortels  »,  est  représenté  dans  les  vers  pré- 
cédents, IV,  58,  2  et  3,  comme  ayant  «  vomi  le  beurre  ». 
Nous  avons  déjà  dit  d'ailleurs  (p.  231)  que  les  «  sept  mains  » 
de  cet  être  lié  liiplonent,  aussi  bien  que  ses  deux  têtes,  ses 
irais  pieds  et  ses  quatre  cornes,  correspondent  à  diff"érents 
systèmes  de  division  de  l'univers.  C'est  une  raison  de  plus 
d'attribuer  aux  trois  mondes  du  ciel,  de  l'atmosphère  et  de 
la  terre,  les  trois  formes  de  ce  beurre  qui  a  été  «  vomi  par 
lui  '  ». 

Au  reste,  de  quelque  façon  que  l'on  interprète  des  citations 
empruntées  à  un  hymne  difficile,  on  ne  peut  contester,  ni  le 
mythe  de  l'origine  céleste  du  beurre,  rangé  encore  au  vt-rs 


1.  Il  est  vrai  rjue  le  beurre  vomi  par  un  taureau  représentant  Soma  pour- 
rait n'être  autre  que  le  Soma  lui-même  dont  nous  avons  constate  (p.  172,  20D) 
l'assimilation  passagère  au  lait  et  au  beurre.  Dans  cet  hymne  IV,  58  en 
particulier,  le  mot  «  beurre  »  a  des  acceptions  très-figuiées,  et  aux  vers 
5  et  G  par  exemple,  les  gouttes  de  beurre  seml)lent.  comme  nous  le  verrons 
plus  tard,  designer  les  prières.  Elles  sont  comparées  au  vers  G  à  des  ani- 
maux (jui  fuient  l'archer,  ce  qui  rappelle  le  mythe  de  Soma-oiseau  frappe 
par  un  archer  céleste  (Quatrième  partie,  ch .  I.  sect.  V.)  Le  cheval  brillant 
auquel  elles  sont  comi)arées  au  vers  suivant,  en  tant  que  volant  plus  vite 
que  le  ven^,  et  s'ouvrant  elles-mêmes  une  voie,  parait  être  le  Soma  lui-même. 
Je  crois  cependant  qu'il  vaut  mieux  dans  leurs  rapports  avec  un  être  rejjre- 
sentanf  Soma,  les  considérer  coninic  distinctes  de  lui  et  représentant    elles- 
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X,  90,  8,  parmi  les  produits  dus  au  sacrifice  divin  du  Pu- 
rusha,  ni  la  possibilité  d'une  double  signification  de  cet  élé- 
ment essentiel  du  sacrifice  terrestre,  en  tant  qu'il  était  natu- 
rellement appelé  à  représenter  la  lumière  de  l'aurore  aussi 
bien  que  l'eau  des  nuages. 

Ainsi,  comme  l'offrande  du  Soma,  celles  du  lait  et  du 
beurre,  pour  ne  rien  dire  des  eaux  mêlées  au  Soma,  avaient 
leur  place  marquée  dans  le  système  général  d'assimilation 
des  rites  et  des  phénomènes  célestes  qui  forme  le  caractère 
propre  du  culte  védique.  Peut-on  en  dire  autant  des  autres 
offrandes,  de  celles  qui,  selon  la  définition  donnée  plus  haut, 
sont  «  cuites  sur  le  feu  »  ?  Il  paraît  certain  du  moins,  comme 
je  le  montrerai  tout  à  l'heure,  que  si  elles  étaient  primitive- 
ment étrangères  à  ce  système,  on  les  y  a  fait  rentrer.  Mais  je 
serais  très-disposé  à  croire  qu'en  effet  elles  n'en  faisaient  pas 
d'abord  partie  intégrante.  Je  n'entends  pas  par  là  qu'elles 
aient  été  introduites  après  coup  dans  les  cérémonies  réglées 
par  les  rishis.  Il  semblerait  beaucoup  plus  naturel  au  con- 
traire que  ceux-ci  ou  leurs  prédécesseurs,  en  un  mot  les  ini- 
tiateurs quelconques  des  conceptions  religieuses  que  nous 
étudions,  se  fussent  vus  contraints  de  respecter  dans  certains 
rites,  soit  le  prestige  d'une  haute  antiquité,  soit  l'attache- 
ment des  différentes  familles  à  leurs  usages  particuliers.  Si 
d'ailleurs  je  distingue  les  offrandes  en  question  de  celles  qui 
ont  été  étudiées  les  premières,  ce  n'est  pas  que  pour  les 
sacrifices  d'êtres  vivants  par  exemple,  le  zoomorphisme  et 
l'anthropomorphisme  mythologiques  ne  pussent  fournir  des 
modèles  célestes.  Ce  n'est  pas  non  plus  que  l'hypothèse  d'une 
adaptation  secondaire  dos  rites  antérieurs  au  système  géné- 
ral de  la  religion  védique,  doive,  dans  ma  pensée,  être 
exclusivement  réservée  pour  les  offrandes  do  gâteaux  et 
les  sacrifices  d'êtres  vivants,  et  ne  puisse  être  étendue  à 
d'autres  offrandes,  à  celles  du  beurre  et  du  lait  par  exemple. 
Je  m'attache  uniquement  à  cette  idée  que  les  eaux,  le  lait, 
le  beurre,  sont,  comme  le  Soma  et  le  feu,  les  éléments  indis- 


mèmes  les  éléments  femelles  qui  sont  tantôt  ses  épouses,  tantôt  ses  mères 
ou  au  contraire  ses  filles,  c"esi-;i-clire  les  aurores  ou  les  eaux  célestes,  quand 
elles  ne  sont  pas  les  eaux  mêmes  ou  le  lait  qu'on  mêle  sur  la  terre  au  breu- 
vage du  sacrifice.  Au  vers  IV,  58,  5,  le  roseau  d"or  place  au  milieu  d'elles 
est  peut  être  le  Soma.  Nous  lisons  dans  le  vnême  hymne  que  le  flot  savou- 
reux (du  beurre!  a  atteint  l'immortalité  avec  la  plante  [du  Soma)  (vers  1),  et 
que  lorsqu'on  exprime  le  Soma,  les  gouttes  de  beurre  coulent  (pour  s'y 
mêler,  vers  0). 
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pensables  du  sacrifice  entendu  comme  l'entendaient  les  rishis 
védiques,  le  beurre  étant  pour  le  feu  ce  que  les  eaux  et  le 
lait  sont  pour  le  Soma,  le  représentant  des  femelles  qui  cor- 
respondent dans  le  ciel  aux  formes  supérieures  du  mâle.  Les 
autres  offrandes  au  contraire  pourraient  être  supprimées 
sans  qu'aucune  pièce  essentielle  manquât  au  système.  En 
fait  la  place  qu'elles  tiennent  dans  le  rituel  est  hors  de  toute 
proportion  avec  celle  que  les  rishis  leur  font  dans  les  hymnes 
du  //ig-Veda.  Ce  monument  des  conceptions  religieuses 
d'une  élite  sacerdotale,  s'il  ne  les  passe  pas  entièrement  sous 
silence,  se  contente  pour  la  plupart  d'entre  elles  de  quelques 
mentions  aussi  sèches  que  rares,  et  réserve  ses  spéculations 
théologiques  ou  ses  effusions  lyriques  pour  les  offrandes  du 
beurre  et  du  Soma. 

J'ai  dit  pourtant  qu'il  les  fait  aussi  rentrer  dans  un  système 
qui  serait  d'ailleurs  complet  sans  elles.  Le  moyen  est  simple 
et  consiste  à  les  introduire  dans  le  sacrifice  céleste,  prototype 
de  celui  qui  s'accomplit  sur  la  terre.  C'est  ainsi  que  le  repas 
d'Indra  dans  le  ciel,  outre  le  breuvage  de  Soma,  a  compris, 
parles  soins  de  Vishjiu,  une  nourriture  cuite,  pacatam,  1,01,  7. 
Levers  I,  164,  43,  place  également  dans  le  ciel  un  sacrifice 
de  taureaux.  Nous  avons  vu  déjà  (p.  244)  que  les  aurores 
peuvent  y  représenter  les  poteaux  auxquels  on  attache  les 
victimes.  Mais  c'est  surtout  le  sacrifice  du  cheval,  c'est 
aussi,  s'il  y  est  fait  allusion,  comme  je  le  crois,  dans  le 
sacrifice  du  Purusha,  le  sacrifice  humain,  qui  a  été  étroi- 
tement rattaché  au  système  général  de  la  religion  védi- 
que. Nous  allons  voir  en  effet  que  le  cheval  du  sacrifice 
et  probablement  aussi  le  Purusha  sont  considérés  comme  des 
symboles  de  l'offrande  par  excellence,  à  savoir  du  Soma. 
L'étude  que  je  leur  consacre  ici  nous  fait  sortir  du  sujet  propre 
de  ce  chapitre  pour  nous  ramener  à  un  élément  mâle.  Mais 
cette  dérogation  au  plan  que  je  me  suis  tracé  m'était  en 
quelque  sorte  imposée  par  l'avantage  que  je  trouve  à  réunir 
ici  les  différents  genres  d'offrandes. 

Nous  savons  que  le  cheval  est  une  des  représentations  les 
plus  ordinaires  du  Soma.  Anvers  X,  101,  10,  où  les  dix  doigts 
sont  assimilés  à  dix  sangles  qui  le  serrent,  après  ces  mots 
«  Versez-le  bai  dans  le  sein  de  la  cuve  »  ,  on  rencontre 
ceux-ci:  «  Façonnez-le  avec  des  haches  faites  de  pierre  », 
cf.  X,  53,  10.  Ces  haches  qui  sont  les  pierres  du  pressoir 
elles-mêmes,  et  qui  servent  à  «  façonner  »  le  cheval-Soma, 
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suggèrent  naturellement  l'idée  du  cheval  du  sacrifice.  Ailleurs 
l'allusion  particulière  au  cheval  fait  défaut,  mais  l'assimilation 
du  pressurage  du  Soma  à  un  sacrifice  d'êtres  vivants  est  plus 
formelle  encore:  les  deux  bras  qui  tiennent  la  pierre  sont 
appelés  les  égorgeurs  du  Soma,  V,  43,  4.  Car  la  citation  pré- 
cédente, en  nous  montrant  comment  cette  qualification  d'é- 
gorgeurs  du  Soma  a  pu  être  donnée  aux  bras  qui  tiennent  les 
pierres  servant  à  l'exprimer,  enlève  tout  fondement  à  l'hypo- 
thèse d'après  laquelle  le  mot  çamitri,  qui  a  incontestablement 
déjà  dans  le  /?ig-Vedason  sens  [technique  de  «prêtre  égorgeur  », 
devrait  être  pris  ici  simplement  dans  son  sens  étymologique 
de  «  préparateur  de  rofi"rande  »  (voir  Grassman,  s.v.).  Il  est 
possible  qu'au  vers  V,  44,  5,  le  personnage  mystérieux  auquel 
est  appliquée  l'épithète  susvariù  «  qui  a  un  beau  poteau  » 
c'est-à-dire  sans  doute  «  qui  est  attaché  à  un  beau  poteau  », 
représente  Soma.  Remarquons  encore  que  les  pierres  à  presser 
le  Soma,  dont  onditindiff"éremment  qu'elles  portent  sur  le  dos 
le  Soma,  somapvisliXhiho  adrayàh.,  VIII,  52,  2,  ou  le  cheval, 

yràvânam  aevaprishiham,\lll,  2Q,  24,  sont,  d'après  le 

vers  X,  94,  3,  avides  de  «  chair  cuite  »  :  cette  chair  ne  diff"ère 
sans  doute  pas  de  «  la  branche  de  l'arbre  brillant  »  qu'elles 
dévorent,    ihid.,   c'est-à-dire  du  Soma  lui-même. 

Ajoutons  qu'Agni,  auquel  la  qualification  de  somaprishiha 
«  portant  le  Soma  sur  son  dos»  est  également  appliquéeau  vers 
VIII,  43,  1 1 ,  en  même  temps  que  celles  de  ukshànna,  vaçânna, 
«  qui  a  pour  nourriture  des  taureaux,  des  vaches  » ,  cf.  X, 
91,  14,  parce  qu'il  reçoit  l'offrande  du  Soma  comme  toutes 
les  autres,  est  représenté  au  vers  X,  20,  6,  armé  de  haches, 
qui  sans  doute  sont  ses  flammes,  mais  qui  n'en  assimilent  pas 
moins  le  feu  qui  dévore  l'offrande  au  prêtre  qui  égorge  la 
victime.  En  fait  c'est  Agni\  comme  le  reconnaît  M.  Grassmann 
(Wœrtei'bueli,  s.  v.)  quiest  appeléle  çamitri,  c'est-à-dire  selon 
moi,  r  «  égorgeur»  divin  dans  le  dixième  vers,  consacré  aux 
poteaux  du  sacrifice,  des  hymnes  /Ipra  II,  3;  VII,  2,  et  /Iprî 
III,  4;  X,  110.  Ce  qui  a  échappé  à  M.  Grassmann,  outre 
l'emploi  du  mot  çamitri  dans  son  sens  technique,  (emploi  qui 
paraît  hors  de  doute  dans  des  vers  consacrés  aux  poteaux  du 
sacrifice),  c'est  que  dans  les  vers  II,  3,  10;  III,  4,  10;  VII, 
2,  10,  et  par  conséquent  aussi  dans  le  vers  correspondant  (1 1) 
de  l'hymne  /iprî  I,   142,    bien  que  l'assimilation  d'Agni  à 

l.  Le  doute  est  impossible  au  vers  III,  4,  10  ;  VII,  s!,  10. 
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l'égorgeur  n'y  soit  plus  expressément  indiquée  par  le  nom 
technique  deç«m<7r^  le  causal .swr/rtya- (pour  svndai/a-,  aoriste 
sushùda-),  exprimant  l'opération  d'Agni,  pourrait  prendre  déjà 
le  sens  de  «  tuer  »  qu'il  a  seul  gardé  dans  la  langue  classique. 
Du  moins  saisit-on  ici  le  passage  du  sens  primitif  de  «  faire 
goûter  l'offrande  »  aux  dieux  (cf.  au  vers  I,  188,  10,  l'emploi 
parallèle  de  Vsioriste  sis  h  vad  a-,  cf.  encore  X,  70,  10;  110,10) 
à  celui  d' «immoler»,  généralisé  plus  tard  en  celui  de  «tuer» 
sans  allusion  particulière  aux  victimes  du  sacrifice.  Il  est  clair 
d'ailleurs  que  la  victime,  ou  plutôt  pour  employer  l'expres- 
sion même  des  vers  en  question,  l'off'rande  immolée  par  l'é- 
gorgeur Agni,  peut  être  l'une  quelconque  des  offrandes  qu'il 
reçoit,  c'est-ù-dire,  selon  les  idéos  védiques,  qu'il  sacrifie  aux 
dieux.  Ce  peut  être  particulièrement  le  Soma  que  nous  avons 
déjà  vu  expressément  assimilé  à  une  victime  vivante,  au 
cheval  du  sacrifice.  Mais  alors  que  faut-il  penser  de  ces  po- 
teaux auxquels  les  mêmes  vers  sont  spécialement  consacrés, 
et  qui  sont  invités  à  abandonner  l'offrande  aux  dieux?  Lorsque 
l'égorgeur  est  Agni,  il  ne  saurait  être  question  de  poteaux 
véritables  tels  que  ceux  auxquels  on  attache  les  véritables 
victimes  vivantes.  On  sera  donc  naturellement  porté  à  les 
identifier  aux  bûches  du  foyer,  sur  lesquelles  l'offrande  est 
versée  pour  être  dévorée  par  le  feu.  Ces  bûches  elles-mêmes, 
qui  pourraient  être  directement  désignées  par  le  nom  des 
poteaux  dans  les  vers  en  question,  vanaspali,  «  arbre  »,  ces 
bûches  sont  à  peine  distinguées  du  feu  qu'elles  entretiennent. 
On  s'explique  ainsi  le  vers  V,  5,  K)  qui  attribue  à  la  bûche- 
poteau  la  connaissance  des  essences  secrètes  des  dieux  aux- 
quels elle  envoie  l'offrande,  cf.  III,  4,  10,  et  le  vers  X,  110, 
10,  où  le  vanaspali  paraît  être  une  forme  d'Agni  aussi  bien 
que  le  eamitvi^.  Enfin  au  vers  IX,  5,  10,  le  poteau  «  d'or, 
brillant,  aux  mille  branches  »  ne  saurait  être  que  le  feu  lui- 
même.  On  y  voit  d'ailleurs  substituée  à  l'idée  de  l'immolation 
d'une  victime  colle  d'une  onction  du  poteau  par  le  Soma  qui 
coule:  c'est  toujours  en  d'autres  termes  l'opération  qui  con- 
siste à  verser  l'offrande  dans  le  feu  où  elle  doit  être  consumée. 

1.  L'emploi  du  pluriel  pour  le  verbe  [svadotitu)  nous  interdit  en  tout  cas 
de  distinjjuer  comme  M.  Grassmann  (Traduction)  le  mnnspari  d'Agni,  sans 
en  distinguer  le  rai/iitri.  Mais  comme  d'un  autre  côté  le  parallélisme  <iu 
vers  111,  4,  10  -  VII,  2,  10  ne  permet  guère  de  croire  qu'il  s'agisse  ici  du 
çatnitri,  de  l'égorgeur  réel,  j'expliquerais  ce  pluriel  par  la  distinction  de 
trois  formes,  ou  plutôt  de  trois  fonctions  d'Agni,  comme  poteau,  comme 
egorgeur,  et  comme  dieu.  (/pvti. 
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L'assimilation  particulière  du  Soma  au  cheval  du  sacrifice 
explique  l'image  de  la  bride  avec  laquelle  le  poteau  dirige 
l'offrande  sur  le  chemin  des  dieux,  X,  70,  10.  On  doit  aussi 
maintenant  mieux  comprendre  la  figure  qui  fait  des  aurores 
les  poteaux  d'un  sacrifice  céleste  (p  .244  et  266):  ces  poteaux 
brillants  ne  sont  autres  que  le  feu  même  du  ciel. 

Les  citations  précédentes  nous  ont  montré  le  sacrifice  des 
offrandes  non  sanglantes,  et  spécialement  du  Soma,  décrit 
dans  des  termes  symboliques  qui  rappellent  les  sacrifices 
d'êtres  vivants.  Elles  semblent,  en  présentant  les  premiers 
de  ces  rites  comme  équivalents  aux  seconds,  trahir  une  ten- 
dance à  remplacer  ceux-ci  par  ceux-là.  Il  n'en  faudrait  cepen- 
dant pas  conclure  que  tous  les  passages  du  /?ig-Veda  qui  font 
allusion  à  des  sacrifices  d'animaux  doivent  être  interprétés 
dans  un  sens  purement  symbolique.  En  ce  qui  concerne  par- 
ticulièrement le  sacrifice  du  cheval,  objet  des  hymnes  I,  162 
et  163,  le  premier  de  ces  hymnes  renferme,  surtout  dans  les 
vers  6 — 20,  des  détails  trop  précis  pour  qu'il  soit  possible  de 
mettre  en  doute  le  fait  de  l'immolation  réelle  d'un  cheval  en 
chair  et  en  os.  Mais  il  paraît  vraisemblable  a  priori  que  par 
une  application  inverse  du  symbolisme  déjà  étudié,  ce  cheval 
a  été  lui  même  considéré  comme  une  représentation  du  Soma. 
C'est  ce  qui  peut  du  reste  être  aussi  prouvé  directement. 

Tout  d'abord  un  caractère  divin  et  une  origine  céleste  sont 
attribués  au  cheval  du  sacrifice,  même  dans  l'hymne  I,  162, 
particulièrement  consacré  à  la  description  de  la  cérémonie 
réelle.  Il  est  de  la  race  des  dieux,  devajàta,  I,  162,  1  ;  cf. 
ibid.,  18.  Aussi  dit-on  que  sa  noble  origine  mérite  d'être  cé- 
lébrée, I,  163,  1.  On  proclame  son  héroïsme,  I,  162,  1,  qui 
lui  a  donné  sur  les  dieux  une  supériorité  reconnue  par  les 
dieux  mêmes,  I,  163,  8.  Au  vers  I,  163,  12,  le  bouc  conduit 
devant  lui  dans  le  sacrifice  n'est  sans  doute  appelé  son 
«  nombril  »,  c'est-à-dire  son  père  {voir  p.  35),  que  par  un 
véritable  jeu  de  mots,  le  nom  de  cet  animal,  aja,  étant  iden- 
tique par  la  forme  à  l'adjectif  aja  «  non  né  »,  qui  désigne 
plusieurs  fois  dans  le  /?ig-Veda  le  premier  auteur  des  choses. 
Quoi  qu'il  en  soit,  quand  le  cheval  a  henni  lors  de  sa  première 
naissance,  il  sortait  de  la  mer,  I,  163,  1,  évidemment  de  la 
mer  céleste.  Nous  pouvons  donc  voir  autre  chose  que  des 
métaphores,  je  veux  dire  des  détails  réellement  mythiques, 
dans  les  passages  qui  attribuent  au  cheval  du  sacrifice,. ra- 
pide comme  le  vent,  un  corps  ailé,  I,  163,  11,  les  ailes  d'un 
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aigle  et  les  jambes  de  devant  d'un  cerf,  I,  163,  1,  des  pieds 
de  fer,  I,  163,  9.  Remarquons  encore  à  ce  propos  que  le  vers 
I,  1G3,  10  célèbre  au  pluriel  des  chevaux  divins  qu'il  com- 
pare à  des  oiseaux  d'eau. 

Or  le  cheval  céleste  représente  principalement  l'éclair  et 
le  soleil.  Les  hennissements  du  cheval  du  sacrifice  au  sortir 
de  la  mer  suggèrent  surtout  l'idée  de  l'éclair.  Mais  en  re- 
vanche on  lit  au  vers  2  de  notre  hymne  I,  163,  que  les  dieux 
ont  fait  le  cheval  du  soleil,  c'est-à-dire  ont  transforméle  soleil 
en  cheval,  l'ont  fait  courir  dans  le  ciel,  ce  qui  rappelle  le 
cheval  «  qui  n'est  pas  né  cheval  »,  1,  152,  5.  M.  Max  Millier 
a  de  bonne  heure  reconnu  [Hislory  of  the  ancient  sanskrit 
Lileralure,  p.  554,  note  2)  que  le  cheval  du  sacrifice  avait 
été  assimilé  au  soleil. 

Mais  est-ce  directement,  ou  indirectement,  c'est-à-dire  en 
tant  qu'assimilé  à  Agrii  ou  à  Soma,  que  le  cheval  du  sacrifice 
représente  le  soleil  ou  l'éclair?  Poser  cette  question  c'est, 
à  ce  qu'il  semble,  la  résoudre:  il  est  vrai  qu'on  ne  Ta  guère 
posée.  Ce  n'est  pas  le  soleil  ou  l'éclair,  ce  .sont  Agni  et 
Soma  représentant  l'un  et  l'autre,  qui  sont  descendus  sur  la 
terre.  C'est  d'eux  qu'on  peut  dire,  comme  on  le  dit  en  eff"et 
du  cheval  du  sacrifice,  que  le  mortel  en  a  obtenu  la  jouis- 
sance, I,  163,  7,  et  qu'ils  ont  laissé  ici-bas  leurs  traces,  les 
traces  de  leurs  sabots,  I,  163,  5.  C'est  à  eux  que  convient 
l'immensité  attribuée  au  cheval  du  sacrifice,  dont  le  souffle, 
oiseau  qui  vole  au  bas  du  ciel,  est  évidemment  le  vent, 
tandis  que  sa  tête,  également  ailée,  est  le  soleil,  I,  163,  6. 
Comme  Agni  et  Soma  ont  trois  formes  ',  trois  demeures,  etc., 
le  cheval  du  sacrifice  a  trois  liens.  11  est  vrai  que  le  vers 
I,  163,  3  place  ces  trois  liens  ensemble  dans  le  ciel;  mais 
le  vers  suivant  y  ajoute  trois  liens  dans  la  mer,  trois  liens 
dans  les  eaux.  C'est  là  d'ailleurs  une  de  ces  énumérations  à 
la  fois  incomplètes  et  redondantes  comme  nous  en  avons 
déjà  rencontré  dans  les  sections  consacrées  à  Agni  et  à  Soma. 
Le  chapitre  de  l'Arilhnu'tiiiue  thijl  ko  logique  prouvera,  je 
l'espère,  que  dételles  formules  sont  de  simples  modifications 
de  formules  plus  exactes,  dans  lesquelles  le  nombre  trois  cor- 
respondait à  celui  des  mondes.    Celle  qui  nous  intéresse  ici 


1.  c'est  précisément  soui  la  forme  d'un  cheval  quWpâw  Napât,  le  fils  de!« 
eaux  (Agni  ou  Soma),  est  rf^presonté  an  vers  II.  35.  fi,  qui  lui  nftrihue  une 
naissance  <  ici»  et  une  auire  dans  le  ciel. 
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implique  en  tout  cas  la  pluralité  des  formes  du  cheval  du  sa- 
crifice. Il  en  est  de  même  du  vers  I,  163,  7  qui  mentionne 
sa  forme  «  suprême  »  dans  le  séjour  de  la  vache.  Le  vers 
I,  163,  4  l'assimile,  dans  le  lieu  de  «  sa  naissance  suprême  » 
à  Varu/ia.  C'est  sans  doute  au  contraire  à  sa  forme  terrestre 
que  fait  allusion  le  vers  I,  103,  9,  en  l'appelant  un  Indra 
inférieur.  Les  deux  conducteurs  du  cheval,  I,  162,  19,  peu- 
vent aussi  correspondre  aux  deux  mondes,  comme  en  général 
les  deux  sacrificateurs  (voir  p.  233). 

Une  allusion  aux  formes  multiples  du  cheval  du  sacrifice 
me  paraît  encore  contenue  dans  le  vers  I,  162,  18,  d'après 
lequel  la  hache  détache  trente-quatre  côtes  du  cheval.  On  ne 
peut  en  conclure,  ni  comme  l'a  fait  M.  Piètrement  {Mémoire 
sur  les  chevaux  à  trente-quatre  côtes  des  Aryas  de  U époque  vé- 
dique. Paris,  E.  Donnaud),  que  les  ^ryas  védiques  connais- 
saient des  chevaux  à  trente-quatre  côtes,  ni  comme  l'a  fait 
M.  Huxley  (^eac/em?/,  1875,  n"  146)  qu'ils  laissaient  subsister  les 
cartilages  de  deux  côtes,  pour  des  raisons  anatomiques  ana- 
logues a  celles  qui  guideraient  les  chirurgiens  modernes  dans 
une  opération  analogue.  M.  Max  Millier,  sans  repousser  l'expli- 
cation de  M.  Huxley  iibid.),  a  fait  remarquer  qu'il  n'est  jamais 
question  dans  les  rituels  de  laisser  deux  côtes  de  la  victime 
intactes.  D'ailleurs,  qu'on  le  fît  ou  non  pour  le  cheval  du  sa- 
crifice, le  choix,  soit  du  nombre  de  côtes  à  couper,  soit  du  nom- 
bre chargé  de  représenter /9ar  à  peu  près  le  nombre  total  des 
côtes  du  cheval,  a  dû.  être  déterminé  par  des  raisons  mythi- 
ques, et  par  bonheur  nous  retrouvons  dans  le  /?ig-Veda  un 
autre  emploi  du  nombre  trente-quatre  qui  ne  peut  guère  nous 
laisser  de  doute  sur  sa  signification.  Il  s'agit  d'un  personnage 
qui  brille  de  diff'érentes  manières  avec  trente-quatre  splen- 
deurs pareilles  et  cependant  soumises  à  des  lois  diverses, 
{littéralement  avec  trente-quatre,  avec  une  splendeur,  etc.),  X, 
55, 3.  Ces  trente-quatre  formes  représententles  différents  dieux 
comme  le  montre  le  premier  hémistiche  du  même  vers:  «  Il 
a  rempli  les  deux  mondes  et  le  milieu  (l'atmosphère),  les  cinq 
fois  sept  dieux.  »  Les  deux  nombres  ne  se  correspondent  qu'à 
une  unité  près,  mais  c'est  évidemment  le  nombre  trente- 
quatre,  nommé  le  second,  qui  est  exact,  et  l'inexactitude  du 
premier  n'a  été  rachetée  aux  yeux  de  l'auteur  que  par  l'avan- 
tage qu'il  présentait  d'être  décomposable  en  deux  facteurs, 
cinq  et  sept,  ayant  chacun  une  valeur  mythologique.  Le 
nombre  trente-quatre  est  lui-même  formé,    comme  nous  le 


verrons,  par  l'additioa  d'une  unité  au  nombre  de  trente-trois 
dieux  correspondant  aux  trois  mondes.  Un  personnage  à 
trente-quatre  formes  est  donc  celui  qui  a  des  formes  dans 
tous  les  mondes,  plus  une  forme  mystérieuse.  Telle  est 
aussi  la  signification  symbolique  des  trente-quatre  côtes  du 
cheval  du  sacrifice.  Ajoutons  que  le  héros  de  notre  vers  X, 
55,  3,  parait  être  Soma,  suffisamment  désigné  au  vers  8  du 
même  hymne  comme  l'allié  avec  lequel  Indra  combat  les 
démons  quand  il  a  bu  le  breuvage,  puis  encore  au  vers  1 
comme  le  frère  de  ce  dieu,  au  vers  2  comme  l'amant  des  cinq 
régions  cardinales,  au  vers  G  comme  l'oiseau  brillant,  au 
vers  5  comme  identifié,  à  ce  qu'il  semble,  à  la  lune,  pour  ne 
rien  dire  du  vers  X,  55,  3  lui-même  d'après  lequel  il 
«  remplit  »  les  dieux.  On  peut  croire  d'ailleurs  que  le  rap- 
prochement des  hymnes  X,  55  et  56  dans  le  recueil  n'est 
pas  purement  accidentel,  et  le  second  de  ces  hymnes  est 
consacré  en  partie  à  un  cheval  mythique  représentant  évi- 
demment Soma. 

Si  d'ailleurs  j'avais  précédemment  nommé  Agni  avec  Soma 
comme  l'un  des  deux  prototypes  possibles  du  cheval  du  sa- 
crifice, c'était  pour  ne  pas  paraître  tirer  des  textes  mêmes 
que  je  citais  des  indications  plus  précises  qu'ils  n'en  pou- 
vaient en  effet  fournir.  Mais  entre  Agni  et  Soma  le  choix 
ne  saurait  être  douteux.  Sans  doute  une  confusion,  toujours 
facile  à  admettre,  d'Agni  et  de  Soma,  identiques  sous  leurs 
formes  célestes,  paraît  impliquée  par  le  vers  I,  1G3,  7, 
portant  que  le  cheval,  après  que  l'homme  en  a  obtenu  la 
jouissance,  a  dévoré  les  plantes,  si  toutefois  ce  détail  est  ici 
symbolique,  et  en  tout  cas  par  le  vers  I,  103,  11,  d'après 
lequel  les  «  cornes  »,  cf.  9,  du  cheval,  dispersées  en  divers 
lieux,  s'avancent  avec  impétuosité  dans  les  a  forêts  ».  On  re- 
connaît aisément  dans  ce  dernier  passage  les  flammes  du  feu 
dévorant  le  bois.  11  n'en  est  pas  moins  évident  que  comme  vic- 
time qu'on  immole,  1,  163,  12,  et  qu'on  envoie  aux  dieux,  ibid. 
13  ;  162,  21 ,  c'est-à-dire  en  somme  comme  offrande,  et  comme 
offrande  dont  les  sacrificateurs  prennent  leur  part,  1,  162,5; 
12,  le  cheval  représente  Soma  plutôt  qu'Agni.  Du  reste,  au 
vers  V,  27,  5,  les  parts  du  sacrifice  du  cheval  sont  expres- 
sément comparées  aux  Somas  «  qui  entrent  dans  trois  mé- 
langes »  lnjàçira\\,  c'est-à-dire  selon  l'explication  que  nous 
avons  donnée  de  ce  terme,  aux  Somas  des  trois  mondes. 
Signalons  encore  à  propos  de    ce  nombre    trois  que    nous 
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avons  aussi  trouvé  dans  les  trois  liens  du  cheval,  la  triple 
onction  de  l'offrande  dont  Agni  est  l'égorgeur,  dans  un 
des  passages  où  nous  avons  constaté  l'assimilation  de  l'of- 
frande non  sanglante  à  une  victime  vivante,  II,  3,  10.  Le 
vêtement  dont  le  cheval  est  recouvert,  I,  162,  2  et  16, 
rappelle  le  vêtement  «  de  lait  »  du  Soma  (voir  chapitre  IV). 
Enfin,  si  l'auteur  du  vers  I,  163,  3,  en  parlant  des  trois  liens 
du  cheval  «  dans  le  ciel  »,  affirme  qu'il  est  «  séparé  du 
Soma»,  c'est  sans  doute  pour  opposer  sa  forme  supérieure 
à  sa  forme  inférieure  qui  est  le  Soma  terrestre. 

Nous  avons  vu  déjà  que  le  cheval  du  sacrifice  est,  dans  la 
cérémonie,  précédé  d'un  bouc.  Ce  bouc,  qui  est  conduit 
devant  lui,  I,  162,  3;  163,  12,  qui  marche  le  premier  quand 
le  cheval  est  promené  trois  fois  circulairement,  I,  162,  4, 
est  la  part  du  dieu  Pùshan,  I,  162,  3,  4;  cf.  2.  Mais  d'autre 
part  Pùshan  a  pour  attelage  des  chèvres,  ce  qui  s'explique, 
si  le  bouc  et  les  chèvres  s'équivalent,  comme  je  le  crois,  dans 
les  deux  mythes,  par  l'identification  de  Pùshan  avec  Soma^ 
Le  bouc  qui  précède  le  cheval  peut  être  également  considéré 
comme  traînant  le  cheval.  C'est  ainsi  que  d'après  le  vers  I, 
162,  21,  le  cheval  est  considéré  comme  attaché  au  joug  de 
l'âne,  parce  qu'un  âne  le  précède  également  dans  la  céré- 
monie. Nous  retrouverons  l'une  dans  la  légende  des  Açvins. 
Quant  au  bouc  il  pourrait  représenter  le  feu  qui  porte  le 
Soma.  L'épithète  viçvaràpa  «  qui  a  toutes  les  formes  »,  I, 
162,  2,  lui  donne  en  effet  un  caractère  mythique,  et  la 
fonction  qui  lui  est  attribuée  d'annoncer  le  sacrifice  aux 
dieux,!,  162,4,  paraît  l'assimiler  au  dieu  qui  reçoit  si  sou- 
vent la  qualification  de  hotri.  On  donne  aussi  pour  compa- 
gnons au  cheval  du  sacrifice  les  deux  haris  ou  chevaux  d'Indra, 
I,  162,  21,  probablement  parce  que  celui-ci  est  traîné  par  eux 
quand  il  emporte,  soit  le  Soma  qu'il  a  conquis  dans  le  ciel, 
soit  celui  que  lui  offrent  les  hommes. 

C'est  Yaraa  qui  a  donné  le  cheval,  Trita  qui  l'a  attelé, 
Indra  qui  l'a  monté  le  premier  (cf.  I,  163,  9?),  le  Gandharva 
qui  en  a  saisi  les  rênes,  I,  163,  2,  gardées  par  tous  les  gar- 
diens de  la  loi  en  général,  I,  163,  5,  au  nombre  desquels  il 
faut  sans  doute  placer  aussi  Tvashtn,  I,  162,  3;  19.  Yama 
et  Trita  jouent  bien  là  leur  rôle  ordinaire  de  sacrificateurs, 
Indra  celui  d'un  dieu  guerrier  dont  le  Soma  est,  comme  nous 

1.  Voir  l'étude  qui  sera  consacrée  à  Pùshan. 

BZKGÀ.l(i!iE,  Helif/iiiii  vé(lii/ue,  1^ 
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le  verrons,  un  auxiliaire  indispensable,  le  Gandharva  enfin, 
celui  d'un  gardien  céleste  du  breuvage  sacré.  Au  vers  I, 
163,  3,  le  cheval  du  sacrifice  est  identifié  lui-même  à  Yama 
et  à  Trita  (en  même  temps  qu'à  un  Jditya  ;  cf.  son  assimila- 
tion à  Varuna  dans  le  vers  suivant).  C'est  ainsi  que  Soma 
est,  par  un  phénomène  mythologique  déjà  souvent  constaté, 
le  prototype  des  préparateurs  du  Soma.  Le  cheval  du  sacrifice 
est  encore  représenté,  non-seulement  comme  donnant  des 
richesses  à  l'homme  pieux,  I,  1G3,  13,  mais  comme  priant  et 
tournant  sa  pensée  vers  les  dieux,  I,  163,  12;  il  reçoit  même 
expressément  au  vers  I,  162,  22  la  qualification  de  havishmat 
«  sacrificateur  » . 

Je  ne  puis  mieux  clore  cette  étude  sur  le  cheval  du  sacri- 
fice qu'en  citant  les  formules  destinées  à  le  préserver,  malgré 
le  fait  matériel  de  l'immolation,  ou  tout  au  moins  à  préserver 
l'être  divin  qu'il  représente,  de  la  souff'rance  et  de  la  mort: 
('  Que  ton  propre  souffle  ne  te  fasse  pas  souffrir  à  ton  départ  ; 
que  la  hache  ne  fasse  pas  de  mal  à  tes  corps!  »  I,  162,  20;  — 
«  Tu  ne  meurs  pas,  tu  ne  souffres  pas  de  dommage,  »  ibid.  21. 
Le  second  vers  se  poursuit  ainsi  :  «  Tu  vas  vers  les  dieux 
par  des  chemins  aisés.  »  L'un  et  l'autre  nous  rappellent  le 
départ  du  trépassé  pour  l'autre  vie  et  les  recommandations 
adressées  au  feu  du  bûcher  qui  doit,  sans  le  dévorer,  le 
transporter  au  ciel  (p.  80).  Le  cheval,  quand  il  a  été  égorgé, 
1, 163,  12,  et  sacrifié,  part  de  même  pour  sa  demeure  suprême 
où  il  va  retrouver  «  le  père  et  la  mère  »,  ibid.  13.  Nous 
avions  annoncé  plus  haut  (p.  191)  cette  confirmation  que 
l'ascension  du  cheval  du  sacrifice  donne  au  mythe  du  re- 
tour de  Soma  au  ciel.  Le  premier  vers  de  l'hymne  X,  56,  a  déjà 
été  cité  comme  devant  être  rapporté  ainsi  que  les  deux  suivants 
au  cheval  Soma:  «  Voici  une  de  tes  splendeurs,  une  autre 
est  au-dessus,  réunis-toi  à  la  troisième  ;  en  te  réunissant  à 
ton  corps,  sois  agréable  et  choraux  dieux,  dans  ta  naissance 
suprême  »;  cf.  2  et  3.  On  remarquera  l'analogie  de  ce  passage 
avec  le  vers  I,  163,  13:  a  Le  cheval  est  parti  pour  sa  de- 
meure suprême,  vers  le  père  et  la  mère  ;  qu'il  soit  mainte- 
nant agréable  aux  dieux....  » 

Au  premier  rang  dos  victimes  énumérées  dans  le  rituel  de 
certains  sacrifices,  figure  l'homme  lui-même.  Dans  le  ^ig- 
Vcda  il  n'est,  à  la  vérité,  jamais  question  du  sacrifice  réel 
d'un  homme;  mais  une  allusion  à  cette  coutume  barbare 
semble  néanmoins  contenue  dans  le  mythe  du  sacrifice  du 
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Purusha.  En  effet,  le  nom  de  ce  Purusha  que  les  dieux  ont 
pris    pour   victime  de    leur   sacrifice,   X,    90,    15,   signifie 
«  homme  ».  Comme  d'ailleurs  la  forme  humaine  est  attribuée 
à  Soma  aussi  bien  que  la  forme  chevaline,  il  est  difficile  de 
douter  que  le  Purusha  sacrifié  par  les  dieux,  et  par  suite 
aussi  l'homme  en  chair  et  en  os,  figurant  comme  victime  du 
sacrifice  terrestre,  qu'il  fût  ou  non  réellement  immolé,  aient 
été  considérés,  de  même  que  le  cheval,  comme  des  représen- 
tations symboliques  de  l'offrande  par  excellence,  du  breuvage 
sacré.  L'hymne  X,  90,  est  consacré  tout  entier  au  sacrifice 
du  Purusha,  auquel  fait  peut-être  allusion  aussi  le  vers  X, 
130,  2  ;  cf.  3,  où  le  nom  de  Purusha  serait  remplacé  par  celui 
de  piimâms  quia  le  même  sens.  C'est  de  ce  sacrifice,  accom- 
pli par  les  dieux,  que  sont  nées  toutes   choses.   Mais   les 
traits  de   l'hymne  en  question   qui  nous  importent  ici  sont 
ceux  qui  font  du  Purusha,    comme  du  cheval  du  sacrifice, 
un  être  multiforme.  Je  n'insisterai   même  pas  actuellement 
sur  les  sept  bûches  limitant  le    foyer  et  sur  les  trois    fois 
sept  bûches  à  brûler  que  les  dieux  ont  employées  dans  le 
sacrifice  du  Purusha,   15.  Mais  je  citerai  les  vers  1   et  5, 
d'après  lesquels  cet  être  à  mille  têtes,  à  mille  yeux,  à  mille 
pieds,  enveloppe  la  terre  et  la  dépasse  en  avant  et  en  arrière, 
le  vers  2  portant  qu'il  est  tout  ce  qui  a  été  et  tout  ce  qui  sera, 
et  enfin  les  vers  3  et  4  qui  lui  attribuent  quatre  pieds  dont 
l'un  représente  tous  les  êtres  et  est  resté  sur  la  terre,  tandis 
qu'avec  les  trois  autres  il  s'est  élevé  dans  le  ciel  où  ces  trois 
pieds  appartiennent  à  sa  forme  immortelle.  Les  trois  pieds 
devaient  correspondre  primitivement  aux  trois  mondes  et  ont 
été  attribués  tous  ensemble  au  ciel  en  vertu  d'une  loi  qui 
sera  étudiée  dans  le  chapitre  de  V  Arithmétique  mtjl  ho  logique. 
On  peut  en  rapprocher  les  trois  poteaux  auxquels  était  atta- 
ché Çunaçcepa  quand  Varuna  l'a  délivré,  1,  24,  13;  cf.  12, 
et  V,  2,  7.  Çunaçcepa  est  surtout  connu  par  une  légende  de 
l'Aitareya-brâhmawa  qui  fait  de  lui  la  victime  désignée  d'un 
véritable  sacrifice  humain.   Mais   c'est  un  personnage  évi- 
demment mythique,  qu'on  peut  identifier  au  Purusha,  et  le 
mythe  des  trois  poteaux  peut  servir  à  rattacher  celui  des  trois 
pieds  du  Purusha  au  mythe  des  trois  liens  du   cheval  du 
sacrifice.  On  peut  d'ailleurs  trouver  un  argument  direct  en  fa- 
veur de  l'identité  du  Purusha  avec  Soma,  sinon  au  vers  2  de 
l'hymne  X,  90,  dans  le  titre  qui  lui  est  donné  de  «  maître  de 
l'immortalité  » ,  au  moins  au  premier  vers  du  même  hymne. 
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dans  la  mention,  autrement  inexplicable,  des  dix  doigts  , 
qui  jouent  un  rôle  si  important  dans  les  formules  relatives  à 
Soma. 

L'étude  consacrée  dans  les  pages  précédentes  au  Purusha 
et  au  cheval  du  sacrifice  considérés  comme  des  symboles  du 
Soma,  qui  reste  ainsi,  par  opposition  au  lait,  au  beurre  et 
aux  eaux,  la  seule  olTrande  représentée  dans  la  mythologie 
védique  par  un  personnage  mâle,  formait  ici  une  sorte  de 
digression.  Elle  ne  doit  pas  nous  faire  oublier  que,  confor- 
mément ù  la  place  qu'elle  occupe  dans  le  chapitre  consacré 
aux  éléments  femelles,  la  présente  section  avait  pour  objet 
principal  les  offrandes  en  tant  qu'éléments  femelles  du 
sacrifice.  Ce  qui  a  été  dit  des  eaux  en  général  s'applique  aux 
eaux  employées  dans  le  pressurage  du  Soma.  Quant  au  lait 
et  au  beurre,  en  tant  que  représentant,  soit  les  eaux  célestes, 
soit  les  aurores,  ils  sont  naturellement  femelles  comme  elles. 
Les  représentations  qui  conviennent  aux  eaux  et  aux  aurores 
sont  non  moins  naturellement  applicables  au  beurre  et  au  lait. 
De  même  par  exemple  que  les  vaches  et  le  lait  qu'elles  pro- 
duisent sont  souvent  confondus  dans  le  ciel  sous  une  appel- 
lation unique,  de  même  le  lait  que  les  vaches  terrestres 
donnent  à  l'homme  pour  le  sacrifice  (VI,  28, 1  et  suivants),  et 
le  beurre  qu'on  tire  de  ce  lait,  ont  dii  être  eux-mêmes  repré- 
sentés comme  des  vaches.  On  verra  dans  l'étude  consacrée 
aux  rapports  des  éléments  mâles  et  des  éléments  femelles 
qu'il  en  a  été  en  effet  ainsi.  Remarquons  à  propos  des 
vaches  réelles  qu'elles  boivent  les  eaux  divines,  I,  23,  18, 
assimilées  elles-mêmes  à  des  vaches,  en  sorte  qu'on  a  pu 
dire  que  c'est  leur  corps  (une  autre  forme  d'elles-mêmes) 
qui  est  un  remède  pour  leur  corps,  X,  100,  10.  Ajoutons 
que  le  lait  et  le  beurre  sont,  comme  on  le  verra,  assi- 
milés, non-seulement  à  des  vaches,  mais  aussi  à  déjeunes 
femmes. 

1.  Soit  qu'il  l'aille,  en  i^anlant  l;i  li-aduction  cuiinacree  «  11  a  dépassé  (la 
terre)  de  dix  doigts  ».  chercher  darih  ces  dix  doigts,  qui  seraient  ceux  d'un 
sacrificateur  céleste,  une  allusion  de  l'orme  bizarre  au  séjour  invisible  de 
Sonia,  soit  (lue  le  sens  j)rimitit'  de  la  l'ormule  ait  été  f  II  est  monté  sur  les 
dix  doigts  »  (comme  sur  des  chevaux  (jui  le  portent,  cf.  p.  224).  —  Nous 
n'avons  pas  à  nous  occuper  ici  tlu  se:is  |ihilosoi)hique  qu'a  pris  le  mythe  du 
Purusha. 
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SECTION    V 


LES     PRIERES 


Les  offrandes  ne  sont  pas  les  seuls  éléments  femelles  du 
sacrifice.  Le  même  sexe  est  attribué  aux  prières  dont  le  rôle 
dans  la  mythologie  du  culte  est  plus  important  encore 
que  celui  des  offrandes  femelles,  du  moins  si  l'on  en  juge 
par  le  nombre  et  la  fréquence  des  formules  où  ce  rôle  est 
indiqué.  Par  le  terme  de  prières  que  j'emploierai  le  plus 
souvent  par  abréviation,  il  faut  d'ailleurs  entendre  toutes  les 
formes  de  la  parole  et  même  de  la  pensée  dans  leur  application 
au  sacrifice.  Cependantles  pensées  pieuses  ne  peuvent  jouer  un 
rôle  dans  la  mythologie  que  comme  équivalentes  aux  paroles. 
C'est  à  ces  dernières,  soumises  ou  non  aux  lois  durhythme  et 
désignées  par  les  noms  les  plus  divers,  vàc,  vacas,  vâka, 
uklha,  sûkta  de  la  racine  vac  «  parler  »,  stuti  et  ses  composés, 
stolra.  stoma,  de  la  racine  slu  «  louer  »,  stiibh  de  la  racine 
s/H6/i«  louer  »,  hûti  (en  composition),  liuim,  hotrâ,  havîman, 
de  la  racine  hù  «invoquer  »,  kârii  et  sukirti  de  la  racine 
kar  «  louer  »,  çamsa,  pracasli,  de  la  racine  eams  «  prononcer 
solennellement  »,  gir  et  gâijatra  des  racines  gar  et  gâ  «  chan- 
ter »,  arka  et  suvrikli,  de  la  racine  «rc,  vie,  «  chanter,  célé- 
brer »  ',  sans  compter  le  mot  rie,  vers,  qui  a  donné  son  nom 


1.  La  racine  arc,  vie,  a  dû  avoir  primitivement,  outre  le  sens  de  «  chan- 
ter, célébrer  «,  celui  de  «  briller  ».  C'est  ce  que  prouve  avec  évidence  l'exis- 
tence de  mots  formés  de  cette  racine,  qui,  comme  orci,  orcis,  ont  indu- 
bitablement le  sens  de  «  rayon,  tlamme,  éclat  >;.  Mais  pour  les  formes 
personnelles  de  la  même  racine,  c'est  à  peine  si  on  peut  trouver  un  ou  deux 
exemples  certains  du  sens  de  «  briller  »,  dans  l'Atharva-Veda,  au  vers  II, 
19,  i,  oii  le  poëte  d'ailleurrs  ne  fait  que  jouer  sur  Fétymologie  de  avcis,  et 
dans  le  rtig-Veda,  au  vers  III,  Vi,  2,  où  la  traduction  «  Tu  as  fait  chanter 
l'aurore  »  (voir  p.  28(5),  serait  très-admissible  si  le  causal  arcaijnh  n'était 
construit  parallèlement  au  causal  arocai/oh.  Je  ne  vois  pas  que  dans  aucun 
autre  passage  du  fiig-Veda  on  puisse  alléguer  une  raison  valable  pour  écar- 
ter le  sens  de  «  chanter,  célél)rer  »,  que  la  racine  arc,  rie,  a  seule  gardé 
dans  la  langue  classique,  tout  en  le  modifiant  en  celui  de  «  honorer,  saluer  ». 
Nous  savons  qu'Agni  ne  brille  pas  seulement,  mais  qu'il  chante  aussi,  V.  25,  7, 
et  nous  verrous  qu'Indra  accomplit  souvent  ses   exploits  en  chantant,  I,  80,  1, 
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au /Îig-Veda,  m/7,  de  la  racine  vip  «  être  agité,  inspiré  «\ 
puis,  outre  rie,  chandas,  sâman,  traisJitubha  qui  ont  pris  des 
sens  techniques,  enfin  vâni,  çuslta  et  surtout  bralnuan,  c'est 
aux  paroles,  ou  à  la  parole  sacrée,  qu'ont  été  d'abord  assignés 
des  prototypes  célestes.  D'ailleurs  les  mots  signifiant  pro- 
prement pensée,  comme  dlu,  dltiti,  dklhiti,  de  la  racine  dhî, 
mati  et  sumati,  mamskâ,  manman  de  la  racine  7nan,  sem- 
blent dans  la  plupart  des  cas  ne  désigner  les  pensées  qu'en 
tant  qu'elles  sont  manifestées  par  la  parole.  L'une  des  for- 
mations de  la  racine  man,  le  mot  mantra^  est  même  devenu 
le  nom  technique  des  formules  sacrées. 

Les  prières  sont  comprises  au  vers  VIII,  35,  2  dans  une 
énumération  de  divinités  qui  commence  au  vers  précédent  et 
se  continue  dans  le  suivant.  Cependant  un  pareil  texte  ne 
prouve  pas  encore  l'existence  de  formes  célestes  de  la  prière, 
car  un  caractère  divin  est  attribué  même  à  la  prière  de 
l'homme,  III,  18, 3;  IV,  43, 1  ;  VII,  34, 1  et9;  VIII,  27, 13.  Mais 
il  en  est  d'autres  plus  précis  qui  vont  nous  expliquer  le  carac- 

\.  Voir  dans  l'introduction  une  note  sur  le  mot  vip. 


comme  les  prêtres  mêmes  qui  lui  servent  d'alliés,  I,  '73,  2,  cf.  1;  III,  31,  8, 
cf.  7.  Pour  le  vers  I,  62,  2,  M.  Grassmann  a  lui-méne  abandonné  dans  sa 
traduction  le  sens  qu'il  avait  adopté  dans  son  Lexique,  et  il  aurait  pu  faire 
de  même,  sans  aucune  hésitation,  pour  le  vers  III,  31,  7.  En  effet,  quelle 
idée  est  plus  familière  aux  poètes  védiques  que  celle  du  chant  des  Angiras? 
Le  vers  I,  fi,  8  s'explique  naturellement  dans  le  même  ordre  d'idées.  Nous 
reviendrons  plus  loin  (p.  287j,  sur  le  vers  I,  92,  3.  Quant  aux  autres  sens 
que  M.  Grassmann,  à  l'exemple  de  M.  Roth,  assigne  à  la  racine  arc,  vie, 
ceux  de  «  lancer  »  et  d'  «  étayer  »,  ils  ne  me  paraissent  pas  justifiés  par  les 
passages  d'oii  on  a  cru  pouvoir  les  induire.  De  même  que  la  racine  vas 
K  briller  »,  par  exemple,  peut  désigner  tous  les  actes  que  l'Aurore  accom- 
plit en  brillant,  do  même  la  racine  arc,  rie,  «  chanter  s  a  pu  désigner  tous 
les  actes  ([u'un  dieu  quelconque,  en  tant  qu'assimilé  à  un  sacrificateur,  ac- 
complit en  chantant,  la  nature  particulière  de  cet  acte  étant  exprimée  par  le 
préfixe  ou  par  les  régimes  qui  accompagnent  le  verbe.  De  là  l'expression  du 
vers  I,  160,  4,  ...  yo...  rajasi...  ajarebhi  >,k(imhha7iehln\\  sam  dnrice  «  Qui 
a  étayé  les  deux  mondes  avec  le  chant,  les  hymnes,  comme  avec  des  étais 
impérissables  »,  et  celle  du  vers  XII,  1,  39,  de  l'Atharva-Veda,...  pûrve... 
visliayo  gâ  udânviciùx'.  «  Les  anciens  7'ishisont  fait  sortir  les  vaches  en  chan- 
tant ».  C"est  ainsi  qu'on  li-ouve  exprimée  par  un  autre  verbe  signifiant 
chanter,  accompagné  du  préfixe  vi,  ri  (jvnislte,  l'idée  qu'Indra  ouvre  par  le 
chant  les  portes  du  ciel  ou  de  l'étable  céleste,  R.  V.,  VI,  35,  !>  (Renie  criti- 
que, 1875,  II,  p.  373,  note  3).  De  même  encore  au  vers  I,  2,  3,  de  l'Atharra- 
Veda,  la  racine  arc,  rie  ne  désigne  l'opération  des  cordes  d'arc  (littéralement 
des  vaches)  lançant  la  flèche,  que  parce  que  la  corde,  en  lançant  la  llèche, 
fait  un  bruit  qui  est  assimilé  à  un  chant  ;  cf.  R.  V.,  IX,  09,  1.  Remarquons 
encore,  à  propos  de  cette  attribution  mal  Justifiée  du  sens  de  «  lancer  »  à  la 
racine  arc,  rie,  que  le  mot  uriric  paraît  n'avoir,  comme  le  mot  ndarka,  lV&m- 
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tpre  divin  de  la  prière  par  son  assimilation  à  certains  phéno- 
mènes célestes. 

Il  semble  que  les  seuls  de  ces  phénomènes  auxquels  la 
parole  pût  être  comparée  étaient  le  bruit  du  vent  et  celui  du 
tonnerre.  Or,  bien  qu'on  rencontre  en  effet  la  comparaison  de 
la  parole  et  du  vent  qui  souffle,  X,  125,  8,  du  prélude  des 
hymnes  et  de  celui  du  vent,  I,  113,  18,  enfin  du  chantre  qui 
«  pousse  »  ses  hymnes  et  du  vent  qui  pousse  les  nuages  ',  I 
116,  1,  comme  le  vent  joue  en  somme  un  rôle  assez  effacé 
dans  la  mythologie  védique,  comme  d'ailleurs  il  appartient 
au  même  monde  que  la  foudre,  c'est-à-dire  à  l'atmosphère, 
on  ne  voit  pas  au  premier  abord  que  notre  nouvel  élément 

1.  Vâyu,  le  vent  divinisé,  est  lui-même  un  chantre,  V,  41,  6:  cf.  1,  113,  18, 
un  chantre  d'Indra,  I,  169,  4,  et  par    suite  est  comparé  à    un  sacrificateur, 

V,  43,  3  ;    cf.  VIII,  90,  10. 

tre  sens  que  «  commencement  de  l'hymne  »,  I,  53,  11  ;  X,  77,  7.  —  Quant  au 
mot  arka  lui-même,  bien  qu'il  ait  désigné  plus  tard  les  phénomènes  ignés, 
et  particulièrement  le  soleil,  il  ne  me  paraît  pas  prouvé  qu'il  ait  dans  aucun 
passage  du  flig-Veda  un  autre  sens  que  celui  d'  «  hymne  »  (ou  de  «  chan- 
tre »,  V,  57,  S).  De  tous  ceux  pour  lesquels  M.  Grassmann,  dans  son  Lexique, 
abandonne  ce  sens,  le  seul  qui  puisse  paraître  vraiment  embarrassant  est  le 
vers  X,  153,  4.  Mais  le  bruit  du  tonnerre  étant  considéré  comme  un  hymne, 
on  comprend  qu'un  poète  ait  pu  dire  d'Indra,  tenant  en  ses  mains  la  foudre 
retentissante,  qu'il  porte  1'  «  hymne  dans  ses  bras  ».  La  prière  étant,  même 
pour  Indra  et  pour  tous  les  dieux,  le  grand  moyen  d'action  sur  les  phéno- 
mènes célestes,  le  mot  arka  peut  sans  aucune  difficulté  conserver  son  sens 
ordinaire  d'  «  hymne  »  aux  vers  II,  11,  15;  III,  31,  Il  (cf.  7  et  8)  ;  34,  1  :  61, 
6;  IV,  16,  4;  56,  1  et  2;  V,  41,  7;  IX,  97,  31;  X,  157,  5.  Des  épithètes  expri- 
mant l'idée  d'  <i  éclat  »  sont  souvent  jointes  aux  différents  noms  des  prières, 
ce  qui  nous  fournit  l'explication  du  composé  arkaroka,  employé  au  vers  VI, 
4,  7,  et  celle  du  vers  précédent  :  «  0  Agiii,avec  les  hymnes  brillants  (ou  par 
l'effet  des  hymnes,  qui  sont  pour  lui  comme  une  nourriture,  VI,  3,  8',  tu  as, 
comme  le  soleil,  répandu  ton  éclat  dans  les  deux  mondes.  »  Nous  verrons 
aussi  que  la  composition  ou  la  récitation  de  l'hymne  est  assimilée  à  la  cla- 
rification d'un  liquide,  III,  26,  7  et  8;  VU,  9,  2.  C'est  encore  une  idée  fami- 
lière aux  rishis  que  celle  du  «  don  de  l'hymne  par  les  dieux  »,  VU,  39,  7  ; 
62,  3,  de  la  découverte  ou   de  «  l'obtention  »  de  l'hymne,   soit  par  les  dieux, 

VI,  49,  8,  soit  par  les  hommes,  d'oii  le  composé  arkosâli,  I,  174,  7;  VI,  20, 
4;  26,  3.  Le  séjour  de  Yarka,  oii  s'établit  Soma,  IX,  25,  6;  50,  4,  est  naturel- 
lement la  place  du  sacrifice,  le  séjour  de  l'hymne  qui  sert,  en  même  temps 
que  les  gouttes  du  Soma,  à  l'accroissement  du  corps  d'Indra,  IX,  73,  -l;  cf. 
VI,  20,  13.  Le  mot  arka  désigne  aussi  l'hymne  céleste  que  les  ancêtres  mon- 
tés au  ciel  «  surveillent  »  en  même  temps  que  «  l'offrande  »,  X,  107,  4,  et 
les  hymnes  invoqués  comme  des  divinités  en  même  temps  que  les  eaux 
(célestes,  d'où  ils  sortent),  VI,  49,  14.  On  trouvera  rapprochés  à  la  page  302 
les  vers  VI,  73,  3;  X,  67,  5;  68,  4;  6,  9.  Il  n'est  pas  douteux  que  dans  ces 
vers,  adressés  à  BrahmaTzaspati,  le  «  maître  de  la  prière  »,  le  mot  arka  dé- 
signe l'hymne.  Nous  interpréterons  plus  bas  (p.  289)  les  vers  VIII,  90,  13 
et  14,  et  on  verra  que  dans  le  premier  le  mot  arkinl  dérive  de  arka  dans  le 
■ens  d'  «  hymne  »,  comme  dans  tous  ses  autres  emplois  (Gr.  s.  v.). 


—  280  — 

femelle  ait  pu  avoir  plus  d'un  prototype  important  dans  le 
ciel,  ou  du  moins  que  des  formes  correspondant  aux  deux 
mondes  distincts  de  l'atmosphère  et  du  ciel  aient  pu  lui  être 
assignées.  La  suite  de  cette  étude  nous  ménage  pourtant  à 
ce  sujet  une  surprise.  Mais  nous  devons  d'abord  nous  attacher 
à  prouver  l'assimilation  de  la  prière  aux  bruits  de  l'orage,  et 
particulièrement  au  bruit  du  tonnerre. 

Au  vers  I,  38,  14,  le   chantre  de  Brihaspati  est  invité  à 
tonner  comme  le  nuage.  L'auteur  du  vers  I,  116,  12,  en  célé- 
brant un  exploit  des  Açvins,  se  compare  lui-même  au  tonnerre 
qui  annonce  la  pluie.  Les  hymnes  qui  ont  acclamé  Brihaspati 
sont  pareils  aux  bruits  du  nuage,  X,  08,  1 .  Le  nuage  lui-même, 
ou  le  dieu  Parjanya,  qui  en  porte  le  nom,    «   prononce   une 
parole  »  forte,  brillante  et  bienfaisante,  V,  63,  0.  Les  Maruts 
font  retentir  la  «  voix  »  du  nuage   en  même   temps  que  les 
éclairs  envoient  leur  sourire  à  la  terre,  I,  108,  8.  L'  «hymne. 
iirka,  que  Brihaspati  a  trouvé  «  comme  le  ciel  tonnant  »,  X,  67 , 
5,  est  le  même  auquel  ce  dieu  estcomparé  en  tant  que  «  lançant 
l'étincelle  du  ciel  »,  X,  68,  4.  Il  ne  diffère   pas  non  plus  de 
celui  qu'Indra  porte  dans  ses  mains  lorsqu'il  aiguise  sa  foudre, 
X,  153,  4,  c'est-à-dire  qu'il  représente  le  tonnerre,  comme  le 
sâman  qu'un  dieu  innommé  (Indra  ou  Soma)  goûte  au  moyen 
de  l'éclair,  X,  99,  2.  La  voix  que  Soma  fait  entendre  sur  la 
surface  de  la  mer,  IX,  12.  6,  est  appelée  un  hymne  au  versX, 
14,  1.  Ces  passages  sontde  ceux  où  Soma,  s'il  ne  représente 
pas  l'éclair  dans  le  ciel,  ce  qui  paraît  ici  le  plus  probable,  le 
symbolise  au  moins  sur  la  terre.  L'hymne  qu'il  fait  enten- 
dre symbolise  donc  le  tonnerre,  s'il  n'est  pas  le  tonnerre  lui- 
même.  D'ailleurs  l'éclair    est  encore  expressément  nommé 
au  vers  I,  164,29,  où  il  passe  pour  une  transformation  de  la 
vache  mugissante,  et  supérieure  en  sagesse  au  mortel,  quand 
elle  sort  de  son  enveloppe.  Or,  nous  verrons  plus  loin  que  la 
vache,  et  particulièrement  la  vache  mugissante,  cf.  ihid.  28, 
est  une  représentation    fréquente   de    la    prière.   Mais   dès 
maintenant  aucun  doute  ne  peut  s'élever  sur  la  signification 
de  la  vache  «  mugissante  et  créant  les  eaux  »  qui,  au  vers 
41  du  même  hymne,  est  représentée  successivement  avec  un 
pied,  deux,  quatre,  huit  et  neuf  pieds,  et  placée  d'ailleurs 
dans  le  ciel  suprême.   Ces  pieds  ne  peuvent    correspondre 
qu'à  ceux  des  mètres  de  la  prière  terrestre.  La  même  vache 
reçoit  l'épithète  sahasràkshard  sur  laquelle  nous  reviendrons 
plus  loin. 


—  281  — 

Ainsi,  d'une  part,  les  chants  du  sacrifice  sont  comparés  au 
tonnerre,  et  de  l'autre,  celui-ci  est  désigné  par  les  mêmes 
mots  que  ceux-là,  en  reçoit  des  attributs  évidemment  em- 
pruntés à  la  parole  sacrée.  On  voit  donc  déjà  que  la  parole 
représente  dans  le  culte  le  bruit  du  tonnerre.  Elle  ne  le  re- 
présente pas  seule,  ou  plutôt  le  bruit  des  pierres  du  pressoir 
est  considéré  lui-même  comme  une  prière.  Ces  pierres  ont 
une  voix,  X,  76,  6,  elles  la  font  entendre,  X,  94,  14,  elles 
parlent,  V,  31,  12;  37,  2;  VIII,  34,  2;  X,  36,4,  aux  dieux, 
VII,  68,  4,  et  c'est  à  elles  qu'on  compare  le  chantre  quand 
il  prend  lui-même  la  parole,  V,  36,  4.  L'hymne  X,  94, 
adressé  aux  pierres,  commence  ainsi  :  «  Qu'elles  prennent 
la  parole,  prenons-la  aussi  nous-mêmes;  adressez  la  parole 
aux  pierres  qui  parlent.  »  Les  anciens  prêtres  Navagvas  ont 
chanté  dix  mois  avec  la  pierre  que  remuaient  leurs  mains,  V, 
45,  7 .  Le  chant  des  pierres  s'adresse  aux  dieux,  qui  sont 
priés  de  l'écouter,  I,  118,  3;  III,  58,  3,  et  qui  l'aiment,  X, 
76,  4  ;  il  est  appelé  expressément  une  invocation,  VII,  22,  4, 
comme  la  pierre  qui  parle  est  elle-même  appelée  un  chantre 
digne  d'éloges,  I,  83,  6.  Vâyu  et  Indra  sont  priés  de  venir  là 
où  parle  la  pierre,  I,  135,  7,  et  la  pierre  est  invitée  à  attirer 
Indra  par  sa  parole,  I,  84,  3.  On  peut  croire  que  de  même, 
au  vers  VIII,  42,  4,  les  prières  avec  lesquelles  les  pierres  ont 
fait  descendre  les  Açvins  pour  boire  le  Soma  sont  leurs  pro- 
pres prières.  Mais  les  pierres  du  pressoir  représentent  elles- 
mêmes  les  nuages,  ces  montagnes,  ces  pierres  célestes.  Le 
premier  vers  de  l'hymne  X,  94  nous  montre,  en  même  temps 
que  les  pierres,  les  montagnes,  c'est-à-dire  les  nuages,  adres- 
sant leur  chant  à  Indra.  Dans  le  même  hymne,  les  pierres, 
assimilées  encore  à  des  taureaux  mugissants  (v.  3),  sont, 
comme  nous  l'avons  vu  (p.  199),  plusieurs  fois  considérées 
elles-mêmes  comme  des  pierres  célestes. Celles  qui,  d'après  le 
vers  V,  31,  5,  ont  chanté  un  hymne  à  Indra,  semblent  iden- 
tiques aux  roues  sans  char  et  sans  chevaux  lancés  par  ce  dieu 
contre  les  démons.  Bref,  le  chant  des  pierres  du  pressoir, 
comme  les  chants  proprement  dits,  représente  le  bruit  du 
tonnerre. 

Ce  bruit  lui-même,  étant  la  voix  du  nuage,  est  aussi  la 
voix  des  eaux,  des  rivières  célestes.  A  la  vérité  la  pluie  qui 
tombe  a  son  bruit  propre  qui  a  pu  entrer,  ainsi  que  le  siffle- 
ment des  vents,  dans  la  conception  de  la  voix  des  eaux, 
justifiée  en  outre  par  le  bruit  des  rivières  terrestres.  Mais 
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la  prédominance  du  bruit  du  tonnerre  dans  l'ordre  purement 
naturel  doit  nous  disposer  à  croire  qu'il  a  contribué,  sinon  à 
l'exclusion  des  autres,  du  moins  pour  la  plus  forte  part,  à  la 
formation  de  ce  mythe.  D'après  une  formule  qui,  dans  le 
vers  X,  109,  1,  est  appliquée  à  un  cas  particulier,  à  savoir 
la  révélation  du  crime  commis  contre  un  brahmane,  mais 
qui  dans  ses  traits  essentiels  doit  avoir  évidemment  un  sens 
plus  général,  et  un  sens  naturaliste,  les  eaux  divines,  la  mer 
sans  limites,  ont  parlé  les  premières  ainsi  que  Mâtariçvan, 
c'est-à-dire  Agni,  représentant  ici  l'éclair. 

Or,  au  mythe  des  eaux  qui  parlent  correspond,  dans  l'or- 
dre du  culte,  outre  l'attribution  d'une  voix  aux  eaux  qui 
coulent  avec  le  Soma  (voirchap.  IV),  l'assimilation  des  prières 
elles-mêmes  aux  eaux.  Comme  les  eaux,  les  prières,  en 
même  temps  qu'elles  retentissent,  coulent,  VIII,  7,  1  ;  Vâl. 
I,  6.  Elles  sont  expressément  comparées  aux  eaux,  I,  64,  1. 
L'hymne  adressé  aux  Açvins  est  comparé  à  un  réservoir 
d'eau  qui  doit  les  attirer,  VIII,  76,  1.  Les  prières  fortifient, 
ou  plutôt  rafraîchissent  Indra  comme  l'eau,  VIII,  87,  8.  Les 
chants  sont  des  eaux  que  le  poëte  fait  couler  vers  lui  du  fond 
d'une  mer,  X,  89,  4,  qui  n'est  autre  que  son  cœur  ;  cf.  VIII, 
14,  10;  87,  7.  Ils  se  dirigent  vers  lui  comme  des  eaux  qui  sui- 
vent leur  pente,  VIII,  32,  23;  VI,  47,  14;  comme  des  rivières 
dans  une  mer,  ils  pénètrent  en  lui,  VI,  36,  3;  VIII,  16,  2, 
et  en  Brihaspati,  I,  190,  7.  Ceux  que  les  dieux  adressent  à 
Indra  sont  également  comparés  à  des  eaux,  II,  13,  5,  et  la 
prière  que  les  hommes  adressent  aux  Maruts  plaît  à  ces 
dieux  comme  les  sources  du  ciel  à  celui  qui  est  altéré,  V,  57, 
1.  La  comparaison  devient  plus  précise  encore  au  vers  VII, 
94,  1,  d'après  lequel  l'hymne  qui  célèbre  Indra  et  Agni  est 
né  de  la  pensée  comme  la  pluie  du  nuage,  et  surtout  au  vers 
IX,  100,  3,  invitant  Soma  à  répandre  la  prière  comme  le  ton- 
nerre répand  la  pluie.  Cette  dernière  citation  suffirait  pour  jus- 
tifier au  besoin  l'idée  que  les  précédentes  ne  contiennent  pas 
de  simples  comparaisons  sans  portée,  mais  bien  des  allusions 
à  l'assimilation  mythique  des  prières  et  des  eaux.  Aux  vers 
VI,  66,  11  ;  X,  68,  1,  la  mention  des  montagnes  d'où  cou- 
lent les  eaux  auxquelles  les  prières  sont  comparées^  peut 
être  une  allusion  aux  nuages,  La    comparaison    est    aussi 


i.  Sur  la  rormtile  girayo  niîpah  du  vers  VI,  GO,  11,  cf.  Revue  critique,  1875» 
II,  p.  376. 
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étendue  aux  prêtres  eux-mêmes,  et  d'après  le  vers  VIII,  6, 
34,  les  Kawvas  ont  acclamé  Indra,  pareils  à  des  eaux  qui 
suivent  leur  pente. 

Ce  n'est  pas  tout  :  la  composition  ou  la  récitation  de  l'hymne 
est  comparée  à  la  clarification  d'un  liquide.  On  dit  des 
poëtes  adressant  leur  prière  aux  dieux  qu'ils  la  purifient, 
VII,  85,  I;  cf.  I,  79,  10;  X,  13,  3;  Val.  5,  6,  qu'ils  purifient 
la  parole  sur  un  tamis  tendu,  IX,  73,  7,  qui  n'est  autre  que 
la  pointe  de  leur  langue,  ibid.  9,  et  de  celui  qui  reçoit  les 
formules  de  la  bouche  d'un  autre,  qu'il  «  apprend  »  celles  qui 
«  se  clarifient  »,  «  le  suc  préparé  par  les  rishis  »,  IX,  67,  31  ; 
32.  Nous  lisons  encore  au  A'^ers  IX,  75,  2,  que  la  langue  «  cla- 
rifie l'agréable  liqueur  de  la  loi  »,  et  il  n'est  pas  difficile  non 
plus  de  deviner  ce  qui  coule  des  sages  assimilés  à  des  tamis, 
III,  31,  16.  Au  vers  IX,  67,  23,  c'est  dans  la  flamme  d'Agni 
qu'est  placé  le  tamis  tendu  qui  doit  purifier  la  prière.  L'idée 
de  la  purification  de  la  prière  est  exprimée  au  vers  X,  71,  2, 
par  une  autre  comparaison  :  il  y  est  dit  que  les  sages  puri- 
fient la  parole  comme  on  purifie  le  grain  avec  un  van.  Mais 
cette  variante  de  la  formule  ordinaire,  produit  d'une  fan- 
taisie individuelle,  ne  doit  pas  nous  faire  méconnaître  la 
portée  des  citations  précédentes.  C'est  d'ailleurs  à  un  autre 
acte  du  culte,  à  la  préparation  du  Soma^  que  la  récitation 
de  la  prière  se  trouve  directement  assimilée  par  la  figure  du 
tamis  sur  lequel  elle  se  clarifie.  Et  en  effet  nous  lisons  au 
vers  VI,  8,  1,  que  la  prière  nouvelle  se  clarifie  pour  Agni 
comme  le  Soma,  au  vers  X,  29,  I,  que  l'éloge  des  Açvins  a 
été  déposé  comme  dans  une  cuve.  Mais  ce  n'est  pas  seule- 
ment le  Soma,  ce  sont  aussi  les  eaux  qui  coulent  avec  lui 
sur  le  tamis,  soit  sur  terre,  soit  dans  le  ciel,  et  le  sexe 
attribué  aux  prières  prouverait  qu'elles  doivent  être  plutôt 
assimilées  à  ces  dernières,  lors  même  que  nous  ne  les  aurions 
pas  vues  expressément  comparées  aux  eaux  dans  de  nom- 
breux passages. 

Plus  généralement  les  prières  sont,  et  nous  reviendrons 
plus  loin  sur  ce  point,  assimilées  aux  diverses  offrandes. 
Nous  lisons  au  vers  X,  76,  7;  cf.  6,  que  les  hommes  purifient 
en  quelque  sorte  des  offrandes  avec  leur  bouche.  Dans 
l'hymne  IV,  58,  qui  célèbre  les  diverses  formes  mythiques 
du  beurre,  les  gouttes  de  beurre  purifiées  avec  le  cœur,  avec 
l'esprit  (v.  6),  et  coulant  de  la  mer  du  cœur  (v.  5  ;  cf.  II), 
sont  donc  évidemment  les  prières,  dont  il  est  dit  du  reste 
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au  vers  VI,  10,  2,  qu'elles  «  distillent  en  quelque  sorte  un 
beurre  brillant  ».  Citons  encore  les  passages  où  les  prières 
adressées  à  différents  dieux  sont  comparées  au  beurre  sacrifié, 
VIII,  39,  3;  V,  12,  1,  au  beurre  sacrifié  avec  la  cuiller,  I, 
110,  6,  d'où  ces  expressions  hardies  «  Je  prépare  l'hymne 
pour  Indra  avec  la  cuiller  )),I,  61,  5,  et  «  Je  sacrifie  avec 
la  cuiller  aux  ^dityas,  ces  chants  qui  distillent  le  beurre  », 
II,  27,  1  ;  la  cuiller  est  apparemment  la  langue,  ou  peut-être 
même  l'éloquence  ;  cf.  II,  10,  6.  Il  est  dit  encore  de  l'hymne 
et  de  la  prière  qu'ils  sont  dégouttants  de  beurre,  Val.  .3, 
10,  plus  doux  que  le  beurre,  VIII,  24,  20.  Mais  le  beurre 
est  lui-même  dans  le  sacrifice  un  représentant  des  eaux  cé- 
lestes. 

Nous  sommes  maintenant  en  mesure  d'expliquer  l'épithète 
sahasràksharû  que  nous  avons  réservée  plus  haut  en  citant 
le  vers  I,  164,  41.  Le  mot  akshara,  dont  la  signification  pri- 
mitive paraît  être  «  inépuisable  »  (qui  ne  s'écoule  pas),  a  dans 
la  langue  classique  le  sens  de  «  syllabe  »  ou  de  «  lettre  ». 
Mais  c'est  par  une  étymologie  forcée  qu'on  a  voulu  tirer  ce 
sens  de  l'idée  d'  «  indestructible  »,  la  syllabe,  ou  mieux  en- 
core la  lettre  étant  le  dernier  élément  irréductible  de  la 
parole.  Dans  nos  hymnes,  le  mot  neutre  akshara,  comme  le 
féminin  aksharâ,  paraît  n'avoir  d'autre  sens  que  celui  de 
«  parole  »,  ou  s'il  s'applique  en  particulier  à  la  syllabe,  il  ne 
la  désigne  à  ce  qu'il  semble  qu'en  tant  qu'elle  est  de  même 
nature  que  la  syllabe  céleste^,  que  la  voix  des  eaux  du  ciel. 
Cette  voix  est  «  inépuisable  »  comme  les  eaux  elles-mêmes 
comme  elles,  non-seulement  elle  «  naît  »  dans  le  séjour  delà 
vache,  III,  55,  1,  mais  elle  «  coule  »  des  mers  que  laisse 
échapper  la  vache  céleste,  I,  164,  42,  qui  a  mille  akshara, 
ibicL,  41  ;  Agni  brille  dans  V akshara,  VI,  16,  35,  comme  il 
brille  dans  les  eaux,  atteint  les  akshara,  VII,  1,  14,  auxquels 
le  vers  I,  34,  4,  compare  les  présents  des  Açvins.  Uaksharn 
est  personnifiée  en  compagnie  dos  Maruts  et  priée  de  ne  pas 
négliger  dans  sa  marche  ceux  qui  l'invoquent,  VII,  36,  7.  Ces 
différents  passages  s'expliqueraient  bien  par  le  sens  d'  «  eau  »  ; 
mais  ils  ne  s'expliquent  pas  moins  bien  par  celui  de  «  pa- 
role »,  la  parole  céleste  pouvant  être  comme  les  prières  ter- 
restres confondue  avec  les  eaux  dont  elle  est  la  voix.  Pro- 
prement, le  mot  akshara  paraît  avoir  un  sens  analogue  à 
celui  de  amrila  (voir  p.  196),  et  désigner  l'essence  inépuisa- 
ble de  la  parole  céleste.  C'est  dans  ce  sens  qu'il  est  con- 
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struit  une  fois  avec  un  génitif,  I,  164,  39  :  «  Celui  qui  ne 
connaît  pas  l'essence  inépuisable,  le  ciel  suprême  du  vers 
(ne;  cf.  le  ciel  suprême  de  la  parole,  ibid.,  34  et  35)  sur 
lequel  reposent  tous  les  dieux,  celui-là  que  fera-t-il  du 
vers  ?  Voici  ceux  qui  le  connaissent;  ils  sont  ici.  »  Connais- 
sant et  possédant  Yakshara,  les  hommes  s'en  servent  pour 
imiter  les  sept  chants,  I,  164,  24,  et  plus  généralement  la 
femelle  céleste,  X,  13,  3.  Mille  aksharà  supplient  Agni,  VII, 
15,  9.  Nous  verrons  plus  tard  que  lors  de  la  conquête  des 
vaches  par  Indra  et  les  Angiras,  Saramâ,  représentant  elle- 
même  la  parole  sacrée,,  marchait  en  tête  des  aksharà,  III, 
31,6. 

Il  est  maintenant  bien  démontré  que  les  prières  ont  un 
prototype  céleste  dans  le  bruit  du  tonnerre,  confondu  parfois 
avec  les  eaux  dont  il  est  la  voix,  comme  les  prières  elles- 
mêmes  sont  assimilées  aux  eaux,  soit  directement,  soit  indi- 
rectement par  leur  assimilation  aux  offrandes.  Mais  le  ton- 
nerre, les  eaux,  et  le  bruit  du  vent,  si  on  tient  compte  de  cet 
autre  modèle  de  la  prière,  appartiennent  tous  à  un  même 
monde,  celui  de  l'atmosphère.  Les  prières  n'auraient-elles 
donc  pas,  comme  les  éléments  mâles  du  sacrifice,  et  comme 
les  offrandes  elles-mêmes  auxquelles  elles  sont  assimilées, 
une  forme  particulière  dans  le  monde  supérieur  du  ciel? 

Remarquons  d'abord  que  si  les  prières,  dans  le  langage 
mythologique,  sont  liquides,  elles  sont  aussi  brillantes.  Cette 
qualité  est  attribuée  à  l'hymne,  VI,  66,  9,  à  la  prière  des 
hommes,  VII,  34,  1;  88,  1,  qu'Agni  élève  vers  le  ciel, 
I,  143,  7  ;  droite,  cf.  I,  119,  2,  et  pourvue  d'ornements  bril- 
lants, I,  144,  1;  cf.  VII,  32,  13,  qui  brille  en  partant  du 
séjour  de  la  loi,  X,  111,  2,  qui  trace  un  sillon  éclatant, 
X,  93,  12,  et  aussi  à  la  prière  céleste,  X,  177,  2,  aux 
hymnes  avec  lesquels  le  ciel  et  la  terre  conduisent  le  sacri- 
fice, IV,  56,  1  et  2,  et  plus  généralement  aux  prières  invo- 
quées comme  des  divinités,  V,  41,  14.  La  prière  des  ancêtres, 
descendue,  comme  nous  le  verrons,  du  ciel  où  elle  est  née, 
revêt  des  vêtements  brillants,  111,  39,  2,  et  brillante  est  aussi 
la  «couleur»  des  prières  qu'Indra  inspire  au  chantre,  III,  34,5. 
On  demande  à  Agni  d'apporter  la  prière  qui  a  brillé  dans  le 
ciel,  VI,  16,  36.  Le  prêtre  actuel  fait  briller  les  chants  comme 
autrefois  les  Ka^ivas,  VIII,  6,  11  ;  quant  aux  prières  de 
ceux-ci,  qui  ont  brillé  en  sortant  d'une  cachette,  ibid.,  8, 
elles  paraissent  tout  au  moins  symboliser  des  prières  célestes. 
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L'éclat  des  prières  célestes  ne  saurait  être  expliqué,  comme 
on  pourrait  songer  à  le  faire  pour  celui  des  prières  terrestres, 
par  une  simple  métaphore.  Mais  l'éclair  qui  accompagne  le 
bruit  du  tonnerre  suffirait  pour  en  rendre  raison  (cf.  le  vers 
7  du  dernier  hymne  cité,  VIII,  6).  Nous  allons  voir  toutefois 
que  les  prières  peuvent  représenter  aussi,  naturellement  par 
une  assimilation  secondaire,  un  autre  phénomène  brillant, 
mais  silencieux  (car  les  vents  légers  du  matin  ne  peuvent 
guère  entrer  en  ligne  de  compte),  je  veux  dire  l'aurore. 

Au  vers  VII,  85,  1,  la  prière  que  «  purifie  »  le  poëte  est 
expressément  comparée  à  l'aurore  divine  «  dont  la  face  est 
de  beurre  ».  D'autre  part  on  peut  comprendre  le  second  pàda 
du  vers  VII,  72,  3,  en  ce  sens  que  les  prières  et  les  aurores 
«  sont  sœurs  »  :  et  en  effet  il  est  dit  au  vers  suivant  que  les 
chantres  offrent  leurs  prières  au  moment  où  les  aurores  bril- 
lent. Mais  voici  qui  est  plus  significatif  :  les  aurores  reçoi- 
vent la  qualification  de  siwâcah.  «  à  la  belle  voix»,  soit  seules, 
III,  7,  10,  soit  avec  les  nuits,  VIII,  85,  I.  Ou  peut  donc 
croire  qu'au  vers  VIII,  9,  16,  la  «  voix  divine  des  Açvins  », 
des  Açvins  qui  ont  à  la  fois  fait  entendre  un  son  et  donné  la 
lumière  aux  hommes,  I,  92,  17,  n'est  autre  que  la  voix  de 
l'aurore,  de  l'aurore  si  souvent  nommée  avec  les  mêmes 
dieux,  et  célébrée  précisément  dans  les  deux  vers  suivants. 
Le  prêtre  s'est  éveillé  avec  cette  voix,  ibid.,  c'est-à-dire 
sans  doute  qu'il  a  été  éveillé  par  elle;  or  c'est  l'aurore  qui 
éveille  la  demeure,  I,  48,  5,  le  mort,  c'est-à-dire  l'homme 
endormi,  I,  113,  8,  les  races  humaines,  VI,  65,  I,  tous  les 
êtres  vivants,  I,  92,  9,  qui  éveille  les  hommes  pour  le  sa- 
crifice, I,  113j  9,  comme  pourrait  le  faire  le  prêtre,  I,  124, 
4,  enfin  qui  éveille  les  Açvins  eux-mêmes,  VIII,  9,  17. 
J'insiste  sur  cette  idée  du  réveil  du  monde  par  l'aurore; 
elle  a  dû  contribuer  beaucoup  à  la  formation  du  mjthe  que 
nous  étudions.  D'un  autre  côté  l'aurore  passe  pour  l'inspi- 
ratrice des  hymnes  qui  se  font  entendre  à  son  lever.  En 
même  temps  qu'elle  réveille  tous  les  vivants,  elle  a  trouvé  la 
parole  pour  tous  les  pieux,  1,92,  9;  elle  donne  l'intelligence, 
I,  123,  13'.  Aussi  vantc-t-on  sa  sagesse,  I,  113,  10,  qu'elle 
prouve  aussi  d'ailleurs  en  suivant  toujours  sa  route  accou- 


4.  Je  ne  cite  pas  l'expression  »  conductrice  des  st'mritù  »,  I,  92,  7  ;  Vil,  76, 
7,  le  mot  sùnrUd  pouvant  désigner  les  bienfaits  de  l'aurore  aussi  hien  que 
les  hymnes. 
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tumée;,  I,  124,  3,  Or,  de  l'idée  de  sagesse  à  celle  d'élo- 
quence il  n'y  a  qu'un  pas.  Plus  particulièrement  celle  qui 
donne  la  parole  n'en  peut  être  elle-même  privée.  Ajoutez  à 
cela  que  l'assimilation  de  l'aurore  à  une  vache,  ou  celle  de 
ses  rayons  à  des  vaches,  devait,  une  fois  établie,  suggérer 
l'idée  de  mugissements  correspondant,  comme  les  mugis- 
sements réels  des  vaches  de  l'atmosphère,  au  son  des  prières 
terrestres.  Mais  la  principale  raison  de  l'assimilation  des 
prières  et  des  aurores  doit  être  cherchée  dans  l'ensemble 
d'un  système  mythologique  qui  attribue  aux  autres  élé- 
ments du  sacrifice  des  formes  particulières  dans  l'atmos- 
phère et  dans  le  ciel,  et  qui  aurait  présenté  une  lacune 
en  ce  qui  concerne  la  prière  si  l'on  n'avait  fait  de  la  fe- 
melle du  ciel,  c'est-à-dire  de  l'aurore,  l'un  des  prototypes 
de  la  parole.  Citons  encore  le  vers  1,  130,  9,  où  la  «  voix  » 
qu'Indra  «  vole  au  lever  du  jour  »,  en  même  temps  qu'il  met 
en  mouvement  le  disque  du  soleil,  paraît  bien  représenter 
l'aurore  dont  il  fait  la  conquête,  et  le  vers  I,  92,  3,  dont 
on  peut  traduire  le  commencement  en  laissant  au  verbe  arc 
le  sens  de  «  chanter  »^  :  «  Elles  (les  aurores)  chantent  comme 
des  femmes  zélées  dans  l'œuvre  du  sacrifice.  » 

Entre  la  prière  et  ses  prototypes  célestes,  il  n'y  a  pas 
d'ailleurs  simple  assimilation,  mais  bien  identité  de  nature 
et  d'origine.  Les  prières  adressées  à  Vish?m  et  aux  Maruts 
reçoivent  la  qualification  àegirijâh.  «  nées  sur  la  montagne  », 
V,  87,  1,  c'est-à-dire  tirant  leur  origine  des  nuages  ou  du 
ciel.  C'est  qu'en  effet  la  parole  a  sa  a  matrice»  dans  les  eaux, 
dans  la  mer  ;  cf.  V,  44,  9  ;  55,  11,  d'où  elle  s'est  répandue 
dans  tous  les  mondes,  X,  125,  7.  La  prière  antique  des  pères 
qui  est  récitée  dans  l'assemblée,  et  qui  revêt  des  vêtements 
brillants,  est  «  née  du  ciel  »,  111,  39,  2.  Au  vers  X,  89,  3,  le 
prêtre  est  invité  à  chanter  sur  la  terre  en  l'honneur  d'Indra 
une  prière  nouvelle  qui  n'est  autre  que  la  prière  du  ciel,  la 
prière  incomparable  et  commune  (aux  prêtres  terrestres  et 
célestes).  Nous  reviendrons  bientôt  d'ailleurs  sur  l'origine 
céleste  de  la  prière  terrestre  en  traitant  de  la  prière  consi- 
dérée comme  élément  du  sacrifice  des  dieux. 

A  la  même  occasion  seront  cités  des  textes  constatant, 
comme  le  vers  X,  125,  7,  la  difi'usion  de  la  parole  en  divers 
lieux.  C'est  sans  doute  encore  à  cette  diffusion  que  fait  allu- 

1.  Voir  plus  haut,  p.  277,  note  1. 
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sion  répithète  viçvajanyà  «  commune  à  toutes  les  races  »,  que 
le  vers  VII,  100,  2  attribue  à  la  prière,  ou  à  la  sagesse,  inspirée 
par  Vishnu,  et  qui  rappelle  le  nom  de  Vaiçvânara  donné  à 
Agni.  Kous  verrons  que  dans  les  formules  de  ce  genre 
l'expression  «  toutes  les  races  »  doit  généralement  s'entendre 
des  races  célestes  et  terrestres.  Il  paraît  difficile  aussi  de 
limiter  à  la  terre  l'application  de  la  formule  «  Elle  (la  pa- 
role) est  prononcée  par  des  animaux  de  toutes  formes  »  ;  l'al- 
lusion aux  vaches  célestes  est  d'autant  plus  vraisemblable 
dans  le  passage  où  se  rencontre  cette  formule,  VIII,  89,  II, 
que  la  parole  elle-même  y  est,  comme  nous  le  verrons,  assi- 
milée à  une  vache.  A  cette  question  «  Quel  est  le  ciel  suprême 
de  la  parole  »?  I,  164,  34,  le  vers  suivant  répond  :  «  Le  prêtre  ». 
Mais  l'expressioji  «  ciel  suprême  de  la  parole  »  n'en  garde 
pas  moins  sa  signification  mythologique  antérieure  et  suppose 
diff"érents  séjours  de  la  parole  dans  les  diff"érents  mondes.  Je 
n'insisterai  pas  plus  longtemps  sur  les  textes  renfermant  des 
allusions  plus  ou  moins  vagues  à  la  multiplicité  des  formes 
de  la  parole,  et  citerai  seulement  encore,  comme  un  exemple 
de  la  manière  dont  les  idées  de  la  prière,  du  mugissement  des 
vaches  et  du  bruit  du  tonnerre  peuvent  se  confondre,  le 
vers  VIII,  85,  5  :  «  Lorsque  tu  prends  dans  tes  bras  la  foudre 
enivrante  (le  Soma),  ô  Indra,  pour  tuer  Vritra,  les  montagnes, 
(les  nuages),  les  vaches,  les  prêtres  acclament  Indra.  » 

Le  nombre  des  formes  de  la  parole  est  plusieurs  fois  ex- 
pressément fixé  à  trois,  comme  celui  des  formes  d'Agni  ou  de 
Soma.  La  relation  des  trois  formes  de  la  parole  avec  les 
trois  formes  d'Agni  est  indiquée  au  vers  III,  20,  7,  où  par 
une  synthèse  plus  hardie  encore  que  celles  auxquelles  nous 
sommes  habitués,  un  même  personnage  est  identifié  à  la  fois 
à  l'offrande  (au  beurre),  à  Agni  et  à  l'hymne  «  triple  »  ;  cf. 
Val.  3,  4,  qui  traverse  l'atmosphère  :  cet  hymne  triple, 
d'après  le  vers  suivant,  est  purifié  par  trois  tamis,  qui  comme 
les  trois  tamis  de  Soma  doivent  correspondre,  au  moins  pri- 
mitivement, aux  trois  mondes.  Ce  n'est  pas  que  le  nombre 
trois,  dans  son  application  aux  formes  de  la  parole,  ne  puisse 
correspondre  aussi  à  certains  détails  liturgiques.  Les  trois 
paroles  qui  s'élèvent  quand  le  Soma  traverse  le  tamis,  IX, 
33,  4  ;  50,  2,  et  qu'il  est  censé  exciter  lui-même,  IX,  97,  34, 
peuvent  représenter  les  tercets  effectivement  chantés  dans  la 
cérémonie.  Mais  ce  rite,  comme  celui  des  trois  feux,  doit 
être  en  relation  avec  le  mythe  des  trois  paroles.  De  même, 
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au  versl,  164,  25,  «  les  trois  bûches  »  du  chaut  composé  de 
gàyatri,  paraissent  être  les  trois  pâdas  dont  est  formé  ce  mètre  : 
maisle  terme  de  «  bûches  »  implique  une  comparaison  de  ces 
trois  pâdas  avec  les  trois  formes  d'Agni,  correspondant  elles- 
mêmes  aux  trois  mondes.  Remarquons  à  ce  propos  que  le  nom 
de  trishtublt  «triple  louange).',  donné  à  un  mètre  composé  d'ail- 
leurs de  quatre  pieds,  peut  s'expliquer  par  une  allusion  à  trois 
formes  mythiques  de  la  parole.  Au  vers  VII,  101,  1,  les  trois 
paroles  reçoivent  répithète^yorirayrâh  «  lumineuses»,  lit- 
téralement «  consistant  principalement  en  lumière»,  donnée 
également  aux  trois  progénitures  issues  de  la  semence  versée 
par  trois  mâles  dans  les  mondes,  VII,  33,  7.  On  peut  rappro- 
cher de  ces  formules  les  vers  VIII,  90,  13  et  14.  Dans  le  pre- 
mier nous  lisons  que  des  formes  ont  été  faites  (prises)  par 
«  cette  femelle)  rouge  qui  chante  des  hymnes,  qui  descend 
(sur  la  terre),  et  qui  est  arrivée  se  manifestant  avec  éclat  en- 
tre les  dix  bras  (des  cinq  sacrificateurs  mythiques)  ».  D'après 
le  second,  trois  progénitures  ;  (de  cette  même  femelle  sans 
doute)  sont  «  allées  au  delà  »  les  autres ,  (trois  autres  pro- 
bablement) se  sont  incorporées  dans  l'hymne.  Tout  ce  lan- 
gage est  d'un  mysticisme  assez  peu  encourageant  pour  l'in- 
terprète. Il  ne  semble  pas  impossible  cependant  d'en 
préciser  un  peu  la  signification.  D'abord  la  femelle  en  ques- 
tion ne  diffère  sans  doute  pas  d'Aditi,  célébrée  immédiate- 
ment après  au  vers  15,  ni  de  la  parole  divine  dont  les  louan- 
ges font  l'objet  du  vers  16,  et  qui,  comme  nous  le  verrons, 
paraît  être  l'une  des  nombreuses  idées  personnifiées  en  Aditi. 
Elle  représente  à  la  fois  la  lumière  et  la  parole,  elle  a  trois 
formes,  ou  ce  qui  revient  au  même  trois  progénitures  qui  ne 
sont  pas  incorporées  dans  l'hymne,  à  savoir,  les  formes  visi- 
bles des  femelles  des  trois  mondes,  et  d'autres  (trois  autres) 
qui  apparemment  sont  les  mêmes  que  les  trois  paroles  lumi- 
neuses. Peu  nous  importe  dès  lors,  que  ces  trois  paroles 
soient  au  vers  VII,  101 ,  1 ,  mises  ensemble  dans  la  bouche  du 
prêtre  terrestre.  Leur  origine,  rapportée  à  la  femelle  céleste, 
à  la  fois  une  et  multiforme,  est  une  forte  présomption  en  fa- 
veur de  leur  répartition  primitive  entre  les  trois  mondes.  Ci- 
tons encore  le  chant  coulant  triplement,  I,  181,  7,  qui  parait 
être  celui  des  Acvins  eux-mêmes,  de  la  forme  brillante  des 
Açvins,  ihid.  8,  et  qui  fait  prospérer  les  hommes  (ou  les 
dieux,  uvhi)  dans  la  «  demeure  au  triple  harkis  »,  ihid., 
représentant   les    trois    demeures    où   se   trouve  le  barhis. 
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autrement  dit  le  lieu  du   sacrifice    dans  les  trois  mondes. 

Du  reste,  Tun  des  meilleurs  arguments  en  faveur  de  notre 
interprétation  de  l'hymne  triple  et  des  trois  paroles,  c'est, 
outre  sa  conformité  avec  l'explication  donnée  du  même  nom- 
bre dans  les  mythes  d'Agni  et  de  Soma,  le  fait  indubitable 
d'une  opposition  de  la  forme  terrestre  des  prières  à  une 
forme  sui)érioure  de  la  parole,  forme  qui  est  attribuée  au  ciel, 
sans  uistinction  du  ciel,  au  sens  restreint  du  mot,  et  de  l'at- 
mosphère. Ce  n'est  pas  que  les  «  deux  paroles  »  ne  puissent 
être  à  l'occasion  denx  chants  de  mètres  différents,  composés, 
par  exemple,  l'un  dogàyatri,  l'autre  de  lrish\ubh,  II,  43,  1. 
Mais  l'opposition  qui  nous  intéresse  ici  ne  saurait  être  plus 
clairement  indiquée  qu'au  vers  IX,  85,  11  déjà  cité,  d'après 
lequel  les  chants  de  ses  amantes  (célestes,  cf.  ibid.  10)  sup- 
plient l'oiseau  qui  vole  dans  le  ciel  (la  forme  supérieure  du 
Soma)  tandis  que  les  prières  «  lèchent  »  le  petit,  l'oiseau 
d'or  qui  se  tient  sur  la  terre  (le  Soma  terrestre).  Au  vers  I, 
173,  1,  les  chants  des  hommes  sont  comparés  au  sdntaii  du 
nuage  [nabhanya)  chanté  par  l'oiseau  (Agni  ou  Soma).  Plus 
généralement,  la  prière  terrestre  est  placée  en  regard  de 
la  femelle  céleste  comme  étant  une  fille  de  cette  mère,  V, 
47,  1,  ou  une  imitation  de  ce  modèle,  X,  13,  3,  et  les 
mugissements  des  vaches  célestes  correspondent  à  ceux 
des  héros  {sic)  qui  les  conquièrent  par  le  sacrifice,  I, 
62,  3. 

Enfin  la  répartition  des  formes  de  la  parole  entre  les  diffé- 
rents mondes  sera  confirmée  dans  le  chapitre  de  V Arithméti- 
que imjiholjgiquc,  principalement  par  l'interprétation  des  trois 
pieds  cachés  de  la  parole  opposés  à  un  quatrième  qui  repré- 
sente la  parole  humaine,  I,  164,  45,  et  par  celle  des  quatre 
femelles  (correspondant  aux  quatre  points  cardinaux)  oppo- 
sées à  la  forme  suprême  de  la  parole,  VIII,  89,  10. 

Nous  pouvons  dire  de  la  prière,  comme  nous  l'avons  dit 
d'Agni  et  de  Soma,  qu'elle  remonte  au  lieu  de  son  origine. 
Comme  eux,  en  effet,  la  parole,  les  hymnes  sont  comparés  à 
des  messagers  que  le  prêtre  adresse  aux  /iibhus,  IV,  33,  1, 
aux  Acvins,  V,  43,  8.  Ils  reçoivent  aussi  directement  le  nom 
de  messagers  en  tant  qu'adressés  aux  Açvins,  VIII,  26,  16,  a 
Indra,  X,  47,  7.  On  remarquera  le  tour  du  premier  vers  de 
l'hymne,  VI,  6,3  :  «Oùlhymne,  pareil  à  un  messager,  a-t-il 
trouvé  les  Açvins  ?  »  Les  prières  sont  aussi  représentées  se 
dirigeant  «  par  les  chemins  de  la  loi  »  vers  Indra  et  Agni, III, 
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12,  7.  Enfin,  la  parole  est  comparée  à  un  messager  qui  va 
entre  les  deux  mondes,  I,  173,  3. 

Il  va  de  soi  que  le  mjthe  des  formes  supérieures  de  la  pa- 
role se  rattache  à  celui  du  sacrifice  céleste.  Là-haut  sont  des 
sages,  ancêtres  décédés  ou  dieux  (voir  p.  104),  qui  «  gardent» 
la  prière  céleste  et  brillante,  X,  177,  2,  qui  prononcent  les 
formules  de  la  parole  au  sommet  du  ciel,  I,  164,  10.  Ces  per- 
sonnages sont  expressément  nommés  des  dieux  au  vers  X, 
74,  2,  et  leur  «  invocation  »  divine  atteint  le  ciel  et  la  terre, 
ibid.  Les  dieux  reçoivent  l'epithète  panitârah  «  louan- 
geurs», III,  54,9,  et  celle  de  brafimakritah.  «  faisant  la 
prière  »,  X,  66,  5,  à  laquelle  s'ajoute,  au  vers  8  du  même 
hymne,  celle  déjà  signalée  de  agnihotâràh  «  ayant  pour  sacri- 
ficateur Agni  ».  Nous  verrons  plus  tard  que  les  chantres  divins 
par  excellence  sont  les  Maruts,  et  que  leurs  chants  s'adressent 
à  un  dieu  particulier,  à  Indra.  C'est  probablement  en  ce  sens 
qu'il  faut  entendre  le  titre  de  «  roi  de  la  prière  faite  par  les 
dieux»  donné  à  ce  dernier,  VII,  97,  3.  Mais  la  réunion  de  ces 
deux  termes,  en  apparence  nécessairement  corrélatifs,  la 
prière  et  le  dieu  auquel  elle  est  adressée,  n'est  pas  indispen- 
sable dans  le  système  de  la  religion  védique  où  les  divers 
éléments  du  sacrifice,  sur  terre  comme  dans  le  ciel,  ont  leur 
valeur  intrinsèque  et  leur  action  directe.  En  fait,  les  pre- 
miers passages  cités  ne  renfermaient  aucune  indication  d'un 
destinataire  quelconque  de  l'hymne  céleste.  Aux  vers  X, 
157,  4  et  5,  les  dieux  que  nous  avons  vus  ailleurs  (p.  106) 
honorer  les  Asuras,  sont  considérés  comme  leurs  ennemis 
et  l'hymne,  arka,  qu'ils  leur  auraient  adressé  selon  la 
première  conception,  devient  l'arme  qu'ils  dirigent  contre 
eux. 

Les  chants  célestes  gardent  d'ailleurs,  lorsqu'ils  sont  attri- 
bués à  des  personnages  divins,  la  signification  naturaliste 
que  nous  avons  assignée  en  général  aux  formes  supérieures 
de  la  parole.  Vàyu,  le  vent,  est  appelé  un  prêtre,  cf.  VIII, 
90,  10  et  V,  43,  3,  «  louangeur  »,  V,  41,  6,  cf.  I,  169,  4. 
D'après  le  vers  X,  61,  7,  quand  le  père,  s'unissant  à  sa 
fille  selon  un  mythe  que  nous  étudierons  plus  loin,  a  laissé 
couler  sa  semence  sur  la  terre,  les  dieux  pieux  ont  fait  la 
prière.  Les  phénomènes  de  l'orage  semblent  ici  suffisam- 
ment indiqués.  Ce  passage  rappelle  d'ailleurs  ceux  qui  ont 
été  cités  plus  haut  (p.  114),  d'après  lesquels  les  deux 
mondes  ont  tremblé  au   moment   où    le  sacrificateur  a  été 
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choisi,  I,  31,  3  ;  cf.  151,  1.  Or,  aux  vers  X,  11,4,  après  une 
mention  de  la  descente  d'Agni  porté  (comme  Soma)  parle  fau- 
con, on  lit  que  lorsque  les  races  honorables  ont  choisi  Agni 
pour  sacrificateur,  alors  la  prière  est  née;  et  si  c'est  le  sacri- 
fice terrestre  qui  est  ainsi  désigné,  ce  n'est  pas  en  tout  cas 
sans  allusion  au  sacrifice  céleste  qui  s'accomplit  dans  l'orage. 
D'ailleurs,  l'orage  est  peut-être  confondu  avec  le  lever  du 
jour  dans  l'hymne  III,  7  où  les  chantres   célestes    désignés 
probablement  au  vers  1,  et   en  tout  cas  au  vers  5,  comme 
brillant  du  haut  du  ciel  et  ayant  /!«  (voir  section  VI)  pour  voix 
commune,  chantent  un  hymne  au  père  et  à  la  mère  (au  ciel 
et  à  la  terre),  au  moment  où  le  taureau,  qui  est  lui-même 
un    chantre,   s'est  accru    selon  sa    nature   en   enveloppant 
(en  faisant    disparaître)  la  nuit  (vers  6)  ;  ce  taureau  paraît 
être   Agni,    représentant    comme    chantre  l'éclair,    comme 
vainqueur    de   la  nuit,  le    soleil.   Mais    c'est   dans  l'hymne 
VII,    103,    que    les  prières  des  sacrificateurs  célestes  sont 
le  plus  clairement  identifiées  aux  bruits  qui  accompagnent  la 
chute  de  la  pluie.  Ces  sacrificateurs  y  sont  représentés  à  la 
fois   comme    des    grenouilles    qui    coassent   au   retour   de 
la  saison  pluvieuse  (vers  3-6,  7)  et  comme  des  brahmanes 
qui  rompent  après  une  année  le   vœu  du   silence  (1),   qui 
chantent  auprès  du  Soraa  pressé  (7),  qui  prennent  la   parole 
et  font  leur  prière  annuelle  (8).  Il  est  extrêmement  peu  vrai- 
semblable que  l'hymne  eu  question  soit,  comme  on   l'a  cru 
d'abord,  une  satire  contre  les  brahmanes,  comparés  par  plai- 
santerie à  des  grenouilles.  Les  personnages   auxquels  il  est 
consacré  sont  des  adhvaryus  qui  portent  des   vases  de    lait 
chaud  (8);  or,  ces  vases  qu'ils  répandent  en  observant   la  loi 
de  l'année,  lorsque  vient  la  saison  des  pluies  (9),  ne  peuvent 
être  que  les  vases  célestes  contenant  ces  pluies  elles-mêmes. 
Ils  sont  encore  désignés  comme  des  sacrificateurs  célestes  au 
vers  8,  d'après  lequel  ils  apparaissent  «  après  avoir  été  cachés  » . 
D'autre  part,  ils  sont  invoqués  sous  leur  forme  de  grenouilles 
(10);  la  comparaison  des  grenouilles  à  une  peau  sèche  que 
viennent  gonfler  les  eaux  (2)  suggère  naturellement  l'idée  du 
nuage  ;  enfin  la  parole  «  excitée    par  Parjanya  ou  par  le 
nuage  »  que  prononcent  les  grenouilles,  semble  bien  être  la 
parole  du  nuage  lui-même.  Nous  avons    déjà  remarqué  du 
reste  (p.  84,  note  2)  que  le  mort  arrivé  dans  le   séjour  des 
eaux  célestes  paraît  avoir  été  assimilé  à  une  grenouille. 
Nous  pouvons  maintenant  compléter  ce  que  nous  avions  à 


i 
293  — 

dire  de  l'origine  céleste  de  la  parole  humaine,  et  particu- 
lièrement des  prières  récitées  dans  le  sacrifice.  La  prière, 
actuellement  adressée  aux  dieux  par  les  nouveaux  rishis 
comme  elle  l'a  été  par  les  anciens,  VII,  22,  9,  cf.  29,  4  ;  I, 
48,  14;  143,  1,  reçoit  souvent  la  qualification  de  «nouvelle», 
I,  27,  4;  60,  3;  62,  13;  82,  2;  109,  2;  131,  6;  V,  42, 
13,  etc.,  cf.  I,  61,  13.  Mais  elle  est  moins  «  nouvelle  »  que 
«  renouvelée».  On  invoque  les  dieux  selon  la  formule  des 
anciens  chantres,  I,  175,  6,  cf.  I,  80,  16.  On  leur  adresse  la 
prière  ancienne,  VII,  73,  1  ;  X,  13,  1  ;  Yâl.  4,  9,  cf.  VIII,  77, 
4,  la  prière  des  pères,  VIII,  41,  2;  X,  57,  3.  Ce  sont  les  an- 
ciennes prières  qui  s'élancent  de  nouveau  vers  eux,  I,  62,  11, 
et  qui  sont  pour  cette  raison  appelées  des  «  revenantes  », 
IX,  72,  6.  Aussi  la  prière  «  nouvelle  »  est-elle  en  même 
temps  appelée  «ancienne  »,  VIII,  84,  5.  «  Nous  chantons  », 
dit  l'auteur  du  vers  1,87,  5,  à  la  manière  de  notre  père 
antique.  »  «  Cette  parole  »,  dit  celui  du  vers  IV,  4,  II, 
«  m'est  venue  de  l'ancêtre  Gotama.  »  La  prière  nouvelle 
est  rattachée  à  Vivasvat  comme  à  un  nombril,  I,  139,  1, 
c'est-à-dire  qu'il  en  est  le  père,  (cf.  VIII,  6,  39,  la  prière  de 
Vivasvat).  Les  hommes  actuels  adressent  à  Indra  le  même 
hymne  avec  lequel  les  anciens  pères,  lesAngiras,  ont  conquis 
les  vaches,  I,  62,  2. 

Or,  c'est  un  fait  auquel  nous  faisions  allusion  tout  à  l'heure 
encore,  les  anciens  prêtres,  particulièrement  les  A?îgiras, 
sont  dos  personnages  mythologiques,  confondus  dans  une 
certaine  mesure  avec  les  dieux,  comme  ces  sages  auxquels 
l'auteur  des  vers  III,  38,  I  et  2  semble  demander  des  ensei- 
gnements, et  qui  peut-être  ne  sont  autres  que  les  Gandhar- 
vas  (cf.  1  et  6).  D'ailleurs  l'invention  de  la  prière  est  aussi 
directement  rapportée  aux  dieux  mêmes.  La  parole  que  les 
hommes  invoquent  aujourd'hui  comme  une  déesse,  la  parole 
divine  a  été  «  engendrée  »  par  les  dieux,  VIII,  89,  11,  d'où 
l'épithète  devatla  «  donnée  par  les  dieux  »  appliquée  à  la 
prière  humaine,  I,  37,  4;  VIII,  32,  27;  cf.  II,  34,  7;  VII, 
97,  5;  VIII,  75,  2.  On  demande,  comme  nous  l'avons  vu,  à 
Agni,  d'apporter  la  prière  qui  a  «  brillé  »  dans  le  ciel, 
VI,  16,  36.  «  Ce  chant-ci  »,  c'est-à-dire  sans  doute  celui 
qui  retentit  actuellement  sur  la  terre,  est  celui  des  im- 
mortels, celui  qu'ils  ont  fait  entendre  alors  qu'eux-mêmes 
désiraient  des  trésors  (cf.  ci-après  X,  114,  1)  et  qu'ils  fai- 
saient la  prière  et  le  sacrifice,  X,  74,  3  (cf.  2,  déjà  cité).  Ce 
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dernier  trait  rappelle  ce  que  nous  avons  dit  déjà  de  la  prière 
dans  le  sacrifice  céleste.  Les  nouveaux  textes  cités  confir- 
ment l'idée,  déjà  suggérée  par  les  précédents,  que  c'est  à  ce 
sacrifice  céleste  qu'il  faut  faire  remonter  l'origine  de  la 
prière  humaine. 

Mais  nous  savons  que  ce  sacrifice  lui-même  se  confond  avec 
les  phénomènes  célestes.  Ce  serait  déjà  peut-être  une  raison 
d'interpréter  au  sens  naturaliste  des  expressions  telles  que 
celles  du  vers  X,  114,  1,  où  il  est  dit  que  les  dieux,  opérant 
en  vue  d'obtenir  le  «  lait  du  ciel  »,  ont  «  découvert  » 
l'hymne  (arkà)  et  le  sàtnan,  et  du  vers  IX,  10,  6,  où  les 
anciens  chantres  qui  «  ouvrent  les  portes  des  prières  »  pa- 
raissent être  les  sept  sacrificateurs  divins  (cf.  7,  voir  le  cha- 
pitre de  VAril/unétique  myt/iolof/i'fite).  De  même  la  comparai- 
son do  la  prièie  à  un  torreîit  qui  coule  (voir  p.  282)  off"re  un 
intérêt  particulier  quand  c'est  Agni,  c'est-à  dire  à  la  fois  le 
prototype  des  anciens  prêtres  et  l'élément  qui  «e  nianifeste 
dans  le  ciel  sous  les  formes  du  soleil  et  de  l'éclair,  qui  est 
prié  de  lui  creuser  son  lit,  IV,  11,  2.  Peut-être  est-il  par 
exemple  identifié  à  l'éclair  au  vers  IV,  6,  5,  où  il  reçoit 
l'épithète  madhuvacas  «  dont  la  voix  est  comme  une  liqueur 
enivrante  »,  en  même  temps  qu'il  est  représenté  comme  fai- 
sant trembler  tous  les  êtres  lor.squ'il  brille.  On  peut  donc 
croire  aussi  que  c'est  sous  sa  forme  d'éclair  qu'il  a  brisé  les 
portes  des  démons  appelésPa^iis  en  «  clarifiant  »  (voir  p.  283) 
un  liymne  pour  les  hommes,  VII,  9,  2.  En  tout  cas,  on  ne 
peut  guère  méconnaître  une  allusion  au  mythe  qui  devait 
identifier  la  découverte  de  la  parole  et  l'invention  de  la  prière 
au  phénomène  céleste  de  l'orage  dans  le  vers  IV,  5,  3,  où 
un  poëte  déclare  qu'Agni  lui  a  enseigné  la  prière  a  comme 
le  séjour  caché  de  la  vache  ».  Cette  dernière  expression  dési- 
gne en  effet,  dans  la  langue  des  hymnes,  la  retraite  mysté- 
rieuse où  sont  trouvées,  l'aurore  au  lever  du  jour,  les  eaux 
pendant  l'orage.  Voici  d'ailleurs  un  texte  décisif.  La  «  dé- 
couverte »  de  l'hymne,  au  vers  X,  (37,  5  (cf.  1),  où  elle  est 
rapportée  àBrihaspati,  comparé  lui-même  au  «  ciel  tonnant  », 
non-seulement  suit  r«  efi"raction  de  la  forteresse  »  ,  mais 
accompagne  celle  dos  trésors  du  ciel,  l'aurore,  le  soleil,  la 
vache,  que  le  dieu  a  fait  sortir  de  la  mer  (céleste).  Enfin, 
d'après  le  vers  V,  83,  10,  c'est  un  dieu  de  l'orage,  dont  le 
nom  même  signifie  «  nuage  »,  Parjanya,  qui  a  «  trouvé  »  la 
prière  «  pour  les  créatures  ». 
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Ainsi  découverte  par  les  dieux,  la  prière,  ou,  ce  qui  revient 
au  même  dans  la  langue  des  hymnes,  la  parole  a  été  par  eux 
distribuée,  comme  le  feu  lui-même,  en  divers  lieux,  et  le 
même  hymne,  X,  125,  où  cette  distribution  est  formellement 
indiquée  au  vers  3,  cf.  VIII,  89,  11,  nous  rappelle  au  vers?, 
que  la  «  matrice  m  de  la  parole  était  dans  les  eaux,  dans  la 
mer  (céleste),  en  ajoutant  que  c'est  de  là  qu'elle  est  sortie 
quand  elle  s'est  répandue  dans  les  différents  mondes,  ou  par- 
tagée entre  les  différents  êtres.  Le  fait  de  la  distribution, 
comme  celui  de  la  découverte  de  la  parole,  se  confondait 
d'ailleurs,  dans  l'esprit  des  chantres  védiques,  et  avec  le 
sacrifice,  et  avec  les  phénomènes  célestes.  C'est  ainsi  que 
d'après  le  vers  X,  71,  3,  les  personnages  dont  il  est  dit, 
comme  des  dieux  au  vers  X,  125,  3,  qu'ils  ont  distribué  la 
parole  en  divers  lieux,  l'avaient  découverte  par  le  sacrifice. 
Or,  si  ces  sacrificateurs  ne  sont  pas  expressément  donnés 
pour  des  dieux,  si  le  poëte_,  en  ajoutant  qu'ils  ont  «  apporté  » 
la  parole,  paraît  les  assimiler  plutôt  à  Mâtariçvan  ou  aux 
Bh/'igus  apportant  le  feu,  nous  devons  d'abord  nous  rappeler 
que  ces  derniers  sont  confondus  dans  une  certaine  mesure 
avec  les  dieux  proprement  dits,  ensuite  remarquer  que  les 
premiers  possesseurs  de  la  parole,  ceux  chez  qui  les  per- 
sonnages en  question  l'ont  trouvée,  et  qui  représentent  peut- 
être  les  anciens  dieux  (voir  p.  106),  sont  eux-mêmes  appelés 
des  rishis. 

Nous  avons  dit  que  l'une  des  idées  qui  ont  dû  contribuer 
le  plus,  soit  à  former,  soit  à  consacrer  le  mythe  du  sacrifice 
céleste,  est  la  croyance  à  l'efficacité  absolue  du  sacrifice, 
qui  en  fait  le  principe  même  de  l'ordre  du  monde.  Cette 
observation  s'applique  tout  particulièrement  à  celui  des  élé- 
ments du  sacrifice  qui  fait  actuellement  l'objet  de  notre 
étude,  à  la  prière.  Plus  généralement,  une  action  en  quelque 
sorte  magique  est  attribuée  dans  les  hymnes  védiques  à  des 
formules  qui  peuvent,  comme  celles  qui  sont  désignées  par 
le  mot  çamsa  par  exemple  (voir  plus  bas),  être  des  in- 
cantations de  démons  ou  de  sorciers,  aussi  })ien  que  des 
prières  de  pieux  rishis,  comme  l'indique  au  vers  II,  23,  10 
l'opposition  du  mot  duhçainsa,  désignant  les  premiers,  et  du 
mot  suçamsa,  désignant  les  seconds.  Cela  n'empêche  pas  que 
la  victoire  ne  soit  assurée  à  ceux-ci  sur  ceux-là  :  c'est  seule- 
ment une  formule  «  droite  »  qui  triomphe  des  ennemis,  II, 
26,  1.    On  verra  dans  la  quatrième  partie  de  cet  ouvrage 
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(ch.  II,  sect.  VIII),  que  les  malédictions  des  trompeurs,  c'est- 
à-dire  des  démons  ou  des  sorciers,  et  particulièrement  de 
ces  personnages  équivoques,  nommés  Yâtus  ou  Yùtudhânas 
ou  même  Rakshas,  qui  participent  du  caractère  des  uns  et 
des  autres,  peuvent  retomber  sur  leurs  auteurs.  Mais  les 
termes  mêmes  dans  lesquels  cette  idée  est  exprimée  prou- 
vent qu'une  action  nécessaire  est  attribuée  aux  malédictions, 
quoique  cette  action  puisse,  par  l'intervention  d'une  autre 
force,  être  détournée  de  son  but  primitif,  et  renvoyée  à  son 
point  de  départ.  Cette  autre  force  pourra  être  une  formule 
conforme  à  la  religion  des  rishis,  comme  celle  qui  est 
appelée  au  vers  13  de  l'hymne  X,  87,  une  flèche  «  née 
de  l'esprit  »,  avec  laquelle  Agni  doit  frapper  lesYâtudhânas, 
ces  êtres  qui  «  volent  par  la  parole  »,  ibid.,  15.  Si  la  malé- 
diction des  impies  a  trois  pointes,  le  mantra,  la  formule 
eCflcace  des  sages  en  a  quatre,  et  reste  victorieuse,  I,  152,  2. 
Dans  l'hymne  X,  166,  le  sacrificateur,  luttant  contre  une 
incantation,  ou  peut-être  même  contre  un  autre  sacrifice,  4, 
demande  à  Vàcaspati,  «  le  maître  de  la  parole  »  (voir  plus  bas 
p.  300,  note  2),  que  ses  ennemis  parlent  «  plus  bas  que  lui  », 
3,  cf.  5,  c'est-à-dire  que  leurs  formules  cèdent  aux  siennes. 

L'idée  de  la  toute  puissance  du  sacrifice  est  étroitement 
liée  à  celle  de  la  toute-puissance  de  la  prière,  car  un  sacri- 
fice sans  prière  ne  saurait  plaire  à  Indra,  X,  105,  8.  Aussi 
e^t-cc  la  mesure  dans  laquelle  ils  ont  reçu  le  don  de  la  parole, 
de  la  prière  éloquente,  qui  fait  la  principale  différence  des 
prêtres,  ou  comme  les  appellent  déjà  les  vers  X,  71,8  et  9, 
des  brahmanes  entre  eux,  cf.  7  et  10  et  X,  117,  7. 

Le  pouvoir  de  la  prière  est  affirmé  dans  les  hymnes  sous 
les  formes  les  plus  variées.  Nous  laisserons  de  côté  les  pas- 
sages, naturellement  très-nombreux,  qui  nous  apprennent  seu- 
lement que  l'homme  obtient  ce  qu'il  désire  «  par  la  prière  », 
VI,  71,  6,  et  passim,  cf.  VI,  53,  4,  etc.  Cependant  les  pas- 
sages du  même  genre  dans  lesquels  un  instrument  matériel 
de  la  victoire  comme  «  le  cheval  »,  II,  2,  10;  IV,  37,  6, 
figure  au  même  titre  que  la  prière,  sont  déjà  plus  significa- 
tifs, en  ce  qu'ils  assimilent  dans  une  certaine  mesure  la 
prière  à  cet  instrument  matériel.  C'est  ainsi  encore  que  les 
chantres  védiques,  au  lieu  do  dire  simplement  que  les  dieux 
récompensent  la  prière,  on,  par  une  expression  plus  imagée, 
qu'ils  la  revêtent  de  riches  ornements,  II,  35,  1;  I,  61,  16, 
disent  aussi    qu'ils  la  rendent  conquérante  do   vaches,   de 
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chevaux,  de  butin,  VI,  53,  10;  cf.  I,  112,  24;  VIII,  75,  2; 
X,  42,  3  et  7.  Les  dieux  font  aussi  «  gonfler  »  les  prières, 
I,  151,  6,  et  le  commentaire  de  cette  expression  est  au  vers 
IV,  41,  5,  où  la  prière  est  célébrée  sous  la  forme  d'une  vache 
que  fécondent  Indra  et  Varu/ia,  comparés  à  deux  taureaux. 

Souvent  aussi  les  effets  attribués  à  la  prière  lui  sont  rap- 
portés directement,  et  sans  intervention  des  dieux.  Elle  a  le 
pouvoir  de  donner  une  étable  pleine  de  vaches,  un  breuvage 
salutaire,  VIII,  25,  20  ;  elle  donne  une  nombreuse  descen- 
dance, I,  76,  4;  elle  protège  le  sacrificateur,  X,  37,  2,  elle 
le  favorise,  VII,  84,  5.  cf.  66,  8  ;  elle  aiguise  la  flèche  du 
combattant,  VI,  75,  16,  elle  lui  sert  de  cuirasse,  VI,  75, 
19.  Ces  expressions  ne  sont  pas  de  simples  métaphores. 
Dans  la  bouche  des  chantres  védiques  elles  avaient  incontes- 
tablement un  sens  mythique.  Pour  le  prouver,  sans  même 
recourir  à  l'hymne  X,  125,  qui  peut  être  de  date  relative- 
ment récente,  mais  où  cependant  la  parole*  personnifiée,  en 
se  disant  la  reine  des  richesses,  3,  en  promettant  la  ri- 
chesse au  sacrificateur,  2,  et  la  force  à  celui  qu'elle  aime, 
5,  ne  s'arroge  aucun  pouvoir  qui  ne  lui  soit  expressément 
attribué  en  bien  d'autres  passages,  il  suffira  de  citer  le  vers 
VIII,  46,  14,  dont  l'auteur  voulant  célébrer  la  puissance 
d'Indra,  ne  trouve  rien  de  mieux  que  de  le  comparer  à  la  pa- 
role, et  le  vers  X,  50,  4,  où  le  même  dieu  est  appelé  le  man- 
tra,  la  formule  par  excellence.  Nous  retrouverons  encore 
plus  loin  des  comparaisons  du  même  genre. 

En  résumé  il  n'y  a  rien  au-dessus  du  sâman,  II,  23,  16,  et 
plus  généralement  de  la  prière.  La  parole,  qui  tend  à  Rudra 
son  arc,  X,  125,  6,  et  qui  exerce  sur  tous  les  dieux,  et  parti- 
culièrement sur  Indra,  une  action  que  nous  étudierons  plus 
tard,  la  parole  est  la  reine  des  dieux,  VIII,  89,  10.  Les  dieux 
reposent  sur  le  ciel  suprême  de  la  parole  (proprement,  du 
vers),  I,  164,  39,  qui  n'est  autre  que  le  prêtre,  ibid.,  35. 

L'action  de  la  prière  s'exerce  en  particulier  sur  les  deux 
ordres  de  phénomènes  célestes  qui  figurent  au  premier  rang 
dans  la  mythologie  védique,  les  phénomènes  du  lever  du  jour, 
et  les  phénomènes  de  l'orage.  L'aurore  sort  de  la  montagne 
ouverte  par  les  hymnes,  V,  45,  I,  cf.  3,  dont  elle  entend 
l'appel,  VI,  64,  5,  qui  l'éveillent,  III,  61,  6  ;  IV,  52,  4;  Vil, 


1.  D'après  rAnukrama^î  dont  l'interprétation  ofiVe  ici   tous  les  caractères 
de  la  vraisemblance. 
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80,  1,  etr  «  accroissent  »,  I,  124,  13;  VII,  77,  6,  qui  font 
briller  le  ciel  et  la  terre,  IV,  56,  1.  C'est  la  prière  qui  fait 
(qui  ouvre)  les  chemins  lumineux,  X,  53,  6.  L'hymne  est  enfin 
appelé  svarshd  a  qui  conquiert  la  lumière  »,  I,  61,3;  V, 
45, 11. 

De  même,  la  parole,  qui  triomphe  dans  les  combats,  con- 
quiert aussi  la  pluie  du  ciel,  I,  152^  7.  Elle  reçoit  au  vers  X, 
98,  7,  l'épithète  vrùfdivani  «  qui  conquiert  la  pluie  »,  cf.  3. 
Si  c'est  au  moment  où  a  été  chanté  l'hymne  appelé  rathamiara 
.que  le  soleil  a  été  aperçu,  c'est  au  moyen  du  mètre  appelé 
jiKjall  que  la  mer  «  céleste  »  a  été  soutenue  dans  le  ciel,  I,  164, 
25.  La  vache  «  mugissante  »  à  un,  deux,  quatre,  huit  et  neuf 
pieds,  qui  «  produit  les  eaux  »,  I,  164,  41,  et  d'où  coulent 
les  mers,  ibid.,  42,  ne  peut  guère  être  que  la  parole  rhyth- 
mée. 

Dans  ce  dernier  passage,  il  est  vrai,  la  vache  dont  il  s'agit 
est  placée  au  plus  haut  du  ciel,  et  représente  par  conséquent 
une  forme  supérieure  de  la  prière.  De  même  on  peut  enten- 
dre le  vers,  III,  61,6,  en  ce  sens  que  l'aurore  est  éveillée  par 
les  hymnes  «  du  ciel  ».  Mais  dans  la  plupart  des  autres 
passages  cités,  les  prières  qui  exercent  une  action  sur  les 
phénomènes  célestes  sont  bien  les  prières  terrestres,  celles 
que  l'auteur  de  l'hymne  appelle  «  mes  »  ou  «  nos  »  prières. 

Il  y  a  ainsi  entre  les  formes  principales  de  la  femelle  cé- 
leste, c'est-à-dire  entre  l'aurore  et  les  eaux  de  la  pluie,  d'une 
part,  et  la  prière,  qui  est  la  femelle  terrestre,  de  l'autre,  une 
correspondance  dont  témoigne  encore  en  divers  passages 
la  mention  simultanée  de  Taurore,  qui  vient  à  l'appel  du  sa- 
crificateur, I,  48,  11,  de  l'aurore,  qui  est  le  salaire,  la  daka- 
hinà  du  sacrifice,  VI,  64,  1,  et  de  la  prière,  I,  183,  2,  dos 
aurores  qui  viennent  au-devant  des  chants  du  sacrificateur, 
I,  122,  14,  et  des  prières,  I,  123,  6  (et  passini),  ou  bien  des 
rivières  (célestes)  et  des  «  vaches  de  la  loi  »,  I,  73,  6,  c'est- 
à-dire  encore  des  prières,  des  prières  qui  s'avancent  dans  la 
direction  des  sources  (célestes),  X,  25,  4.  Au  vers  I,  141, 1, 
au  contraire,  les  «  vaches  de  la  loi  »  paraissent  être  les 
eaux,  et  en  tout  cas  les  femelles  célestes,  qui  sont  «  amenées  » 
quand  la  prière  «  réussit».  J'explique  dans  le  même  ordre 
d'idées  l'épithète  visvishiadhenâ  «  qui  répand  les  vaches  », 
donnée  à  la  prière,  VII,  24,  2.  Ce  ne  peut  être  aussi  que 
l'une  des  formes  de  la  femelle  céleste  qui,  sous  le  nom  d'^r- 
jànî,  monte  sur  le  char  des  Acvins,  quand  la  prière  terres- 
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tre  s'élève,  I,  119,  2,  et  sous  le  nom  de  Sarasvatî,  donne 
son  lait  à  celui  qui  fait  la  prière,  IX,  67,  32.  Nous  revien- 
drons sur  ces  noms  particuliers  donnés  à  la  femelle  céleste, 
et  nous  verrons,  dès  la  section  suivante  que  le  second, 
celui  de  Sarasvatî,  désigne  un  personnage  qui  résume  les 
différentes  formes  de  la  femelle  mythologique,  La  prière 
est  représentée  allant  comme  une  messagère  {antar...  ca- 
rati),  chercher  le  don  de  la  vache,  III,  55,  8;  cf.  I,  173,  3. 
Ce  dernier  passage  peut  expliquer  le  vers  III,  58,  1,  où  la 
«  vache  »  qui  paraît  associée  à  Agni  comme  messagère 
«  amenant  la  clarté  (de  l'aurore)  »  ne  diffère  pas  de  1'  a  éloge 
de  l'aurore  »  et  représente  la  prière  elle-même.  Les  «  va- 
ches »  dont  la  «  musique  »  des  Sobharis  est  «  ointe  »,  VIII, 
20,  8,  sont  de  nouveau  les  femelles  célestes,  ou  plutôt  le 
lait  de  ces  femelles  qui  récompense  le  chant  des  prêtres. 
Enfin  aux  vers  VIII,  6,  43  et  VIII,  55,  8,  cf.  14,  c'est  sous 
le  nom  même  de  «  prière  »,  de  prière  «  antique  »  ou  «  bril- 
lante »,  que  la  femelle  céleste  paraît  être  mise  en  relation 
avec  la  prière  terrestre,  avec  l'hymne  des  Kanvas  qui  la 
«  fortifie  »,  avec  l'hymne  que  goiite  Indra  et  dont  elle  doit 
être  la  récompense. 

L'idée  de  l'efficacité  nécessaire,  de  la  puissance  propre  de 
la  prière  ressort  mieux  encore  de  l'introduction  dans  le  pan- 
théon védique  d'un  personnage  divin  qui  symbolise  précisé- 
ment cette  action  en  quelque  sorte  magique  des  formules  sa- 
crées, et  dont  le  nom,  Brahmanaspati  ouBrihaspati,  souvent 
invoqué  en  même  temps  que  les  noms  de  différents  éléments 
divinisés  du  culte,  I,  18,  5;  40,  3  ;  X,  36,  5  ;  64,  15;  100, 
5;  103,  8,  signifie  «  le  maître  de  la  prière  ».  Ce  nom  suffirait 
déjà  à  le  caractériser.  Il  est  d'ailleurs  appelé  en  outre,  le 
premier  roi  des  prières,  II,  23,  1,  le  père  de  toutes  les  prières 
{brahman,  paroxyton),  II,  23,  2  *.  Et  on  doit  entendre  par  là, 
non-seulement  qu'il  inspire  le  prêtre,  qu'il  «  met  dans  sa 
bouche  une  parole  brillante  »,  X,  98,  2;  3  et  7,  qu'il  l'aide 
à  louer  dignement  «  son  ami  (à  lui-même, Itjdra)  »,  II,  24,  1, 
mais  qu'il  prononce  lui-même  la  formule  qui  plaît  aux  dieux, 
I,  40,  5,  qu'il  chante  le  sâman,  X,  36,  5,  qu'il  satisfait  les 
dieux  avec  des  hymnes  et  des  prières,  X,  64,  16,  cf.  I,  190.  1  ; 
3  et 4.  Il  doiiaela. pankti,  I,  40,  3,  c'est-à-dire  qu'il  inspire  les 


1.  C'est  pour  cela  que  le  vers  X,  71,  t,  sur  l'origine  de  la  parole,  est  adressé 
à  Brihaspati. 
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prières  composées  dans  le  mètre  ainsi  nommé;  mais  c'est  le 
mètre  brihatî  qui,  par  allusion  à  son  nom,  lui  est  particuliè- 
rement rapporté,  X,  130,  4.  Le  même  mot  brihali  est  au  vers 
X,  67,  1  une  épithète  de  la  prière  «  à  sept  têtes  »,  équiva- 
lente aux  «  sept  prières  »,  qui  a  été  a  trouvée  »  par  Brihas- 
patiV  De  même,  si  en  tant  qu'il  prononce  lui-même  les  for- 
mules sacrées,  il  a  droit  au  nom  de  «  prêtre  »,  II,  24,  13; 
X,  64,  16,  c'est  le  nom  particulier  du  prêtre  brahman 
(oxyton)  qui  lui  convient  avant  tout  autre,  et  qu'on  aime  à 
rapprocher  deson  propre  nom,  IL  1,3;  X,  141,  3.  BraJiman 
(prêtre),  et  maître  du  brahman  (prière),  il  est  naturellement 
l'ennemi  de  ceux  qui  haïssent  le  brahman  (la  prière  ou  le 
prêtre),  c'est-à-dire  des  impies,  II,  23,  4  :  ces  impies  peuvent 
d'ailleurs  être  des  démons,  X,  182,  3,  cf.  V,  42,  9.  En  re- 
vanche, il  favorise  celui  qui  fait  le  brahman,  la  prière,  II, 
25,  1. 

La  conception  d'un  dieu  inspirateur  des  prêtres,  et  prêtre 
lui-même,  n'est  cependant  pas  dans  la  mythologie  védique 
une  pure  abstraction.  Nous  avons  déjà  vu  les  mêmes  fonc- 
tions attribuées  à  des  personnages  divins  d'origine  natura- 
liste en  même  temps  que  liturgique,  Agni  et  Soma.  Brahma- 
naspati  semble  quelquefois  identifié  à  l'un  ou  à  l'autre  de  ces 
dieux.  Il  l'est  probablement  à  Soma-  en  même  temps  que 
Yama,  au  vers  X,  13,  4,  où  il  est  dit  de  ce  dernier  qu'il  a 
«  abandonné  (sacrifié)  son  propre  corps  »,  et  de  Brihaspati 
qu'on  en  a  fait  un  sacrifice  (une  offrande),  cf.  X,  100,  5^ 
Il  l'est  certainement  à  Agni'  quand  il  est  représenté  «  bril- 
lant dans  la  demeure  »  et  «  le  dos  noir  (de  fumée)  »,  V,  43, 
12,  ou  qu'il  reçoit  la  qualification,  propre  au  dieu  qui  naît  du 
frottement  des  aranis,  de  sahasas  pulra  «  fils  de  la  force  », 
I,  40,  2.  D'ailleurs,  engendré  par  Tvashi>-i  «  à  chaque  sâman  » 
et  «  de  tous  les  mondes»,  II,  23,  17,  Brahma^îaspati,  comme 


1.  Ail  vers  V,  'i3,  12,  Brihasiiati  hn-nième  reçoit  réjnthëte  drifiat. 

2.  C'est  d'ailleurs  Soma  qui  reçoit,  ou  seul,  ou  le  plus  souvent,  les  quali- 
fications équivalentes  de  dhiyas pati,  IX,  75,  2;  99,  6,  de  vùcas  pati,  IX,  20, 
4;  101,  5,  de  iiianasas:  pati,  IX,  11,  8;  28,  1.  Cette  dernière  est  en  outre 
donnée  au  vers  1  de  l'hymne  X,  164,  à  un  dieu  non  autrement  désigné,  mais 
qui  ne  paraît  guère  différer  de  Brahma?jaspati  invoqué  au  vers  4  du  même 
hymne.  Celle  de  vdcas  pati  est  également  donnée  au  vers  X,  IGG,  3  à  un  dieu 
non  autrement  désigné,  et  au  vers  X,  81,  7  à  Vicvakarman. 

3.  Rien  u'empô<;he  de  croire  (lue  c'est  Soma  qui  est  invoqué  dans  le  vers  1 
de  l'hymne  IX,  83,  sous  le  nom  de  Bralima?jaspati. 

4.  Appelé  lui-même  brahmanos  kavi  c  le  saga  de  la  prière  »  au  vers  VI 
16,  30,  peut-être  même  brafimminspati  aux  vers  I,  38,  13  ;  III,  26,  2. 
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Agni  et  Soma,  est  Iriahadliasllia,  ÏV,  50,  1,  c'est-à-dire  qu'il 
a  trois  demeures,  dont  une  demeure  «  inférieure  »,  II,  24, 
11,  apparemment  sur  la  terre,  et  une  dans  le  ciel  suprême 
où  levers  IV,  50,  4.  place  sa  première  .origine;  comme  eux, 
il  est  au  vers  II,  23,  2,  comparé  au  soleil,  et  quand  il  est  re- 
présenté, lui  qui  prend  toutes  les  formes,  III,  62,  6,  sous  la 
forme  d'un  taureau  qui  fait  retentir  les  deux  mondes,  VI,  73, 

I,  on  peut  en  conclure  que  dans  l'une  de  ses  demeures  supé- 
rieures il  est,  toujours  comme  Agni  et  Soma,  assimilé  à  l'é- 
clair. Il  reçoit  même  au  vers  X,  68,  12,  où  il  est  aussi  repré- 
senté comme  «  mugissant  »,  l'épitliète  abhriya  qu'on  peut 
traduire  «  né  du  nuage  » . 

Or  l'assimilation  de  Brahmawaspati  à  Agni  et  à  Soma  ne 
dirainue-t-elle  pas  l'intérêt  que  pouvaient  offrir,  pour  le  sujet 
particulier  de  cette  section,  les  formules  qui  célèbrent  la 
puissance  du  «  maître  de  la  prière  »,  en  nous  présentant  ces 
formules  comme  de  simples  variantes  de  celles  qui  célèbrent 
la  puissance  du  feu  ou  du  breuvage  du  sacrifice  ?  Ou  même, 
son  assimilation  aux  formes  supérieures  d'Agni  et  de  Soma 
ne  peut-elle  pas  suggérer  une  interprétation  purement  natu- 
raliste de  celles  qui  lui  attribuent  une  action  sur  les  phéno- 
mènes célestes,  et  qui  nous  le  montrent,  comme  le  vers  VI, 
73,  3,  par  exemple,  conquérant  la  lumière,  cf.  II,  24,  5  et  9  ; 
X,  68,  10,  et  les  eaux,  cf.  I,  190,  7;  II,  24,  4;  12;  IV,  50,  3, 
(d'où  son  influence  sur  la  végétation,  X,  97,  15  et  19)? 
Si  Brihaspati,  ce  dieu  vainqueur,  cf.  II,  23,  11;  30,  9  et 
10;  IV,  40,  1  ;  X,  103,  4,  fait  sortir  (de  l'étable  céleste)  des 
vaches,  II,  24,  14,  cf.  I,  62,  3  ;  X,  68,  3  et  suivcints,  X,  108, 

II,  qui  représentent,  soit  les  aurores,  cf.  X,  67,  5;  68,  9, 
soit  les  eaux  expressément  nommées  aux  vers  II,  23,  18 
et  VI,  73,  3,  cf.  X,  68,  4  et  5,  n'est-ce  pas  parce  qu'il 
représente  lui-même,  soit  le  soleil,  soit  l'éclair?  L'allusion 
a  l'éclair  en  particulier  ne  semble-t-elle  pas  évidente  dans  les 
passages  où  il  est  fait  mention  du  «  bruit  »  qui  accompagne 
les  exploits  de  Brihaspati  (le  sage  bruyant,  X,  64,  4  et  16), 
«  naissant  dans  le  ciel  et  écartant  les  ténèbres  »,  IV,  50,  4, 
cf.  IV,  50,  1  ;  IX,  80, 1  ? 

Nous  avons  répondu  d'avance  à  ces  objections  dans  les 
sections  consacrées  à  Agni  (p.  139)  et  à  Soma  (p.  212),  en 
constatant  l'intérêt  qu'offrait  en  tout  cas  la  désignation  du 
soleil  ou  de  l'éclair  par  les  noms  du  feu  et  du  breuvage  du 
sacrifice,  pour  la  détermination  de  l'action  attribuée  à  ceux- 
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ci  sur  les  phénomènes  célestes.  De  même,  le  nom  seul  de 
«  maître  de  la  prière  »  donné  à  un  dieu  représentant  le  soleil 
ou  l'éclair,  suffirait  pour  caractériser  le  rôle  assigné  dans  l'or- 
dre du  monde  aux  cérémonies  du  culte,  particulièrement, 
et  c'est  par  là  que  les  formules  concernant  Brahmawaspati 
gardent  leur  intérêt  propre  après  celles  qui  concernaient 
Agni  et  Soma,  à  la  prière.  L'auteur  du  vers  II,  24,  3,  insiste 
d'ailleurs  sur  le  sens  de  ce  nom,  en  disant  des  exploits  ordi- 
naires de  Brahmanaspati,  cf.  2  et  4,  ouverture  de  la  caverne 
et  délivrance  des  vaches,  accompagnées  de  la  disparition 
des  ténèbres,  de  l'apparition  de  la  lumière,  du  jaillissement 
des  eaux,  que  ce  dieu  les  a  accomplis  par  la  prière,  brah- 
manâ  (cf.  mail,  II,  24,  9;  13).  C'est  aussi  avec  l'hymne, 
arkena,  que  d'après  le  vers  X,  68,  9,  cf.  VI,  73,  3,  il  a  dis- 
sipé les  ténèbres.  C'est  avec  des  hymnes  qui  «  brûlent 
comme  le  feu  »,  qu'il  a  «  brisé  »  la  retraite  de  Vala,  X,  68, 
0,  et  au  vers  X,  68^,  4,  il  est  comparé  lui-même  à  l'hymne  (à  la 
voixdu  tonnerre),  qui  fait  jaillir  l'étincelle  du  ciel.  Peu  importe 
que  la  prière  de  Brahma?îaspati,  quand  ce  dieu  représente  l'é- 
clair, représente  le  tonnerre,  comme  cet  hymne  dont  il  est 
dit  au  vers  X,  67,  5,  qu'il  l'a  trouvé,  pareil  au  ciel  tonnant. 
L'emploi  des  mots  signifiant  «  hymne  »  ou  «  prière  »  n'en 
garde  pas  moins  son  intérêt  pour  le  sujet  qui  nous  occupe. 
De  même,  le  char  brillant  sur  lequel  il  monte  quand  il  dissipe 
les  ténèbres,  ce  char  qui  «  fend  l'étable  des  vaches  célestes  », 
est  appelé  le  char  «  de  la  loi  »,  II,  23,  3.  Dans  un  autre  vers 
où  ses  exploits  ne  sont  pas  spécifiés,  II,  24,  8,  nous  lisons 
que  son  arc^,  avec  lequel  il  atteint  tout  ce  qu'il  désire,  a  pour 
corde  «  la  loi  (du  sacrifice)  »  et  que  ses  flèches  se  fixent  dans 
l'oreille,  c'est-à-dire  qu'elles  ne  sont  autres  que  des  prières  ; 
cf.  I,  190,  4. 

Ailleurs  c'est  la  troupe  des  compagnons  de  Brihaspati  qui 
prie  et  qui  chante  en  même  temps  que  lui-même  brise  la  ca- 
verne avec  fracas  et  délivre  les  vaches,  IV,  50,  5  ;  cf.  I,  62, 
3;  X,  108,  11.  Il  semble  alors  remplir,  avec  l'aide  d'une 
troupe  de  sacrificateurs,  un  rôle  identique  à  celui  que  nous 
verrons  attribue  à  Indra.  Comme  Indra,  il  prend  pour  allié  le 
sacrificateur,  II,  25,  1,  cf.  23,  10;  comme  Indra,  il  triomphe 
des  démons  désignés  par  les  noms  de  Çambara,  II,  24,  2,  et 
de  Vritra,  VI,  73,  2  (cf.  X,  68,  6  et  suivants).  Mais  souvent 
il  n'est  lui-même  que  le  compagnon  et  l'allié  du  dieu  guer- 
rier par  excellence,  II,  23,  18;  24,  12;  VIII,  85,  15,  avec  le- 
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quel  il  forme  un  couple,  II,  24,  12;  IV,  49  (en  entier)  ;  50, 
10  et  11;  VI,  47,  20;  VII,  97,  9  et  10;  X,  100,  5;  164,  4  ;  cf. 
II,  30,  4;  X,  42,  II  ;  103,  4  et  5',  analogue  à  ceux  d'Indra  et 
Agni,  d'Indra  et  Soma,  ou  plus  généralement  d'Indra  et  d'un 
représentant  quelconque  du  feu  ou  du  breuvage  du  sacrifice. 
C'est  donc  aussi  à  Agni  ou  à  Soma  qu'il  est  plus  ou  moins  com- 
plètement assimilé  quand  il  figure  à  la  tête  d'une  troupe  de 
sacrificateurs,  de  chantres,  VII,  10,  4;  X,  14,  3,  ou  plus  gé- 
néralement d'une  troupe  de  compagnons,  et  qu'il  est  appelé 
par  exemple  le  maître  des  troupes,  II,  23,  1  ;  cf.  V,  51,  12. 
Ces  compagnons  sont  célébrés  avec  lui  tout  le  long  de  l'hymne, 
X,  67  (cf.  68,  11),  d'après  lequel  Brihaspati  «  désirant  la 
lumière  au  milieu  de  l'obscurité  a  fait  apparaître  les  aurores  >>, 
4,  et  «  brisant  la  forteresse,  a  fait  sortir  de  la  mer  l'aurore, 
le  soleil,  la  vache  »,  5,  cf.  3  et  8.  Mais  ils  ne  sont  pas  seuls 
à  chanter,  3;  B?-ihaspati,  à  côté  duquel  figure  du  reste  dans 
le  même  hymne,  6,  le  dieu  auquel  appartiennent  en  propre 
les  attributs  guerriers,  c'est-à  dire  Indra  hii-même,  Brihas- 
pati  chante  avec  eux,  3,  comme  il  convient  au  «  maître  de 
la  prière  »,  au  dieu  «  à  la  langue  harmonieuse  que  les  anciens 
rishis  ont  mis  à  leur  tête  »  {puru  dadhire,  cf.  puroliita),  IV, 
50,  1.  Dans  l'hymne  X,  98,  Brihaspati,  invoqué  par  Dc- 
vâpi,  qui  le  prie  de  faire  pleuvoir  ]e  nuage  en  faveur  de  Cam- 
tanu,  1,  met  dans  la  bouche  du  prêtre  lui-même,  2  et  3,  la  pa- 
role «  conquérant  la  pluie  »,  7,  avec  laquelle  le  prêtre  et  le 
dieu  conquièrent  ensemble  la  pluie  pour  Çamtanu,  3. 

Les  compagnons  de  Byihaspati  ont  ordinairement  le  carac- 
tère équivoque  de  tous  les  anciens  sacrificateui's,  moitié 
prêtres,  moitié  dieux.  Nous  avons  eu  déjà  (p.  97)  l'occasion 
de  citer  les  vers  II,  24,  6  et  7,  où  leur  apparition  et  leur  dis- 
parition semblent  représenter  l'apparition  et  la  disparition 
des  phénomènes  lumineux  ou  ignés  du  ciel  ;  cf.  IV,  50,  3.  Dans 
l'hymne  X,  67,  au  vers  7,  ils  ont  pour  sueur  le  «  lait  chaud  », 
c'est-à-dire  les  pluies  tièdes  de  l'orage.  Au  vers  2  du  même 
hymne  ils  reçoivent  le  nom  d'A^giras;  or,  la  troupe  des  Awgi- 
ras  peut  être  considérée  comme  le  type  le  plus  accompli  de 
ces  groupes  de  sacrificateurs  mythiques  dans  lesquels  nous 
voyons  si  souvent  se  confondre  les  attributs  de  l'humanité  et 
ceux  de  la  divinité. 


1.  Au  vers  VII,  97,  3,  Indra  parait  être   opposé  à    Brahmanaspati  comme 
roi  de  la  prière  «  faite  par  les  dieux  ». 
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Brihaspati  porte  lui-même  le  nom  d'Angiras,  II,  23,  18, 
si  souvent  donné  à  Agni,  comme  à  l'A^giras  par  excellence, 
au  chef  des  Avtgiras.  Mais  il  reçoit  beaucoup  plus  souvent 
celui  d'àn^iVas  (V.  Gr.  n.  v.).  Ce  nom,  qui  est  le  patronymi- 
que dérivé  du  précédent,  semble  faire  du  dieu  de  la  prière, 
comme  de  la  prière  elle-même,  un  ^;  produit  >->  du  culte  dont 
les  A^giras  sont  les  plus  anciens  ministres,  ce  qui  n'empê- 
che pas  que,  comme  Agni,  il  ne  reçoive  le  nom  de  père,  VI, 
73,  1  ;  X,  G7,  1,  et  qu'au  vers  X,  100,  5,  il  ne  semble,  sous 
ce  nom,  identifié  non  plus  seulement  à  A?igiras,  mais  à  Manu, 
père  commun  de  tous  les  hommes. 

Quoi  qu'il  en  soit,  la  création  du  personnage  divin  de  Brah- 
manaspati  peut  être  considérée  comme  le  témoignage  le  plus 
frappant  de  la  croyance  à  une  efficacité  propre  et  en  quel- 
que sorte  intrinsèque  de  la  prière.  La  plupart  des  indianistes 
sont  d'accord  pour  voir  en  lui  le  prototype  du  dieu  qui  figure 
à  la  tête  de  latrinité  hindoue,  sous  le  nom  deBrahman  (mas- 
culin, au  nomina.i'rî  brahmâ)\  dont  le  sens  védique  est  «  prê- 
tre »,  tandis  que  le  Brahman  neutre  (au  nominatif  brahma), 
c'est-à-dire  l'âme  du  monde,  l'être  unique  de  la  philosophie 
védantique,  porte  le  nom  védique  de  la  prière  elle-même. 
Mais  bien  avant  que  cette  double  conception  ait  consacré  le 
triomphe  de  la  caste  brahmanique',  non-seulement  sur  les 
autres  castes,  mais  sur  les  dieux  que  le  sacrifice  mettait  en 
quelque  sorte  à  son  service,  Brahmaymspati  était  déjà  le  sym- 
bole du  pouvoir  que  les  prêtres  védiques  s'attribuaient,  et  qu'ils 
rapportaient  directement  aux  cérémonies  du  culte,  particu- 
lièrement à  la  prière.  Et  en  effet,  ce  dieu  qui  «  embrasse 
tout  »,  II,  24,  II,  est  pour  eux  «  le  plus  dieu  des  dieux  », 
II*  24,  3,  le  père  des  dieux,  II,  26,  3,  cf.  IV,  50,  6,  qu'il  a 
forgés  comme  un  forgeron  (forge  le  fer),  X,  72,  1  et  2;  cf. 
IV,  2,  17.  Au  vers  X,  98,  I,  plusieurs  des  principaux  dieux 
védiques  lui  sont  identifiés,  comme  dans  l'hymne  II,  1,  tous 
sont  successivement  identifiés  à  Aeni. 


i.  Je  crois  qu'au  vers  IX,  Ul,  (5  le  mot  hrn/unan,  masculin,  désigne  Brah- 
manaspati,  pressant  le  Soma  en  chantant,  dans  le  lieu  où  riiomme  espère 
devenir  immortel  (cf.  les  vers  suivants  et  IX,  83,  1  et  2.) 

2.  C'est  un  fait  digne  de  remarque  (ju'une  des  rares  allusions  à  la  distinc- 
tion des  castes  que  renferme  le  /{ifr-Veda  se  rencontre  précisément  dans  un 
hymne  à  Brahmanasiiati,  l'hymne  IV,  50  :  les  vers  8  et  i)  de  cet  hymne  pro- 
mettent en  efl'et  la  faveur  divine  et  tous  les  biens  au  roi  {rc^/an)  qui  reconnaît  la 
prééminence  du  hra/imnn.  Au  vers  5  de  l'hymne  X,  109,  la  femme  enlevée 
au  brahmane  est  retrouvée  par  Brihaspati. 
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Avec  Brahmay^aspati,  il  faut  nommer  encore  Naràçar/jsa, 
personnage  dont  l'identification  avec  Agni  n'est  pas  simple- 
ment vraisemblable  ou  accidentelle,  mais  complète  et  défi- 
nitive S  et' qui  cependant  doit  être  aussi  considéré  comme 
symbolisant  particulièrement  la  puissance  de  la  prière. 

Je  n'insisterai  pas  sur  le  rapprochement  des  invocations 
adressées  à  Narâça?72sa  et  à  Brihaspati  aux  vers  4  et  5  de 
l'hymne  I,  106,  ni  sur  les  vers  consacrés  à  Narâçamsa  dans 
des  hymnes  à  Brihaspati,  le  vers  2  de  l'hymne  X,  182,  et  le 
vers  9  de  l'hymne  I,  18,  d'où  on  pourrait  peut-être  déjà  con- 
clure que  les  deux  personnages  sont  considérés,  sinon 
comme  identiques,  au  moins  comme  très-analogues '.  Je  ne 
m'attacherai  qu'au  nom  même  de  Narâçawsa.  Ce  nom, 
comme  celui  de  Brahmanaspati,  est  un  composé  impropre, 
c'est-à-dire  un  composé  dont  le  premier  terme  est  fléchi, 
avec  cette  particularité  que  la  dernière  lettre  de  la  flexion 
a  disparu,  le  nominatif  ^mmmmsah,  par  exemple,  étant  pour 
narâm  çamsah,  comme  le  prouve  le  vers  II,  34,  6,  où  les 
mots  figurent  séparés  par  l'enclitique  7ia,  le  premier  sous  sa 
forme  complète,  tandis  qu'aux  vers  IX,  86,  42  ;  X,  64,  3,  ce 
premier  mot,  en  dépit  de  l'enclitique  qui  le  sépare  également 
du  second,  se  présente  sous  la  forme  altérée  ?iarà.  11  est  vrai 
qu'au  vers  II,  34,  6,  la  locution  en  question  n'est  peut-être 
pas  prise  comme  un  nom  propre  ;  mais  il  en  est  de  même, 
et  bien  plus  certainement,  malgré  la  déformation  du  premier 
terme,  au  vers  IX,  86,  42.  Et  ce  sont  précisément  les  passa- 
ges où  elle  garde  son  sens  étymologique  qui  nous  aident  à 
retrouver  la  conception  primitive  fixée  dans  le  personnage 
assez  efi"acé  de  Narâçamsa. 

Le  mot  çamsa,  formé  de  la  racine  çan,  çams,  comme  le 
mot  çasman  identique  au  latin  carmen^  désigne  tout  particu- 
lièrement les  formules  auxquelles  est  attribuée  une  efficacité 
en  quelque  sorte  magique,  aussi  bien  celles  qui  sont  «  droi- 
tes», II,  26, 1,  c'est-à-dire  conformes  àla religion  des^ùshis, 
que  celle  des  démons  ou  des  sorciers,  ou  plus  généralement 


1.  Voir III,  29,  11  et  le  deuxième  vers  des  hymnes  ^pra,  II,  3  ;  V,  5  ;  VII, 
2;  X,  K  où  il  remplace  Tanùnapàt,  autre  forme  d'Agni  invoquée  seule  dans 
quatre  des  hymnes  ^prî,  tandis  qu'au  vers  3  de  l'hymne  ^pra  I,  13,  et  de 
l'hymne  /Iprî  I,  142,  il  figure  après  Tanùnapàt  iovo(jué  au  vers  précédent. 

2.  Aux  vers  6-8  du  même  hymne  I,  18,  le  sadasa.s  pati ,  «  le  maiti'e  de  la 
demeure  »,  qui  fait  réussir  l'offrande,  7  et  8,  pourrait  être  B/'ihaspati  aussi 
bien  qu'Agni  lui-même. 

UiimiAiiiNE,  yfp//r//o/'  vrdii/ue.  ~0 
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de  l'ennemi,  I,  18,  3;  94,  8;  128,  5;  III,  18,2;  VII,  25,  2; 
34,  12;  56,  19;  VIII,  39,  2.  Ces  deux  emplois  du  mot  se  ren- 
contrent dans  un  même  hymne,  I,  lOG,  aux  vers  8  et  13'. 
Il  n'a  pas  en  réalité  d'autre  sens.  Les  passages  où  MM.  Roth 
et  Grassmann  veulent  qu'il  signifie  «  faveur  divine  »  s'expli- 
quent tous  par  l'idée  de  l'efficacité  absolue  des  formules. 
C'est  aussi  la  formule  efficace,  et  non  la  faveur  céleste,  qui 
est  personnifiée  et  divinisée  dans  les  vers  V,  46,  3;  VII,  35, 
2,  comme  le  prouve  le  vers  X,  64,  10,  où  le  çamsa  invo- 
qué est  expressément  désigné  comme  le  çamsa  du  sacrifica- 
teur, littéralement  «  de  celui  qui  prend  de  la  peine  ».  Au  vers 
IX,  81,  5,  le  nom  de  çamsa  est  remplacé,  à  la  suite  du  nom 
deBhaga  comme  dans  les  trois  citations  précédentes,  par  celui 
de  tirçamsa.  composé  propre  équivalent  à  la  locution  nardm 
çamsah  et  au  composé  impropre  naràçamsa^  auxquels  nous 
nous  trouvons  ainsi  naturellement  ramenés. 

De  ces  composés  et  de  cette  locution  il  faut  encore  rappro- 
cher les  locutions  pUrindm  çamsdh,  X,  78,  3,  çamsam  uçijdtn, 
II,  31,  6,  et  enfin  çamsam  àijoh,  IV,  6,  II;  V,  3,  4,  la  der- 
nière appliquée  à  Agni,  ce  dieu  auquel  nous  avons  dit  que 
Narâçawisa  est  aussi  régulièrement  identifié.  Or,  le  çamsa  ou 
les  çamsa  des  pères,  et  particulièrement  des  Ucij  et  d'^yu, 
sont  les  formules,  les  prières  efficaces  de  ces  ancêtres  des 
sacrificateurs  actuels,  comme  le  çamsa  des  hommes  en  géné- 
ral est  la  formule,  la  prière  humaine.  Ce  qui  prouve  que  les 
locutions  et  les  composés  en  question  ne  doivent  pas  être  inter- 
prétés, comme  le  fait,  sauf  des  exceptions  assez  arbitraires -, 
M.  Grassmann,  suivant  toujours  l'exemple  de  M.  Roth,  dans  le 
sens  concret  de  «  loué  des  hommes,  etc.  »,  tiré  du  sens  abstrait 
d"«  éloge»,  c'est  la  locution  équivalente  v/arlam  çamsam,  I, 
141,  6.  On  comprend,  en  effet,  que  la  formule  du  mortel  soit 
appelée  la  formule  «  mortelle  »  ;  on  comprendrait  moins  bien 
qu'une  locution  dont  le  sens  propre  aurait  été  «  éloge  mortel» 
eût  désigné  celui  qui  est  loué  par  le  mortel. 

1.  Cf.  l'opposition  des  com\)osés  duhramso  et  suçamsa  ,aghaçamsa  et  pdka- 
çnmsa  (v.  Gr.  s.  v). 

"■2.  Pour  pitrin(}nï  ramsilh  et  çnmsaf?!  iiçifà)n,  et  même  pour  nnnim  çamsaih 
aux  vers  I,  l'/3,  9  et  10,  où  il  prend  çnmsn  dans  le  sens  de  «  faveur  ».  Quant 
au  composé  jivaçnmsa,  I,  104,  6;  VII.  'iB,  'i,  auquel  il  donne  le  sens  de 
«  loué  des  vivants  »,  ce  n'est  pas  un  possessif,  mais  un  simple  composé  de 
dépendance,  comme  l'indique  déjà  Taccentuation  (sur  la  dernière  syllabe;; 
il  signifie  «  formule  qui  donne  la  vie  »  (cf.  pour  l'emploi  de  jiva  le  mot 
ilr(nl/i(i/ii/(',  Gr.  i".  c). 
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La  «  formule  du  mortel  »  est  d'ailleurs  là  pour  le  mortel 
lui-même,  la  prière  pour  le  sacrificateur,  comme  le  prouve, 
dans  le  même  vers,  l'opposition  de  cette  locution  et  du  mot 
devàn  a  les  dieux  ».  Au  vers  11  du  même  hymne,  I,  141,  le 
nom  des  dieux  est  à  son  tour  remplacé  par  la  locution  dem- 
nàm  çamsam  «  la  formule  des  dieux  »,  cf.  X,  31,  1,  qui  nous 
rappelle  l'assimilation  des  dieux  à  des  sacrificateurs  '  et 
l'opposition  des  deux  sacrifices,  des  deux  prières,  terrestre  et 
céleste.  Pour  plus  de  clarté,  ce  vers  renferme  encore  la 
mention  expresse  des  deux  races  (humaine  et  divine)  qu'il 
nous  montre,  ainsi  que  la  «  formule  des  dieux  »,  dirigées  par 
Agni.  La  même  opposition  se  retrouve  au  vers  III,  16,  4,  entre 
le  nom  des  dieux  et  la  locution  «  la  formule  des  hommes  »  :  le 
messager  des  deux  mondes,  Agni,  se  dirige,  et  vers  celle-ci, 
et  vers  ceux-là.  Au  vers  IX,  86,  42,  c'est  le  composé  impro- 
pre nard-çamsam,  dont  les  deux  termes  sont  là  séparés  par 
l'enclitique  ca,  avec  l'adjectif  daivijam  se  rapportant  au  mot 
çavasani  sous-entendu,  c'est-à-dire  encore  «  la  formule  des 
hommes  »  avec  «  celle  des  dieux  »  qui  sert  de  développe- 
ment à  la  phrase  «  Soma  va  entre  les  deux  races  »  ;  en  ajou- 
tant que  cet  autre  messager  des  deux  mondes  va  «  entre  la 
formule  des  hommes  et  celle  des  dieux  »,  le  poëte  nous  rap- 
pelle que  les  dieux  sacrifient  en  même  temps  que  les  hom- 
mes'\  C'est  encore  dans  le  même  ordre  d'idées  qu'il  faut 
expliquer  les  «  deux  çamsa  »  des  vers  1,  185,  9  et  IV,  4,  14. 
Dans  le  premier,  les  deux  formules  (céleste-^  et  terrestre), 
invoquées  comme  l'est  ailleurs  la  formule  du  sacrificateur 
(p.  306)  ou  la  formule  des  dieux,  X,  31,  1,  semblent  rempla- 
cer passagèrement  le  couple  même  du  ciel  et  de  la  terre. 

11  ne  faut  chercher  qu'une  nouvelle  preuve  du  pouvoir  at- 


1.  C'est  dans  le  même  ordre  d'idées  que  j'explique  les  épithètes  uruçamsa, 
gnmbkiraçnmsa,  dans  leur  application  aux  dieux  :  M.  Grassmann,  après 
M.  Roth,  y  donne  encore  un  nouveau  sens  au  mot  ramsa^  en  les  traduisant 
«  qui  domine  au  loin  »,  ou  «  dans  les  espaces  profonds  ». 

1.  Cf.  encore  l'opposition  déjà  signalée  de  Brahmawasi)ati  et  d'Indra,  ce 
dernier  étant  considéré  comme  le  roi  «  de  la  prière  laite  par  les  dieux  t, 
VII,  97,  3. 

3.  L'épithète  nnryà,  qui  peut  signifier  «  puissantes  »  ne  fait  peut-être  allu- 
sion que  par  une  sorte  de  jeu  de  mots  à  la  locution  nuràva.  çarasah.,  cf.  V, 
41,  9.  D'ailleurs,  une  locution  signifiant  i  formule  des  hommes  »  pourrait 
désigner  au  duel  la  formule  des  liommes  et  celle  des  dieux,  comme  le  duel 
du  mot  prif/iivl  «  terre  »  désigne  la  terre  et  le  ciel,  et  cela  d'autant  plus 
aisément  (jue  le  mot  nvi  désigne  souvent  les  dieux  aussi  bien  ([ue  les 
hommes. 
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tribué  aux  formules  sacrées  dans  les  passages  où  nous 
voyons  les  dieux  Maruts  comparés  aux  formules  des  pères  X, 
78,  3,  à  la  formule  des  hommes,  II,  34,  6,  ou  Indra  lui-même 
appelé  «  la  formule  des  hommes  »,  VI,  24,  2.  N'avons-nous 
pas  vu  en  effet  (p.  297)  le  même  Indra  appelé  le  nianira,  c'est- 
à-dire  encore  la  formule  par  excellence?  Même  observa- 
tion sur  les  passages  qui  nous  montrent  la  protection  des 
dieux  s'exerçant  par  l'intermédiaire  des  formules,  X,  7,  1, 
ou  selon  la  comparaison  répétée  dans  les  vers  9  et  10  de 
l'hymne  I,  173,  «  comme  par  les  formules  des  hommes  »,  ou 
encore  qui  font  des  formules  mêmes  un  présent  des  dieux, 
VII,  25,  3;  Val.  9,  3. 

Conclurons-nous  de  ce  qui  précède  que  le  personnage  de 
Narâçawsa  représente  directement  la  formule  ou  la  prière  ? 
Une  telle  conclusion  serait  en  désaccord,  et  avec  l'attribu- 
tion ordinaire  du  sexe  féminin  aux  personnages  représentant 
la  prière,  et  avec  l'identification  régulière  de  Narâçawsa  et 
d'Agni'.  Je  ne  vois  d'autre  moyeu  de  lever  la  difficulté  que 
d'interpréter  le  composé  impropre  nardçamsa  à  la  manière 
d'un  composé  possessif.  On  comprend  qu'il  n'ait  pas  pris  ce 
sens  au  vers  IX,  86,  42,  expliqué  plus  haut,  où  ses  deux  ter- 
mes sont  séparés  par  unetmèse,  bien  qu'il  l'ait  peut-être  dans 
les  mêmes  conditions  au  versX,  64,  3,  qui  paraît  opposer  à 
Narùçamsa  l'Agni  «  allumé  par  les  dieux  ».  Quoi  qu'il  en  soit, 
le  mot  nardramsa,  en  tant  qu'il  est  le  nom  d'un  personnage 
divin,  paraît  avoir,  à  la  manière  d'un  composé  possessif,  le 
même  sens  que  le  dérivé  ndraçamsa,  dans  son  application  à 
Soma,  X,  57,  3,  et  désigner  Agni,  non  pas  simplement  comme 
le  dieu  loué  par  les  hommes,  mais  comme  le  dieu  de  la  prière 
humaine,  c'est-à-dire   comme  un  autre  Brahma/iaspati. 

Narâçamsa  d'ailleurs,  s'il  est  célébré  moins  souvent  que 
Brahmanaspati,  ne  l'est  pas  on  termes  moins  magnifiques. 
Ce  dieu  «  à  quatre  membres  »,  X,  92,  11  (cf.  p.  31),  est  aussi 
«  le  plus  dieu  des  dieux  »,  X,  70,  2,  et  il  égale  en  grandeur 
les  trois  cieux,  II,  3,  2. 

Il  nous  reste  à  indiquer  comme  nous  l'avons  fait  successi- 
vement pour  les  divers  éléments  mâles  et  femelles,  quelles 
sont  dans  la  mythologie  védique  les  diverses  représentations 
des  prières. 


I .  Notons  ce|)eii(laiit  (lu'au  vers  IV,   'iJ.  1,  l'hymne  est  couii)aré  à  uii  sacri- 
ticiueui'  ilivin. 
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C'est  seulement  dans  la  seconde  partie  de  cet  ouvrage,  et 
à  propos  de  l'action  exercée  sur  Indra  par  les  hymnes  qui 
lui  sont  adressés,  que  je  traiterai  des  prières  considérées 
comme  les  véhicules  ou  comme  les  attelages  des  dieux.  Mais 
je  puis  citer  dès  maintenant,  comme  allusions  à  la  représen- 
tation des  prières  sous  forme  de  cavales,  d'une  part  le  nom 
de  «  conducteur  {yantri,  cocher  ou  cavalier)  »  des  prières 
ou  de  l'hymne,  donné  à  Agni,  III,  3,  8,  et  à  Brahmawaspati, 
II,  23,  19,  de  l'autre  le  verbe  vanc  «  caracoler  »  employé 
pour  exprimer  la  marche  de  la  prière,  I,  142,  4  ;  III,  39,  1  ; 
X,  47,  7.  Au  vers  II,  34,  6,  c'est  aussi,  à  ce  qu'il  semble,  la 
prière  qui  est  comparée  à  une  cavale  en  même  temps  qu'à 
une  vache  féconde. 

Quant  à  la  représentation  des  prières  sous  forme  de 
vaches,  nous  en  avons  eu  déjà  des  exemples,  et  elle  est  des 
plus  fréquentes.  Les  prières  en  effet  «  mugissent  »,  et  elles 
sont  fécondes,  ou,  selon  l'expression  des  hymnes,  elles  ont  du 
lait.  Il  en  est  à  cet  égard  de  la  parole  du  prêtre  mortel,  X,  17, 
14,  comme  de  la  parole  divine,  appelée  expressément  une 
vache,  aux  vers  VIII,  89,  11,  cf.  10  ;  90,  16;  164,  41,  et  des 
hymnes  du  vent,  comparés  à  une  mamelle  qui  se  gonfle, 
I,  169,  4.  Les  prières  actuelles  en  effet  sont,  comme  nous 
l'avons  vu,  la  reproduction  des  prières  anciennes  dont  l'ori- 
gine est  divine:  ce  sont  des  «  vaches  revenantes  »,  IX,  72,6. 
La  prière,  avant  d'être  «  découverte  »  était  une  vache  er- 
rant sans  gardien,  III,  57,  I.  On  lit  au  vers  X,  64,  12  : 
«  Cette  prière  que  vous  m'avez  donnée,  ô  dieux,  faites 
qu'elle  se  remplisse  de  lait  comme  une  vache  !  »  Si  le  prê- 
tre qui  dirige  ses  hymnes  vers  Rudra  se  compare  lui-même 
à  un  berger,  L  114,  9,  cf.  VI,  49,  12,  c'est  qu'il  assimile 
les  hymnes  à  des  vaches,  comme  celui  qui  après  avoir 
adressé  son  hymne  à  la  Nuit  divinisée,  lui  dit  :  «  J'ai  en 
quelque  sorte  dirigé  vers  toi  des  vaches  »,  X,  127,  8.  Les 
troupeaux  que  l'auteur  du  vers  VIH,  85,  10,  veut  faire 
envoyer  à  Indra  ne  diffèrent  vraisemblablement  pas  de 
l'hymne,  des  chants,  mentionnés  dans  le  même  vers.  Au 
vers  VII,  94,  4,  il  est  dit  expressément  des  vaches  en- 
voyées à  Indra,  qu'elles  lui  sont  envoyées  «  avec  la  pensée  » 
ou  «  la  prière  ».  Indra  est  lui-même  comparé  à  une  étable 
qui  reçoit  les  chants  assimilés  à  des  vaches,  VIII,  24,  6. 
Ailleurs  la  comparaison  de  la  prière  à  une  vache  se  complète 
parcelle  du  prêtre  à  un  veau  (qu'elle  allaite),   X,    119,    4. 
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La  prière  est  une  vache  qui  donne  son  lait  au  chantre, 
II,  2,  9.  De  la  parole  inféconde  on  dit  qu'elle  n'est  pas  une 
«vache»,  X,  71,  5.  Les  intelligences  faibles  «épuisent» 
la  parole  (proprement,  la  musique,  l'hymne  chanté),  IV, 
24,  9,  c'est-à-dire  apparemment  la  rendent  stérile. 

Il  arrive  jmême  que  les  prières  ne  sont  désignées  que  par 
ce  nom  de  «  vaches  ».  Il  en  est  ainsi  par  exemple  aux  vers 
I,  73,  6;  III,  58,  1.  C'est  la  prière  ancienne,  la  prière  des 
pères  qui  est  appelée  au  vers  I,  139,  7,  «  la  vache  donnée 
aux  Awgiras  par  les  dieux  ».  La  vache  «  annoncée  »  à  Varuna, 
et  qui  donne  son  lait,  X,  65,  6,  paraît  être  encore  la  prière. 
J'en  dirai  autant  des  vaches  qui  cherchent  à  attirer  celui  qui 
séjourne  dans  le  ciel,  I,  173,  1  II  faut  reconnaître  toutefois 
que  dans  les  passages  de  ce  genre,  la  vache  peut  souvent 
représenter  les  offrandes  aussi  bien  que  les  prières. 

Ailleurs  la  prière  ou  la  parole  «  naît  dans  le  séjour  de  la 
vache  »,  III,  55,  1,  comme  si  elle  n'était  que  la  voix  de  cette 
vache  mythique. 

La  parole,  quand  elle  se  donne  à  un  homme,  et  avant  tout 
à  un  prêtre,  est  aussi  comparée  à  une  épouse  richement  vêtue 
qui  se  livre  à  son  époux,  X,  71,  4.  Au  vers  I,  167,  3,  la 
prière  semble  considérée  comme  l'épouse  de  Manus.  Mais  les 
prières,  comme  nous  le  verrons  dans  l'étude  qui  sera  consa- 
crée à  Indra,  sont  avant  tout  les  épouses  des  dieux  auxquels 
on  les  adresse. 

Les  prières  n'ont  pas  que  des  représentations  animées. 
J'ai  dit  déjà  qu'on  les  verrait  plus  tard  assimilées  à  des  véhi- 
cules. Celles  des  différents  sacrificateurs  sont  aussi  compa- 
rées à  des  branches  qui  se  séparent  (voir  la  note  de  l'In- 
trodnction  sur  le  mot  vip). 

Souvent  la  prière  est  considérée  comme  une  arme  (ihid.), 
surtout  comme  une  flèche,  comme  une  ffèclie  placée  sur  l'arc, 
IX,  69,  1.  Nous  avons  vu  déjà  que  les  flèches  lancées  par 
Brahmawaspati,  avec  un  arc  qui  a  pour  corde  «  la  loi  »,  vont 
se  fixer  «  dans  les  oreilles  »,  II,  24,  8.  De  même,  au  vers  I, 
84,  16,  les  flèches  que  portent  «  dans  la  bouche  »  des 
u  boeufs  »  qui  paraissent  représenter  les  Maruts,  ces  chan- 
tres divins  par  excellence,  sont  apparemment  leurs  prières, 
et  c'est  avec  ces  prières  qu'ils  «  atteignent  le  cœur  ».  C'est 
peut-être  dans  le  même  ordre  d'idées  qu'il  faudrait  cliercher 
l'explication  du  «  carquois  »  des  Maruts  dans  le  vers  obscur  I, 
122,  1.  Agni  frappe  les  Yàtudhànas  avec  une  flèche  «  née  de 
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l'esprit  »,  Xj  87,  13,  cf.  4.  Les  deux  représentations  de  la 
prière,  sous  forme  de  flèche  et  sous  forme  de  vache,  semblent 
combinées,  avec  cette  indifférence,  ou  plutôt  avec  ce  goût  que 
montrent  les  poètes  védiques  pour  l'incohérence  des  méta- 
phores, dans  le  nom  propre  goçarya  (Gr.  s.  v.)  «  qui  a  pour 
flèche  la  vache  ».  Enfin  nous  avons  vu  que  la  vraie  formule  a 
«  quatre  pointes  »  et  triomphe  de  celle  qui  n'en  a  que  trois, 
I,  152,  2. 

Remarquons  encore  que  le  renouvellement  constant  de  la 
prière  est  exprimé  par  l'assimilation  de  l'œuvre  du  poëte  à 
un  tissu,  X,  53,  6  ;  cf.  VII,  33,  9.  «  Que  la  chaîne  de  l'étoffe 
ne  se  brise  pas  pour  moi  avant  le  temps,  quand  je  tisse  la 
prière,  »  dit  l'auteur  du  vers  II,  28,  4,  c'est-à-dire  :  a  Puissé- 
je  vivre  pour  continuer  à  adresser  ma  prière  aux  dieux  !  » 
La  continuité  de  la  prière  est  aussi  exprimée  par  le  mot 
syûman  «  couture  »,  I,  113,  17. 


SECTION  VI 


LE   PERSONNAGE   MYTHIQUE   DE    LA    FEMELLE 


Le  personnage  mythique  de  la  femelle  donne  lieu  aux 
mêmes  observations  que  celui  du  mâle  (voir  p.  226).  L'iden- 
tification des  divers  éléments,  naturels  ou  liturgiques,  aux- 
quels la  mythologie  védique  attribue  le  sexe  féminin,  n'est 
pas  moins  complète  que  celle  des  divers  éléments,  naturels 
ou  liturgiques,  auxquels  elle  attribue  le  sexe  masculin. 

Cette  identification,  il  est  vrai,  s'expliquait  plus  aisément 
pourlesmâles  qu'elle  ne  s'explique  pourlesfemelles.  Aunpoinfc 
de  vue  purement  naturaliste,  l'assimilation  du  soleil,  de 
l'éclair,  du  feu  et  même  du  breuvage  du  sacrifice,  avait  déjà 
sa  raison  d'être  dans  les  phénomènes  analogues  de  lumière, 
ou  du  moins  de  couleur  et  de  chaleur,  communs  à  ces  divers 
éléments.  Mais  entre  l'aurore  et  la  nuée  on  ne  découvre 
guère  d'analogie  naturelle,  du  moins  au  premier  abord.  Il 
semble  qu'ici  le  rapprochement  n'a  pu  se  faire  que  par  l'in- 
termédiaire des  offrandes  et  des  prières  auxquelles  l'aurore 
et  les  eaux  célestes  ont  été  à  la  fois  assimilées.  Cette  assimi- 
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lation  des  éléments  des  deux  ordres  de  phénomènes  célestes 
aux  mêmes  éléments  du  culte,  qui  n'a  fait  peut-être  que  con- 
firmer et  consacrer  l'idée  d'une  identité  d'essence  entre  le 
soleil  et  l'éclair,  paraît  bien  être  la  cause  première  de  la  con- 
fusion qui  s'est  pareillement  établie  dans  la  mythologie  védi- 
que entre  les  deux  formes  principales  de  la  femelle  dans  le 
ciel. 

Déjà,  du  reste,  dans  l'assimilation  de  la  prière  et  de  l'au- 
rore, nous  avons  eu  à  constater  une  grande  hardiesse  de  la 
spéculation  théologique,  étendant,  au  delà  des  données  natu- 
ralistes, les  applications  d'un  système  général  qui  avait 
pourtant  son  principe  dans  ces  données.  Au  contraire,  l'idée 
de  l'identité  des  eaux  employées  dans  le  culte  et  des  eaux 
célestes  était  rigoureusement  exacte,  et  l'assimilation  des 
offrandes  de  lait  et  de  beurre,  tant  aux  eaux  célestes  qu'à  la 
lumière,  s'expliquait  aisément  par  la  représentation  de  l'au- 
rore et  de  la  nuée  sous  forme  de  vaches.  Quant  à  la  prière, 
représentant  naturellement  la  voix  du  tonnerre,  et  même  les 
eaux  célestes  d'où  elle  sort,  et  qui  sont  ordinairement  con- 
fondues avec  le  tonnerre  sous  une  seule  et  même  figure  my- 
thique, c'est  surtout,  à  ce  qu'il  nous  a  semblé,  pour  qu'il  n'y 
eût  pas  de  lacune  dans  le  système  général  d'assimilation  de 
chaque  élément  du  culte  à  un  élément  de  chacun  des  deux 
ordres  principaux  de  phénomènes  célestes,  qu'elle  a  été  con- 
sidérée comme  représentant  aussi  l'aurore. 

Nous  avons  vu  d'ailleurs  (p.  283)  que  les  offrandes  et  les 
prières,  comme  les  phénomènes  de  la  pluie  et  du  tonnerre 
qui  leur  correspondent  dans  l'atmosphère,  sont  souvent  elles- 
mêmes  assimilées  ou  confondues.  Aux  exemples  de  ce  fait 
cités  alors  comme  étant  de  nature  à  confirmer  l'assimilation 
reconnue  entre  les  prières  et  les  eaux  célestes,  ajoutons  en- 
core ici  les  suivants.  L'hymne,  ou  plus  généralement  la 
parole  sacrée,  est  une  nourriture  que  le  prêtre  offre  à  Mitra 
et  à  Varuna,  X,  30.  1  ;  cf.  VII,  64,  5.  C'est  comme  un  mets 
favori,  I,  Cl,  1  et  2,  ou  plus  généralement  une  offrande  qu'il 
présente  à  Indra,  VIII,  55,  11,  ou  même  à  Soma,  IX,  103,  I. 
Et  en  effet,  les  hymnes  enivrent  Indra,  VIII,  53,  1,  ils  sont 
comme  les  premières  coupes  de  liqueur  pour  Agni,  VIII,  92, 
6.  L'offrande  de  l'hymne  est  au  vers  II,  41,  18,  exprimée 
par  le  verbe  lui,  et  au  vers  VIII,  52,  4,  par  le  mot  homan  qui 
n'est  d'ailleurs  employé  que  pour  l'offrande  réelle.  Enfin  au 
vers  VI,  16,  47,  l'hymne,  désigné  par  le  nom  d'offrande  faite 
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avec  le  cœur,  doit  tenir  lieu  à  Agni  de  taureaux  et  de  vaches. 
C'est  ainsi  encore  que  les  vaches  à  huit  pieds  dont  Agni 
reçoit  l'offrande  (àhulah.),  II,  7,  5,  ne  peuvent  représenter 
que  les  prières.  Au  vers  Vâl.  2,  4,  les  prières  et  les  oiEîrandes, 
(ici  les  gouttes  de  Soma)  échangent  leurs  fonctions,  les  pre- 
mières distillant  un  liquide  savoureux,  tandis  que  les  se- 
condes invoquent  Indra. 

L'équivalence  des  deux  formes  principales  de  la  femelle 
mythique  dans  le  culte  ainsi  doublement  établie,  indirecte- 
ment par  le  fait  qu'elles  représentent  les  mêmes  éléments 
des  phénomènes  célestes,  et  directement  par  des  textes  du 
genre  de  ceux  qui  viennent  d'être  cités,  nous  rapproche  en- 
core de  la  conception  de  l'identité  essentielle  de  la  femelle 
sous  ses  différentes  formes  terrestres  ou  célestes,  conception 
qui  devait  se  compléter  par  la  confusion  de  ses  deux  formes 
principales  dans  les  phénomènes  célestes,  l'aurore  et  l'eau 
de  la  nuée. 

Cette  confusion  d'ailleurs,  si  elle  est  due  avant  tout  à  une 
représentation  commune  de  l'une  et  de  l'autre  par  les  mêmes 
éléments  du  culte,  a  pu  être  favorisée  dans  une  certaine  me- 
sure par  l'observation  des  nuages  dorés  par  l'aurore,  ou, 
pour  employer  le  langage  des  hymnes,  des  eaux  qu'elle  tra- 
verse, VI,-  64,  4,  cf.  I,  48,  3  et  V,  45,  2,  quand  elle  apparaît 
dans  la  partie  orientale  de  l'atmosphère  «  humide  »,  I,  124,  5, 
d'où  la  comparaison  de  l'aurore  à  une  baigneuse,  V,  80,  5. 
Nous  devons  nous  rappeler  en  outre  (voir  p.  155)  que  la  diffu- 
sion de  la  lumière  est  souvent  assimilée  dans  les  hymnes  à 
l'épanchement  d'un  liquide,  et  qu'en  particulier  les  splen- 
deurs de  l'aurore,  de  l'aurore  jaillissante,  I,  48,  6,  et  bril- 
lante commele  torrent  d'une  rivière,  I,  92,  12,  sont  comparées 
aux  flots  brillants  des  eaux,  VI,  64,  1.  Les  «  brillantes  »  qui 
au  vers  I,  72,  10,  coulent  comme  des  rivières,  sont  sans 
doute  encore  les  aurores,  auxquelles  est  en  outre  appliquée 
au  vers  V,  59,  8,  l'épithète  ddnucitî'dh.  «  ayant  des  gouttes 
brillantes  ».  On 'ne  saurait  nier  qu'une  telle  conception  des 
phénomènes  lumineux  n'ait  pu  contribuer  aussi  pour  sa  part  à 
la  confusion  dont  il  s'agit.  Quoi  qu'il  en  soit,  nous  voyons 
au  vers  X,  67,  5,  l'aurore  sortir,  en  même  temps  que  le  soleil 
et  l'hymne,  ou  la  vache  qui  est  la  figure  mythique  de  l'hymne, 
du  réservoir  des  eaux  fendu  par  Brihaspati.  Sans  revenir  sur 
la  confusion  signalée  plus  haut  (p.  228)  du  soleil  et  de  l'éclair, 
dont  ce  passage  est  une  nouvelle  trace,  nous  remarquerons 
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que  l'aurore  occupe  ici  à  côté  de  l'hymne  sortant  du  réser- 
voir des  eauXj  et  représentant  par  conséquent  la  voix  du 
tonnerre,  la  place  qui  appartiendrait  plus  naturellement 
aux  eaux  elles-mêmes  '.  Lors  donc  que  l'aurore,  qui  tout 
en  gardant  son  unité  d'essence,  X,  55,  4,  cf.  X,  88,  18  et 
Vâl.  10,  2,  a  au  moins  deux  formes,  ou,  ce  qui  revient  au 
même  dans  le  langage  mythologique,  une  sœur  «  inférieure  » 
(dans  le  sacrifice  terrestre)  opposée  à  l'aurore  réelle  ou  su- 
périeure, X,  55, 4,  lorsque  l'aurore,  dis-je,  est  donnée  comme 
triple,  on  peut  être  tenté  d'interpréter  ces  trois  aurores,  VIII, 
41 ,  3  ;  X,  67,  4,  cf.  VII,  33, 7,  par  trois  formes  de  l'aurore  cor- 
respondant aux  trois  mondes^.  Inversement  les  eaux,  qui  d'ail- 
leurs sont  enveloppées  pendant  l'orage  d'une  obscurité,  II, 
23,  18,  analogue  à  la  nuit  d'où  sort  l'aurore,  semblent  lors- 
qu'elles sont  représentées  se  levant,  X,  37,  2,  se  levant  bril- 
lantes, II,  30,  1,  «  tous  les  jours  »,  assimilées  aux  aurores, 
peut-être  en  tant  que  formant  les  nuages  dorés  parles  rayons 
du  matin.  On  s'expliquerait  donc  aussi  que  trois  formes  di- 
verses eussent  été  attribuées  aux  eaux.  Nous  verrons  au  cha- 
pitre de  VArilhincti(jue  ni-ylholoyique  qu'au  moins  dans  d'au- 
tres systèmes  de  division  de  l'univers  elles  ont  des  formes  en 
nombre  égal  à  celui  des  mondes. 

Enfin,  dans  quelque  mesure  que  se  soit  opérée  la  confusion 
réelle  des  aurores  et  des  eaux,  il  est  certain  en  tout  cas,  et 
c'est  là  le  point  sur  lequel  il  importe  surtout  d'insister,  que 
les  formules  qui  concernent,  soit  l'un  ou  l'autre  de  ces  élé- 
ments des  phénomènes  célestes,  soit  les  éléments  du  culte  qui 
leur  correspondent,  sont  souvent  équivoques  par  la  raison 
que  tous  peuvent  être,  ainsi  que  nous  l'avons  vu,  représentés 
par  les  mêmes  figures  mythiques,  et  prendre  par  exemple  la 
forme  de  femmes  ou  celle  de  vaches,  en  sorte  qu'à  défaut 
d'autres  détails  les  formules  en  question  peuvent  être  appli- 
cables à  l'un  quelconque  d'entre  eux. 

Elles  peuvent  l'être  aussi  au  ciel  ou  à  la  terre,  du  moins 
lorsqu'elles  concernent  une  seule  femme  ou  une  seule  vache. 
Ainsi  nous  rencontrerons   dans  le    mythe  des  //ibhus  une 


i.  L'aurore  dans  l'orage  pourrait  aussi  représenter  peut-être  la  «  manifes- 
tation »  de  l'éclair  désignée  par  le  mot  féminin  vidyut- 

2.  Nous  verrons  pourtant  au  chapitre  de  \' Arithmétique  mythologique  qu'un 
mythe  des  trois  aurores  ou  des  trois  jours  peut  s'expliquer  aussi  par  les  trois 
divisions  du  jour. 
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vache  prenant  toutes  les  formes,  IV,  33,  8,  et  qui  pourrait 
représenter  la  terre  au  vers  IV,  33,  1,  où  les  ^ibhus  sont 
priés  «  d'étendre»  cette  vache  brillante  ;  cf.  V,  85,  I.  Re- 
marquons d'ailleurs  à  ce  propos  que  si  les  eaux  et  «  les  au- 
rores »  peuvent  seules,  avec  les  offrandes  et  les  prières, 
être  représentées  par  tout  un  groupe  de  femelles,  une  seule 
femelle  peut  représenter,  non-seulement  l'un  des  mondes, 
non-seulement  «  l'aurore  »,  mais  les  eaux  du  ciel,  conçues 
comme  réunies  en  une  seule  nuée,  ou,  selon  l'expression  du 
vers  IV,  19,  6,  en  une  grande  rivière  qui  renferme  toutes 
les  vaches  ;  cf.  I,  140,  5. 

Enfin,  il  faut  naturellement  ajouter  au  nombre  des  applica- 
tions de  nos  formules  celle  qui  peut  en  être  faite  aux  vaches 
réelles,  aux  troupeaux  du  sacrifiant.  Ces  vaches  qui,  en  bu- 
vant les  eaux  du  ciel,  V,  83,  8,  ou  en  mangeant  l'herbe  que 
ces  eaux  ont  fait  croître,  se  nourrissent  en  quelque  sorte 
d'elles-mêmes, X,  100,  10,  c'est-à-dire  de  leur  propre  essence 
céleste,  peuvent,  comme  leurs  prototypes  divins,  figurer 
même  dans  des  formules  d'un  caractère  décidément  mytho- 
logique. Cette  confusion  des  vaches  réelles  et  des  vaches 
mythiques  est  évidente  dans  l'hymne  X,  169  ;  cf.  I,  164,  40. 

Voici  maintenant  quelques  exemples  de  l'indétermination 
des  formules  concernant  les  vaches  mythiques.  De  toutes  on 
a  pu  dire  qu'elles  donnent  leur  lait  sans  être  traites,  et 
qu'elles  rajeunissent  sans  cesse,  III,  55,  16.  La  diversité  des 
significations  mythiques  «  du  beurre  »  ne  permet  pas  de 
préciser  la  nature  de  la  vache  où,  d'après  le  vers  IV,  58,  4, 
il  a  été  trouvé  par  les  dieux.  Nous  verrons  que  les  fonctions 
divines  de  Savitri  ne  sont  pas  limitées  aux  phénomènes  so- 
laires, de  sorte  que  la  vache  bonne  laitière,  invoquée  avec 
lui  au  vers  I,  164,  26,  ne  représente  pas  nécessairement  et 
exclusivement  l'aurore.  La  vache  stérile  que  les  Açvins  ren- 
dent féconde,  I,  112,  3,  cf.  X,  31,  10,  donnerait  lieu  aune 
observation  analogue.  La  raison  qu'on  peut  avoir  en  revan- 
che d'admettre  qu'au  vers  I,  64,  5,  la  mamelle  traite  par  les 
Maruts  est  celle  de  la  nuée,  est  moins  le  caractère  mytholo- 
gique des  Maruts,  dont  les  fonctions  s'exercent  principale- 
ment, mais  non  exclusivement  sur  les  phénomènes  météoro- 
logiques, que  le  rapprochement  du  vers  suivant  où  il  est  dit 
pareillement  des  Maruts  qu'ils  traient  «  la  source  tonnante  ». 

La  couleur  «  rouge  »  des  vaches  mythiques  peut  être  une 
raison  d'identifier  ces  vaches  aux  aurores,  quoique  les  eaux 
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de  la  nuée  puissent  être  aussi  rougies,  soit  par  les  rayons  de 
l'aurore  elle-même,  auquel  cas  elles  se  confondent  d'ailleurs 
à  peu  près  avec  elle,  soit  aussi  par  l'éclair.  Deux  des  mots 
exprimant  cette  couleur,  le  mot  usriya  ainsi  que  son  primitif 
iisra,  à  cause  de  leur  étroite  parenté  avec  les  noms  de  l'au- 
rore, ushas  et  uskar,  suggèrent  plus  directement  encore 
l'idée  de  ce  phénomène,  et  quand  ils  sont  employés  comme 
substantifs  féminins,  peuvent  presque  passer  pour  deux  de  ses 
noms.  Cette  interprétation  est  admise  pour  le  féminin  usrà 
par  M.  Grassmann  [s.  v.),  et  peut  être  étendue  selon  moi 
au  féminin  usriyà,  sous  cette  réserve  pour  l'un  et  pour 
l'autre,  qu'ils  ne  désignent  l'aurore  que  par  l'intermédiaire 
de  l'idée  de  «  vache  couleur  d'aurore  »  ',  correspondant 
à  l'idée  de  «  taureau  couleur  d'aurore  »,  exprimée  par  le 
masculin  des  mêmes  mots  ■.  Le  mot  usriyà  peut  désigner  des 
vaches  réelles,  cf.  VIII,  4,  IG,  les  vaches  rouges  fournissant  le 
lait  du  sacrifice,  I,  93,  12,  et  153,  4,  dont  les  gouttes,  dans 
leur  union  avec  le  Soma,  peuvent  être  assimilées  particulière- 
ment aux  aurores,  et  recevoir  elles-mêmes  pour  cette  raison 
en  même  temps  que  comme  représentant  les  vaches  d'où  elles 
sont  tirées,  le  nom  de  «  vaches  couleur  d'aurore  »,  IX,  93,  2; 
96,  14,  cf.  08,  I.  En  dehors  de  ces  passages,  l'application 
régulière  du  nom  d' usriyà  aux  aurores,  naturellement  sug- 
gérée par  l'étymologie,  ne  me  paraît  contredite  par  aucun  trait 
essentiel  des  formules  où  il  se  rencontre.  Il  est  vrai  qu'au 
vers  IV,  50,  5,  il  est  parlé  du  bruit  que  fait  Brihaspati  en 
délivrant  les  vaches  désignées  par  ce  nom.  Mais  une  confu- 


1.  Voir  surtout  pour  tisrà  I,  92,  4  et  IV,  1,  13;  cf.  I,  3,  8.  Rien  ne  s'oppose  à 
ce  qu'aux  vers  VI,  3!),  2  ;  X,  I3S,2.  et  même  VIII,  d,  S  et  X,  175,  2,  pour  les- 
quels M.  Gr.  abandonne  le  sens  d'  «  aurore  »,  le  mot  usvd  désigne  ce  phé- 
nomène, sous  le  bénéfice  de  la  même  observation.  Sur  le  vers  1  de  Thymne 
X,  109,  je  renvoie  à  l'observation  faite  plus  haut  à  propos  de  l'hymne  en- 
tier; cf.  I,  122,  14.  C'est  également  le  féminin  usi'd  (jui  se  rencontre  au  vers 
I,  87,  1  :  il  y  désigne  les  nuits,  comme  ailleurs  le  mot  usUas  lui-même 
(voir  p.  2'i9). 

2.  Le  nom  à'usra  est  donné  à  Agni.  I,  09,  9,  aux  Açvins,  II,  39,  3;  IV,  43, 
5;  VI,  C2,  I  ;  VII,  7'(,  l  (dans  les  quatre  premiers  passages  avec  allusion  évi- 
dente à  l'étymologie),  aux  anciens  prêtres  Mànas.  I,  171,  5  (avec  la  même 
allusion,  cf.  les  Maruts,  VIII,  85,  8),  celui  ii'nsrii/a  à  Soma,  IX,  70,  G;  74, 
3,  et  au  ciel  lui-même,  V,  58,  6.  Dans  ce  dernier  passage  il  sert  d'épithète  au 
mot  nvis/uib/ia,  taureau.  Ma  principale  raison  pour  lui  donner  à  lui-même, 
ainsi  (lu'au  mot  usra,  le  sens  de  taureau,  est  l'analogie  des  féminins  usrfi, 
iisrii/iK  Je  considère  le  rapprochement  de  ces  mots  et  de  ushlri,  ushirn  (Gr. 
.V.  v.)  comme  très-contestable,  ces  derniers  pouvant  avoir  perdu  un  k.  cf. 
Hl,sfin9i. 
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sion  des  traits  empruntés  aux  deux  ordres  principaux  de 
phénomènes  célestes  est  ici  d'autant  plus  facile  à  admettre 
que  le  bruit  en  question  '  ne  représente  qu'indirectement 
le  tonnerre,  toute  la  formule  suggérant  avant  tout  l'idée  d'un 
sacrifice  céleste.  En  revanche  le  m.ot  usriyà,  expressément 
appliqué  aux  vaches  de  l'aurore,  délivrées  par  l'aurore  elle- 
même,  VII,  75,  7  (cf.  p.  246),  ou  poussées  en  avant  par  le 
soleil,  VII,  81,  2,  parait  opposé  comme  épithète  des  vaches  à 
l'épithète  apyâ  «  aquatique  »,  appliquée  aux  vaches  de  la 
nuée,  IX,  108,  0. 

Quoique  notre  interprétation  des  mots  usrâ  et  usriyà  di- 
minue d'autant  le  nombre  des  passages  où  la  nature  des 
vaches  mythiques  pourra  nous  paraître  indéterminée,  ce 
nombre  reste  très-considérable,  comme  on  le  verra  dans  la 
suite  de  ce  livre.  Ces  vaches,  même  lorsqu'elles  sont  placées 
dans  le  ciel,  y  peuvent  représenter  d'ailleurs,  et  je  viens  de 
faire  encore  allusion  à  ce  fait,  les  éléments  femelles  d'un  sa- 
crifice céleste,  et  particulièrement  la  prière  des  dieux,  cette 
grande  vache  qui  prodigue  son  lait  aux  hommes,  X,  101,  9. 

Même  en  tant  qu'elles  représentent  les  éléments  femelles 
d'un  sacrifice,  et  d'un  sacrifice  terrestre,  les  vaches  mythi- 
ques sont  encore  susceptibles  d'une  double  interprétation. 
Ainsi  les  vaches  des  hommes  que  regarde  Indra,  X,  43,  6, 
les  vaches  avec  lesquelles  on  poursuit,  littéralement  on 
w  chasse  »  Indra  comme  un  gibier,  VIII,  2,  6,  celles  dont 
les  dieux  sont  «  oints  »  par  les  sacrificateurs,  I,  151,  8,  peu- 
vent être,  soit  les  offrandes,  soit  les  prières.  «  Que  toute 
vache  te  soit  agréable  »,  dit  à  Indra  l'auteur  du  versl,  173,  8, 
rappelant  ainsi  que  la  vache  est  le  symbole  de  tout  ce  qu'on 
offre  aux  dieux  aussi  bien  que  de  tout  ce  que  les  dieux  don- 
nent aux  hommes. 

Enfin,  dans  une  formule  comme  celle  du  vers  X,  176,  1,  où 
il  est  dit  des  sacrificateurs  qu'ils  ont  en  quelque  sorte  atteint 
la  vache  mère,  il  parait  impossible  de  décider  si  cette  vache 
représente  un  phénomène  céleste,  aurore  ou  nuée,  ou  bien 
la  prière,  tirant  d'ailleurs  son  origine  du  ciel,  que  les  prêtres 
ont  réussi  à  reproduire  sur  la  terre.  Nous  aurons  plus  d'une 


1.  Au  vei's  X,  (58,7,  le  génitifsyaWndw,  épithète  des  vaches  désijjnées  parle 
mot  usriyû,  peut  être  rapporté  au  féminin  de  svarija,  qui  me  paraît  sijrnifier, 
non  «  retentissant  i,  comme  le  veulent  MM.  Roth  et  Grassmann,  mais  «  bril- 
lant »  ou  «  céleste  «.  Rien  ne  nous  empêche,  aux  vers  I,  \\i,  12;  III,  30,  G, 
V,  30,  4  et  5,  d'admettre  la  mention  successive  des  aurores  et  des  eaux. 
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fois  l'occasion,  dans  l'interprétation  des  vaches  mythiques, 
d'hésiter  ainsi  entre  les  phénomènes  célestes  et  les  éléments 
qui  les  représentent  dans  le  culte. 

Il  faut  cependant  remarquer  à  ce  propos  qu'un  trait  carac- 
téristique des  représentations  de  la  prière  pourrait  être 
cherché,  non-seulement  dans  les  «  huit  pieds  »  des  vaches 
dont  il  est  question  au  vers  II,  7,  5  (voir  p.  313),  mais  plus 
généralement  dans  la  simple  mention  des  «  pieds  »  de  la  fe- 
melle mythique,  qui  représenteraient  les  pieds  des  vers  dont 
sont  composés  les  hymnes.  Du  moins  peut-on  croire  que  celle 
qui,  ((  étant  sans  pieds  »,  arrive  avant  celles  qui  ont  des 
pieds,  VI,  59,  6,  cf.  I,  152,  3,  représente  la  femelle  céleste, 
aurore  ou  nuée',  par  opposition,  non-seulement  aux  vaches 
ou  plus  généralement  aux  femelles  réelles,  mais  aux  prières^. 
Cette  distinction  d'ailleurs  n'a  rien  d'absolu.  De  plus  les 
pieds  de  la  vache  peuvent  correspondre  à  ses  différents  sé- 
jours, I,  164,  17.  Enfin  la  terre,  si  c'est  d'elle  qu'il  est  ques- 
tion au  vers  X,  13,  3,  a  quatre  pieds  représentant  les  quatre 
points  cardinaux,  et  reproduits  par  la  parole,  ibid.,  dans  les 
quatre  pâdas  du  vers. 

Nous  aurons  dans  la  suite  de  ce  livre  plusieurs  occasions 
de  revenir  sur  le  caractère,  souvent  complexe  ou  indéterminé, 
de  la  femelle  mythique,  à  propos  de  différentes  formes  de 
cette  femelle  qui  jouent  un  rôle  dans  toile  ou  telle  légende 
particulière.  D'un  assez  grand  nombre  d'autres  personnages 
féminins,  les  hymnes  du  /?ig-Veda  ne  nous  font  guère  con- 
naître qiiè  les  noms.  Telles  sont,  à  part  Hotrâ  Bhâratî,  I/âet 
Sarasvatî,  sur  lesquelles  nous  reviendrons  tout  à  l'heure,  les 
déesses  comprises  dans  trois  énumérations,  I,  22,  9;  10 et  12  ; 
II,  31,  4;  V,  42,  12,  des  femmes  divines  {gfid,  voirGr.  s.  v.), 
des  épouses  des  dieux,  compagnes  de  TvasiKri,  ou,  selon  l'ex- 
pression équivalente  du  vers  V,  42,  12,  épouses  du  mâle. 

IfldrâMÎ,  Varilnânî  et  AgnAyî,  I,  22,  12,  nommées  encore 
ensemble  au  vers  V,  46,  8,  avec  aovinî  rài,  «  la  splendeur 
des  Açvins?  o  et  Rodasî  que  nous  retrouverons  dans  la  com- 
pagnie des  Maruts,  sont,  comme  l'indique  leur  nom,  des 
épouses  d'Indra,  de  Varuna,  d'Agni.  Mais  Agnâyî  ne  reparaît 
pas  ailleurs.  Varunânî    n'est    plus  nommée    que  deux  fois, 

1.  Nous  verrons  que  les  vaches  qu'Indra  donne  aux  hommes  sont  aussi 
appelées  des  vaches    sans    pieds  \rite  pndeh/iijah),  VIII,    i,  M.K 

2.  Au  vers  II.  IS,  <>,  au  contraire,  ce  sont  les  prières  qui  semblent  appelées 
les  «  rapides  »  par  opposition  au\  aurores. 
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au  vers  II,  32,  8,  en  compagnie  d'Indrânî  et  d'autres  déesses, 
et  au  vers  VII,  34,  22,  en  compagnie  de  Rodasî.  Indrâm  seule 
joue  un  rôle  dans  une  légende  assez  obscure,  qui  fait  le  su- 
jet de  l'hymne  X,  86.  Or,  nous  verrous  que  la  femelle  my- 
thique a  été  sous  toutes  ses  formes,  y  compris  celle  de 
prière,  considérée  comme  l'épouse  des  dieux.  Le  vers  V,  46, 
7,  d'ailleurs,  précédant  l'une  des  énumérations  qui  viennent 
d'être  citées,  constate  que,  des  épouses  des  dieux,  les  unes 
sont  «  terrestres  »  et  les  autres  sont  «  sous  la  loi  des  eaux  », 
c'est-à-dire  atmosphériques. 

Au  vers  V,  42,  12,  les  épouses  du  mâle  sont  expressément 
appelées  des  rivières,  et  d'ailleurs  un  mythe  sur  lequel  nous 
reviendrons,  celui  de  Tvash^/•i  se  cachant  au  milieu  des 
femmes  divines  ses  compagnes,  paraît  devoir  s'expliquer 
par  l'identité  de  ces  femmes  avec  les  eaux  de  la  nuée.  Mais 
ces  épouses  du  mâle  reçoivent  en  même  temps  les  qualifica- 
tions d'ouvrières  aux  mains  habiles.  Le  nom  de  l'une  d'elles, 
Râkâ,  invoqué  encore  dans  l'hymne  II,  32,  avec  ceux  de 
Gungû  et  de  Sinîvâlî,  8,  a  désigné  plus  tard,  comme  celui 
de  Sinîvâlî,  une  des  phases  de  la  lune  ou  le  génie  qui  y  pré- 
side. Je  n'insiste  pas  sur  ces  formes  des  deux  mythes,  formes 
vraisemblablement  secondaires  comme  le  sont  en  général 
tous  les  mythes  qui  se  rapportent  au  ciel  nocturne(voirp.  156). 
Mais  je  dois  relever  dans  l'hymne  II,  32,  à  côté  des  passages 
qui  nous  montrent  Râkâ  et  vSinîvâlî  considérées,  ainsi  que 
la  plupart  des  femelles  mythiques,  celle-ci  comme  une  mère, 
7,  celle-là  peut-être  comme  une  vache,  3  et  4,  celui  qui  attri- 
bue à  la  seconde  des  doigts  habiles,  7,  et  celui  où  la  première 
est  priée  de  «  coudre  l'ouvrage  avec  une  aiguille  qui  ne  se  brise 
pas  »,  4.  Ils  prouvent  que  la  notiott  de  ces  divinités  n'est  pas 
moins  complexe  que  celle  de  SarasVatî,  nommée  avec  Râkâ  au 
vers  V,  42,  12,  et  dont  nous  constaterons  bientôt  le  double 
caractère,  naturaliste  et  liturgique.  Sur  Brihaddivâ,  invoquée 
dans  le  même  vers,  et  dont  le  nom,  employé  aussi  au  mas- 
culin, paraît  signifier  «  qui  habite  le  haut  du  ciel  »,  je  n'ai 
rien  à  ajouter,  si  ce  n'est  que  cette  déesse,  qui  reçoit  au  vers 
X,  64,  10,  le  nom  de  «  mère  »,  est  encore  aux  vers  II,  31,  4 
et  V,  41,  19,  rapprochée  d'un  personnage  de  caractère  déci- 
démentliturgique,  llti.  On  peut  cependant  remarquer  en  outre 
que  le  masculin  bviluiddiva  est  appliqué  principalement  à  des 
sacrificateurs  mythiques,  II,  2,  9;  IV,  37,  3;  IX,  79,  1  ;  X, 
66,  8;  120,  8  et  9. 
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Le  nom  de  Varùtrî,  compris  dans  l'énumération  du  vers  I, 
22,  10  ;  cf.  VIII,  38,  5  ,  40,  6,  signifie  «protectrice  »,  et  est 
employé  au  pluriel,  peut-être  comme  nom  générique  des 
femmes  divines,  III,  62,  3  ;  VII,  34,  22.  Il  est  rapproché  au 
vers  V,  41,  15  de  celui  de  Rasa,  de  la  grande  mère  Rasa. 
Or,  ce  dernier  nom  désigne  une  rivière  terrestre,  V,  53,  9; 
X,  75,  6,  et  de  plus  comme  nous  l'avons  dit  déjà  (p.  256), 
une  forme  céleste  de  cette  rivière,  X,  108,  1  et  2  ;  cf.  VIII, 
61,  13  et  IX,  41,  6  ;  X,  121,  4  et  IV,  43,  6  ;  X,  121,  4.  Mais 
au  vers  I,  22,  10,  c'est  de  Dliisha/iâ,  c'est-à-dire  de  la  cuve 
auSoma  divinisée,  que  Varùtrî  se  trouve  rapprochée,  comme 
au  vers  III,  62,  3,  les  Varûtrîs  le  sont  de  Hotrà  Bhâratî,  di- 
vinité liturgique,  et  compagne  ordinaire  d'I/à  et  de  Sa- 
rasvatî. 

En  somme,  et  c'est  la  seule  conclusion  que  je  veuille  tirer 
des  observations  qui  précèdent,  les  idées  liturgiques  et  les 
idées  naturalistes  sont  représentées  à  la  fois,  et  en  une 
forte  mesure  confondues  dans  le  groupe  des  femmes  di- 
vines \  sinon  dans  chacun  des  personnages  dont  il  se  com- 
pose. 

La  qualification  de  femme  divine,  gndm  devîm,  est  encore 
donnée  à  Aramati,  V,  43,  6,  qui  aurait  pu  peut-être  figurer 
dans  la  section  précédente  comme  une  personnification  pure 
et  simple  de  la  prière.  En  eff"et,  si  son  nom,  qui  paraît  devoir 
être  décomposé  en  ara  (adapté  ou  conforme  au  rla)  et  mati 
«  pensée,  prière  n^  est  un  simple  composé  de  dépendance,  il 
signifie  prière  conforme  au  ï-ta,  à  la  loi  (voir  iv''  par- 
tie, ch.  m).  Mais  si,  comme  semble  l'indiquer  l'accent, 
resté  sur  le  premier- terme  (sur  la  secoude  syllabe  du  premier 
terme),  le  composé  est  possessif,  il  signifie  simplement  «  dont 
la  prière  ou  la  pensée  est  conforme  à  la  loi  »,  et  a  pu  dési- 
gner une  forme  plus  complexe  de  la  femelle  mythique.  En 
tout  cas,  le  caractère  d 'Aramati  sera  essentiellement  litur- 
gique, tant  d'après  son  nom  que  d'après  les  passages  où 
elle  est  rapprochée  de  la  cuiller  pleine  de  beurre  (assimilée 
à  une  jeune  femme),  VII,  1,  6,  de  l'offrande,  hotrà,  et  de 
Brihaspati,  X,  64,  15.  Bien  entendu,  son  rôle  n'est  pas  li- 
mité au  sacrifice  terrestre.  Le  vers  X,  92,  4,  où  elle  reçoit 
l'épithète  mahi  «  grande  »,  cf.  5  et  V,  43,  6;   VII,  36,  8, 


1.  Nous  verrons  que    les  épouses   des  dieux  chantent    un    hymne  à  Indra 
quand  il  combat  contre  Ahi,  I,  Gl,  8. 
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rappelle  que  le  domaine  du  rla  est  le  ciel,  le  vaste  espace. 
Par  suite,  il  est  difficile  de  décider  si,  au  vers  V,  54,  6, 
les  Maruts  sont  priés  de  diriger  l'Aramati  terrestre,  ou  d'a- 
mener l'Aramati  céleste.  Aramati  est  comprise  Hans  desénu- 
mérations  de  dieux,  VII,  36,  8;  42,  3;  VIII,  31,  12,  et  rap- 
prochée particulièrement  de  Tvash/ri,  VII,  34,  21,  comme 
toutes  les  femmes  divines,  ou  de  l'autre  forme  de  Tvash^ri. 
Savitri,  II,  38,  4,  cf.  X,  92,  4,  à  moins  que  dans  ce  vers  II, 
38,  4,  le  mot  aramali,  pris  décidément  comme  composé  pos- 
sessif, ne  soit  une  simple  épithète  de  Savitri,  signifiant 
«  pieux  ». 

Quand  deux  femelles  mythiques  sont  rapprochées  ou  op- 
posées, elles  peuvent  représenter  le  ciel  et  la  terre,  mais  un 
rapprochement  ou  une  opposition  de  ce  genre  peut  aussi  ne 
faire  allusion  aux  deux  mondes  qu'en  tant  qu'ils  servent  de 
séjour  à  deux  formes  diff'érentes  de  la  femelle,  représentant, 
l'une  un  phénomène  céleste,  l'autre  un  élément  correspon- 
dant du  culte.  C'est  ainsi  que  le  vers  VI,  66,  I,  oppose  à  la 
vache  céleste  Priçni  qui  ne  donne  son  lait  qu'une  fois  (à  une 
époque  déterminée),  l'espèce,  portant  le  même  nom  de  vache, 
qui  se  gonfle  de  lait  chez  les  mortels,  et  qui  peut  comprendre 
d'ailleurs  les  vaches  réelles,  aussi  bien  que  les  offrandes  et 
les  prières.  Au  vers  21  de  l'hymne  VIII,  20  aux  Maruts,  les  va- 
ches qui,  étant  de  même  race  (comme  les  Maruts),  se  lèchent 
réciproquement,  pourraient  bien  symboliser  les  rapports  mu- 
tuels des  femelles  célestes  et  des  femelles  terrestres.  Les 
deux  pieds,  supérieur  et  inférieur,  de  la  vache,  I,  164,  17, 
doivent  aussi  correspondre  aux  deux  mondes.  Nous  retrouve- 
rons au  chapitre  suivant  l'opposition  de  la  femelle  céleste 
et  de  la  femelle  terrestre  bien  marquée  dans  leur  rapport 
avec  le  petit  qu'elles  allaitent  toutes  les  deux,  mais  que  la 
première  abandonne  souvent,  III,  55,  12  et  13.  Nous  y 
verrons  aussi  que  celle-ci  passe  pour  la  mère  de  l'autre, 
m,  55,    12. 

Toutefois,  la  mère  peut  aussi,  comme  le  père  (voir  chap.  IV), 
représenter  l'essence  permanente  et  cachée  des  formes  qui 
se  manifestent  dans  les  différents  mondes,  et,  par  opposi- 
tion au  père,  l'essence  des  éléments  femelles,  cf.  II,  5, 
6.  Les  filles  sont  naturellement  au  nombre,  de  trois  dans 
les  formules  qui  font  allusion  à  la  division  de  l'Univers  en 
trois  parties.  De  là  les  trois  sœurs  «  venues  en  ce  monde  », 
II,  5,  5,  et  les  trois  vaches  dont  l'une  est  au-dessous  de  deux, 

Bergaione.  Ttct'njhDi  voiliqur,  .  21 
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les  deux  autres  étant  au-dessus  de  la  première,  X,  67,  4  ; 
cf.  I,  164,  17. 

Nous  avons  vu  d'ailleurs  que  ces  trois  formes  de  la  femelle 
peuvent  être  toutes  trois  assimilées  à  l'Aurore,  et  il  en  est 
ainsi  précisément  dans  la  suite  du  vers  X,  67,  4,  où  elles  re- 
çoivent le  nom  à'îisrâ. 

Dans  une  triade  féminine  dont  l'étude  exigera  d'assez 
longs  développements,  celle  des  déesses  invoquées  au  vers  8 
des  hymnes  /Iprî  I,  188;  III,  4;  IX,  5;  X,  110,  et  /Ipra 
II,  3;  V,  5;  VII,  2;  X,  70,  et  au  vers  9  des  hymnes  ^prî 
I,  13;  142,  nous  allons  voir  que  chaque  personnage  peut  être 
considéré,  dans  une  certaine  mesure,  comme  représentant 
à  la  fois  les  différentes  femelles  mythiques,  en  sorte  que  la 
réunion  do  ces  trois  personnages  équivalents  doit  s'expliquer, 
comme  le  mythe  des  trois  aurores,  par  une  application  secon- 
daire du  mythe,  déjà  consacré,  des  trois  formes  de  la  femelle. 

Insistons  d'abord  sur  ce  nombre  de  trois  déesses.  Il  est 
expressément  indiqué  dans  tous  les  hymnes  /4prî  ou  /Ipra, 
excepté  l'hymne  I,  188,  qui,  d'ailleurs,  nomme  séparément 
trois  déesses,  avec  addition  du  mot  sarvâh  «.  toutes  »,  et 
l'hymne  I,  142,  où  nous  trouvons  cinq  noms  :  hotrâ,  bhàrali, 
i\â,  sarasvatî,  mahî.  De  ces  cinq  noms,  trois  se  retrouvent 
seuls  dans  cinq  de  nos  hymnes,  à  savoir  I,  188;  II,  3; 
X,  110  et  les  deux  hymnes  III,  4  et  VII,  2  où  le  vers  en 
question  est  conçu  en  termes  identiques  :  ce  sont  sarasvatî, 
i\à  et  bhârati.  Le  vers  9  de  l'hymne  I,  13,  et  le  vers  8  de 
l'hymne  V,  5,  qui  sont  aussi  identiques ,  ne  contiennent  pa- 
reillement que  trois  noms  ;  mais  le  nom  de  bhârati  y  est  rem- 
placé par  celui  de  mahî.  Dans  l'hymne  X,  70,  on  ne  rencontre 
que  le  nom  à'ûâ,  bien  que  le  chiffre  de  trois  déesses  soit  in- 
diqué. Enfin,  nous  retrouvons  à  la  fois  les  noms  de  bhôralî 
et  de  mahî  dans  l'hymne  IX,  5,  en  même  temps  que  ceux 
d'ilâ  et  de  sarasvatî:  mais  le  nombre  de  trois  déesses  y  est 
expressément  maintenu  en  dépit  des  quatre  noms. 

On  peut  conclure  de  là  que  Bhàratî  et  Mahî,  qui,  tantôt  se 
remplacent,  tantôt  se  juxtaposent  tout  en  paraissant  ne 
compter  que  pour  une,  se  confondent  aux  yeux  des  rishis. 
Quant  à  Hotrâ,  dont  le  nom  signifie  «  ofi'rande  »  ï,  excepté 

1  Je  ne  vois  aucune  raison  d'abandonner  ce  sens  pour  celui  d'invocation 
aux  vers  I,  1^0,  1;  VIII,  90,  8;  X,  (')4,  lo(Gr.  s.  v.),  et  si  le  mot,  au  vers 
VII,  104,  G,  s'applique  à  la  prière,  ce  sera  un  exemple  à  ajouter  à  ceux  où  la 
prière  est  présentée  comme  uno  offrande. 
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peut-être  au  vers  X,  64, 15  où  ce  nom  est  rapproché  de  ceux 
de  Brihaspati  et  d'Aramati,  elle  n'est  personnifiée  qu'avec 
addition  du  mot  bhàrati,  et  dans  l'hymne  /Iprî  I,  142,  et  aux 
vers  I,  22,  10  ;  III,  62,  3,  et  au  vers  11  de  l'hymne  II,  1,  où 
Agni  lui  est  identifié  en  même  temps  qu'à  1/à  et  à  Sarasvatî, 
de  sorte  que  ce  vers  renferme  une  nouvelle  mention  des  trois 
déesses. 

Il  paraîtra  bien  naturel,  dans  cette  expression  hotrà  bhà- 
rati, de  faire  du  premier  mot  un  substantif,  et  du  second  un 
adjectif,  et  d'admettre  que  l'offrande  a  été  appelée  «offrande 
des  Bharatas  »  {bhâratam  janam,  III,  53,  12),  comme  Agni 
est,  lui  aussi,  plusieurs  fois  appelé  le  feu  des  Bharatas,  II,  7, 
1  et  5;  IV,  25,  4;  VI,  16,  19  et  45,  du  nom  de  cette  race 
antique,  cf.  III,  23,  2.  L'adjoctif  bhàrati,  pris  substanti- 
vement, aura  eu  primitivement  le  même  sens.  Hotrâ  Bhàrati 
ou  Bhâratî  sera  d'ailleurs  devenue  une  simple  personnifica- 
tion, et  une  personnification  divinisée  de  l'offrande  en  gé- 
néral. De  plus,  elle  est  placée  au  versl,  142,  9,  au  milieu  du 
groupe  des  dieux  Maruts,  très-souvent  conçus,  ainsi  que 
nous  le  verrons,  comme  des  prêtres  célestes,  mais,  bien  en- 
tendu, comme  des  prêtres  dont  le  sacrifice  est  assimilé  aux 
phénomènes  naturels.  On  peut  en  conclure,  qu'en  même 
temps  que  l'offrande  antique,  elle  représente,  au  moins  indi- 
rectement, les  éléments  femelles  de  ces  phénomènes.  C'est 
peut-être  en  cette  qualité  d'offrande  d'un  sacrifice  céleste 
qu'elle  a  été  appelée  aussi  Malïî  «  la  grande  »,  c'est-à-dire 
«  la  grande  offrande  »  (cf.  la  «  grande  »  cuve,  la  «  grande  » 
louange,  la  «  grande»  mère,  la  .<  grande  »  vache,  Gr.  s.  v. 
mahi).  Les  offrandes  particulières  semblent  associées  à  leur 
type  général,  à  leur  personnification  divine,  dans  l'expression 
bhàrati  bluiraiîbhih.  sajoshàh,  III,  4,  8. 

Ce  sens  d'  «  offrande  »  paraît  être  aussi  l'un  de  ceux  du 
nom,  beaucoup  plus  usité,  d'I/â.  Ce  dernier  lui-même  est, 
dans  ses  diverses  acceptions,  à  peu  près  synonyme  de  id,  à 
cela  près  que  îd  n'est  pas  devenu  le  nom  d'une  déesse.  Le  sens 
d'  «  offrande  »  pour  ^d  est  indiqué  surtout  par  l'expression 
lias  padCf  désignant  le  lieu  où  Agni  a  été  allumé  par  Manus, 

II,  10,  1,  cf.  I,  128,  1  ;  VI,  1,2;  X,  70,  1  ;  91,  1  ;  191,  1,  et 
mieux  encore  par  celle  de  hotàram  i\a\i  «  sacrificateur  de 
l'offrande  »,  appliquée  à  Agni,  III,  4,  3.  Or,  l'expression  i\as 
pade  a  son  équivalent  exact  dans  l'expression  ilàyàs  pade, 

III,  23,  4  ;  29,  4  ;  X,  1,  6;  91,  4,  désignant  pareillement  le 
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lieu  où  est  né  Agni,  X,  1,  6.  appelé  aussi,  comme  nous  le 
verrons,  le  fils  d'I/à,  III,  29,  3.  Le  sens  d'  «  offrande  »  est 
d'ailleurs  indiqué  encore  pour  ce  mot  ilà  par  le  vers  VII, 
3,  7,  où  il  est  construit  (au  pluriel)  parallèlement  au  mot 
havya,  et  surtout  par  l'épithète  ilâvaiitah.,  appliquée  aux 
pierres  du  pressoir,  X,  94,  10. 

La  dernière  citation  suggère  particulièrement  l'idée  d'une 
offrande  liquide.  Il  en  est  de  même  des  passages  où  notre 
mot  est  construit  comme  régime  de  la  racine  mad  a  s'eni- 
vrer »,  III,  53,  1  ;  59,  3  ;  VI,  10,  7.  Le  sens  du  mot  id  peut 
d'ailleurs  être  précisé  de  même  d'après  le  vers  VII,  47,  I 
où  la  première  vague  des  eaux  qui  a  servi  de  breuvage  à 
Indra  est  appelée  ûimim  i\ah. 

On  voit  par  cet  emploi  du  mot  iA  qu'il  peut  désigner  une 
offrande,  ou  plus  généralement  un  breuvage  céleste,  aussi 
bien  qu'une  offrande  terrestre.  C'est  ainsi  encore  qu'une  di- 
vinité de  l'orage,  non  autrement  désignée,  reçoit  le  nom 
iVilas  palili  «  maître  de  l'ùl  »,  V,  42,  14,  donné  aussi  au  dieu 
Pûshan,  VI,  58,  4.  Enfin  les  hommes  dem.andent  à  Sarasvatî, 
X,  17,  9,  leur  part  de  l'ïd. 

Les  exemples  d'un  emploi  analogue  du  mot  i\â  sont  beau- 
coup plus  nombreux.  Mitra  et  Varuna  sont  placés  au  milieu 
des  i\ù,  V,  02,  5,  et  6,  et  priés  d'en  arroser  le  domaine  du 
sacrifiant,  VII,  65,  4.  Les  montagnes  divines,  c'est-à-dire 
les  nuages,  dégouttent  d'/là,  III,  54,  20.  On  attend  Yïià  du 
dieu  Parjanya  dont  le  nom  signifie  «  nuage  »,  VII,  102,  3  ; 
cf.  VI,  52,  16.  Les  Somas  donnent  pareillement  cette   tlà, 

IX,  62,  3,  figurant  aux  vers  V,  53,  2;  VII,  64,  2,  avec  la 
pluie  qui  est  elle-même  appelée  ûdvatt,  IX,  97,  17.  On 
paraît  lui  attribuer  comme  aux  eaux  la  vertu  de  guérir,  III, 
59,  3,  et  par  suite  de  prolonger  la  vie,  II,  1,  Il  ;  VI,  10,  7. 
Si  d'ailleurs,  d'après  les  citations  précédentes,  l'élément 
céleste  désigné  par  le  mot  ilâ  semble  être  ordinairement 
l'eau  de  la  nuée,  ce  même  mot  peut  être  considéré  comme 
désignant  aussi  les  bienfaits  des  dieux  en  général,  I,  40,  4; 
48,  16;  186,  1;  IV,  2,  5;  50,  8;  VIII,  32,  9;  IX,  108,  13; 

X,  64,  11. 

Personnifiée  %  /!«,   la  déesse  lia,  VII,  44,  2,  cf.  II,  31,  4, 


1.  Peut-être  ùi  l'est-elle  aussi  au  vers  I,  !'2«.  7  où  elle  est  distinguée  de 
l'otl'rande  comme  «  taisant»  l'ofirande,  et  au  vers  III,  !i4,  2  où  il  est  dit 
que  le  feu  est  allumé  par  elle  (cf.  encore  III,  il,  10). 
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dont  le  nom  est  donné  ailleurs  au  don  de  la  vache,  III,  1,  23, 
devient  elle-même  une  vache,  III,  55,  13,  et  la  mère  du  trou- 
peau, V,  41,  19;  cf.  VIII,  31,  4.  L'épithète  ghrlahastà  (cf. 
ghrlapadi  X,  70,  8),  «  qui  a  les  mains  pleines  de  beurre  », 
VU,  16,  8,  paraît  l'assimiler  à  une  femme.  Il  s'agit  dans  ce 
passage  de  l'offrande  terrestre,  puisque  I/â  y  est  représentée 
«  assise  »,  établie  dans  la  demeure  des  sacrifiants.  Au  con- 
traire la  mère  du  troupeau  invoquée  au  vers  V,  41,  19,  sem- 
ble bien  être  une  vache  céleste;  cf.  18. 

L'offrande  et  la  prière,  souvent  assimilées,  même  sous 
leurs  formes  terrestres,  sont  plus  facilement  encore  confon- 
dues sous  leurs  formes  célestes,  par  exemple  dans  les  phéno- 
mènes de  l'orage  où  elles  représentent,  l'une  les  eaux  de  la 
nuée,  l'autre  la  voix  de  ces  eaux  qui  est  le  tonnerre.  Nous  ne 
nous  étonnerons  donc  pas  qu'I/â  devienne,  au  vers  III,  7,  5, 
le  «  chant»,  la  prière  «  commune  »^  des  sacrificateurs 
célestes.  Ainsi  s'explique  le  vers  I,  31,  II,  où  il  est  dit  à  la 
fois  des  dieux  qu'ils  ont  fait  d'Agni  (rapproché  encore  d'I/â 
au  vers  V,  4,  4)  le  premier  Ajxx  pour  Ajxjl,  et  qu'ils  ont  fait 
d'Kâ  l'institutrice  de  l'homme  :  la  prière  divine  est  en  effet 
le  modèle  de  la  prière  humaine,  comme  le  feu  descendu  du 
ciel  est  le  prototype  du  sacrificateur. 

Dans  la  déesse  Bhâratî,  ou  Hotrâ  Bhârati,  ou  Mahî,  nous 
avions  déjà  reconnu  une  personnification  de  roff"rande,  tant 
de  l'offrande  terrestre,  puisque  l'un  de  ses  noms  signifie 
l'offrande  des  Bliaralas,  que  de  l'offrande  céleste,  puisqu'elle 
est  au  vers  I,  142,  9,  placée  parmi  les  dieux  Maruts.  Nous 
venons  de  reconnaître  également  dans  la  déesse  llk  une  per- 
sonnification de  l'offrande,  soit  céleste,  soit  terrestre,  et 
aussi  de  la  prière  assimilée  à  l'offrande.  L'étude  de  notre 
troisième  déesse,  de  Sarasvatî,  va  confirmer  l'idée  que  les 
trois  personnages  de  la  triade  sont  à  la  fois  équivalents  et 
multiformes,  et  que  chacun  d'eux  équivaut  en  somme  à  la 
triade  entière. 

Le  nom  de  Sarasvatî  a  été  donné  à  un  grand  fleuve  du 
N.-O.  de  l'Inde,  et  c'est  évidemment  de  ce  fleuve  terrestre 
qu'il  s'agit  dans  divers  passages  des  hymnes  où  nous  voyons 
les  Purus  habiter  ses  deux  rives,  VII,  96,  2,  différents  rois 
régner  sur  ses  bords,  VIII,  21,   18,  les  sacrifiants  souhai- 


1.  Ganijd.  Cf.  le  fjano,  lu  troupe,  des  Maruts,  si  souvent  considérés  comme 
des  prêtres  divins. 
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ter  d'y  rester  toujours,  VI,  61,  14.  La  Sarasvatî  est  aussi 
nommée  III,  23,  4,  et  invoquée,  X,  64,  9;  75,  5,  avec  d'au- 
tres rivières  voisines,  la  Drshadvatî,  la  Sarayu,  le  Sindhu 
(Indus),  le  Gange,  la  Yamunâ. 

Mais  comme  les  eaux  terrestres  en  général,  les  différentes 
rivières  viennent  du  ciel  où  elles  ont  chacune,  au  moins  les 
principales,  une  ou  plusieurs  formes  divines.  C'est  surtout  à 
ces  formes  supérieures  des  rivières  qu'a  dû  être  attribuée, 
comme  au  vers  1  de  l'hymne  VII,  96,  à  Sarasvatî,  la  dignité 
suprême  désignée  par  le  mot  asunja.  Le  vers  suivant  est 
pourtant  celui  qui  nous  montre  les  Purus  établis  sur  les  deux 
rives  de  la  Sarasvati.  Mais  rien  n'est  plus  conforme  à  l'esprit 
général  de  la  mythologie  védique  que  cette  confusion  des 
formes  célestes  et  terrestres  de  chacun  de  ses  éléments.  En 
tout  cas  le  caractère  mythique  de  la  Sarasvatî  ne  saurait  être 
révoqué  en  doute  au  vers  V,  42,  12,  où  elle  figure  avec  B/'had- 
divâ  et  Râkâ  (voir  ci-dessus  p.  319)  dans  une  formule  d'in- 
vocation aux  rivières  «  épouses  du  mâle  (Tvashtri)  ».  Il  y  a 
mieux  :  au  vers  V,  43,  11,  elle  est  priée  de  descendre  du 
ciel,  delà  montagne  (céleste).  Le  vers  2  de  l'hymne  VII,  95 
à  la  Sarasvatî,  hymne  où  la  comparaison  de  cette  rivière  à  une 
forteresse  d'airain,  1,  et  surtout  la  mention  du  jeune  taureau 
qui  croît  au  milieu  des  femmes,  3,  suggèrent  naturellement 
l'idée  des  rivières  célestes,  peut  être  interprété  dans  le  même 
sens  :  «  La  Sarasvatî  a  brillé  seule  (au-dessus)  de  toutes  les 
rivières,  pure,  et  venant  des  montagnes,  de  la  mer  (céleste).  » 
Dans  l'épithète  sindhumàlà  (accentuée  sur  la  première 
syllabe)  qui  lui  est  donnée  au  vers  VII,  36,  6,  le  mot  sindhu 
désigne  sans  doute  aussi  la  mer  céleste  dont  la  Sarasvatî 
est  fille.  On  s'explique  ainsi  que  cette  rivière,  la  première, 
cf.  VI,  61,  9;  13;  VII,  95,  1,  la  plus  «  maternelle»  et  la  plus 
divine  des  rivières,  II,  41,  16,  nommée  de  préférence  avec  les 
eaux  divines,  X,  30,  12,  comme  leur  personnification  la  plus 
achevée,  soit  comprise  dans  des  énumérations  de  dieux, 
avec,  Val.  6,4,  cf.  VI,  52,  6,  ou  sans,  IX,  81,  4;  X,  141,  5, 
les  «  sept  rivières  »,  qui  ont  été,  au  moins  à  l'origine,  des 
rivières  purement  mythiques.  Ces  sept  rivières  sont  les  sept 
sœurs  de  la  Sarasvatî,  VI,  61,  10,  appelée  ailleurs  elle-même 
la  «  septième  »,  VII,  36,  6. 

C'est  seulement  au  chapitre  de  V Arilhmélique  mythologi- 
que que  nous  pourrons  déterminer  la  signification  du  nom- 
bre sept  et  en   constater  la  relation  avec  l'un  des  différents 
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systèmes  de  division  de  l'Univers.  Mais  au  vers  VI,  Cl ,  12, 
la  Sarasvatî,  en  même  temps  que  l'épithète  saptadhâtu  «.  sep- 
tuple »,  reçoit  celle  de  trishadhaslhâ  «  quia  trois  demeures  ». 
C'est  précisément  la  qualification  souvent  appliquée  à  Agni 
et  à  Soma,  parce  qu'ils  ont  trois  séjours  dans  les  trois  mon- 
des. Elle  doit  avoir  le  même  sens  dans  son  application  à 
Sarasvatî.  D'ailleurs  le  vers  précédent,  qui  nous  montre  la 
Sarasvatî  remplissant  l'atmosphère  comme  les  espaces  terres- 
tres, suggère  directement  l'idée  que  ses  trois  séjours  (comme 
ses  sept  formes)  correspondent  aux  différents  mondes. 

De  cette  notion  d'une  triple  Sarasvatî  on  peut  décidément 
affirmer  qu'elle  renferme  à  elle  seule  tous  les  éléments  de  la 
triade  des  hymnes  ^prî  et  ^pra.  La  rivière  céleste  est  en 
effet  le  prototype  de  toute  offrande,  et  même,  comme  la  voix 
du  tonnerre,  pâvîravî  tanyaluh,  rapprochée  au  vers  X,  65, 
13,  de  Sarasvatî  qui  lui  est  peut-être  identifiée  au  vers  VI, 
49,  7,  de  toute  prière.  Dans  les  mêmes  vers  du  reste,  Saras- 
vatî, qui  doit  devenir  dans  la  mythologie  postérieure  la 
déesse  de  l'éloquence,  épouse  de  ce  Brahmâ  dont  le  proto- 
type est  le  Brahmanaspati  védique,  est  invoquée  «  avec  les 
prières  »,  X,  65,  13,  de  même  qu'elle  l'est  ailleurs  avec  les 
rivières,  apparemment  comme  leur  modèle,  et  on  lui  demande 
la  prière,  VI,  49,  7.  Elle  est  encore  invoquée  avec  les  prières 
au  vers  VII,  35,  11  ',  et  comme  inspiratrice  des  prières,  des 
hymnes,  aux  versl,  3,  10-12,  cf.  II,  3,  8;  VI,  61,  4.  Enfin, 
il  y  a  tout  lieu  de  croire  que  la  parole  invoquée  au  vers  VII, 
36,  7  en  compagnie  des  Maruts  n'est  pas  distinguée  de  Saras- 
vatî nommée  au  vers  précédent.  Sarasvatî,  en  effet,  paraît 
être,  comme  Hotrâ  Bhâratî,  dans  une  relation  étroite  avec 
les  Maruts,  III,  54,  13;  VII,  9,  5;  39,  5;  40,  3^  d'où  la 
qualification  de  marutvatî  «  accompagnée  des  Maruts  » 
qui  lui  est  appliquée  au  vers  II,  30,  8,  et  celle  de  marutsakhâ 
«  amie  des  Maruts  »  (cf.  marudvridhâ,  nom  de  rivière,  X, 
75,  5),  étendue  à  la  rivière  terrestre,  VII,  96,  2. 

Dans  ses  relations  avec  les  Maruts,  Sarasvatî,  comme 
Hotrâ  Bhâratî,  paraît  remplir  le  rôle  qui,  comme  nous  le 
verrons,  est  ordinairement  assigné   à  Rodasî.    En   tant  que 


1.  Il  en  est  de  même  au  vers  X,  66j  5  du  personnage  masculin  sarasvat,  qui 
est  évidemment  dans  une  relation  étroite  avec  Saravastî. 

2.  Cf.    le  rapprochement  de  Sarasvatî    et  de  Rudra,  père  des  Maruts,  VJ, 
50,  12. 
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compagne  des  ancêtres  ou  pitris,  montée  avec  eux  sur  un 
même  char,  X,  17,  8,  cf.  7  et  9,  elle  semble  équivalente  à 
Saramâ,  compagne  des  pitris  nommés  Angiras,  dans  laquelle 
nous  recoanaîtrons  plus  tard  (IP  partie)  une  personnifica- 
tion de  la  prière.  Elle  partage  avec  elle  l'épithète  subhagd, 
I,  89,  3;  VII,  95,  4  et  6;  VIII,  21,  17,  et,  ce  qui  est  plus 
caractéristique,  elle  triomphe  du  Pam,  VI,  61  ,  1  (comme  de 
Vritra,  ibid.  1),  et  c'est  elle  qui  «  trouve»  les  rivières  pour 
les  races  des  hommes,  ilnd,  3.  Sarasvatî  semble  encore 
remplacer  Sùryâ  (voir  la  IIP  partie),  comme  compagne  du 
couple  Indra  et  Agui,  VIII,  38,  10,  identifié  à  celui  des 
Açvins,  et  comme  préparatrice  du  Soma,  associée  aux  Açvins 
eux-mêmes,  X,  131,  5. 

En  somme  Sarasvatî,  qui  est  aussi  assimilée  à  une  vache, 
VI,  61,  14,  cf.  I,  104,  49;  VII,  95,  2;  IX,  07,  32,  n'est 
comme  Ilii  et  Bhûratî  ou  Mahî,  qu'une  des  nombreuses  per- 
sonnifications équivalentes  de  la  vache  ou  plus  généralement 
de  la  femelle  mythique,  représentant  à  la  fois  les  éléments 
femelles  des  phénomènes  célestes,  et  les  éléments  correspon- 
dants du  culte,  transportés  d'ailleurs  eux-mêmes  dans  le  ciel. 
Il  faut  seulement  remarquer  que  le  caractère  liturgique  do- 
mine dans  la  conception  de  Bhâratî  et  d'I/â,  et  sans  doute 
aussi  dans  celle  de  Sarasvatî,  au  moins  en  tant  qu'elle  est 
associée  aux  deux  premières.  Quand  à  la  triade  formée  des 
trois  déesses  réunies  elle  ne  peut  être  mieux  comparée  qu'à 
celle  qu'ont  formée  dans  la  mythologie  postérieure  le  Vishnu 
aux  trois  pas,  le  Rudra  (Çiva)  aux  trois  mères,  VII,  59,  12, 
de  la  mythologie  védique,  et  le  Brahmâ,  successeur  de  lîrah- 
ma/taspati,  qui  a  trois  séjours  dans  la  même  mythologie,  c'est- 
à-dire  trois  divinités  dont  chacune  est,  dans  une  certaine 
mesuH!,  équivalente  à  la  triade  entière. 
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AVERTISSEMENT  DE  L'ÉDITEUR 


Nous  rappelons  que  le  premier  volume  de  la  Religion 
védique  a  paru  à  notre  librairie  en  1878,  et  que  le 
troisième,  comme  l'auteur  l'avait  annoncé,  était  aux 
trois  quarts  imprimé  depuis  1877.  La  quatrième  partie 
de  l'ouvrage  avait,  en  effet,  servi  à  M.  Bergaigne  de  thèse 
de  doctorat,  avec  une  introduction  et  une  conclusion 
qui  ont  été  fondues  dans  rinlroduction  du  premier 
volume.  Le  titre  de  la  thèse  était  celui  de  cette  qua- 
trième partie.  Les  Dieux  souverains  de  la  Religion  védique. 
Le  tome  111  comprend,  en  outre,  une  conclusion  nou- 
velle, pour  l'ouvrage  entier,  deux  Index  et  des  Additions 
et  Corrections.  L'ouvrage  est  aujourd'hui  complet. 
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CHAPITRE  IV 

RAPPORTS    DES    ÉLÉMENTS    MALES    ET    DES    ÉLÉMENTS    FEMELLES. 
RAPPORTS    DES    ÉLÉMENTS    DE    MÊME    SEXE    ENTRE    EUX. 


SECTION  PREMIERE 


LE    tSOLElL     ET     LES     ELEMENTS    FEMELLES 

Nous  avons  eu  déjà  l'occasion  dans  le  chapitre  précédent  ', 
et  pour  constater  le  sexe  attribué  au  ciel  et  à  la  terre,  de 
remarquer  qu'ils  étaient  appelés,  tantôt  pitarâ^taLutoimâlarâ; 
que  de  ces  deux  termes,  le  second  ne  signifiait  pas  nécessai- 
rement «  les  deux  mères  »,  mais  pouvait  comme  le  premier - 
être  appliqué  à  un  couple  de  parents  désigné,  selon  un  usage 
bien  connu  de  la  langue  védique,  par  le  duel  de  l'un  ou  de 
l'autre  des  noms  des  objets  formant  le  couple;  enfin  qu'il  était 
néanmoins  incontestable  que  le  ciel,  comme  la  terre,  avait 
été  quelquefois  considéré  comme  femelle.  Que  le  ciel  et  la 
terre  forment  d'ailleurs  un  couple  de  femelles  et  même  de 
mères  (la  mythologie  védique  ne  recule  pas  devant  ce  para- 
doxe) ou,  ce  qui  est  certainement  la  conception  la  plus 
ordinaire,  un  couple  de  parents,  nous  ne  pouvons,  pour 
l'étude  de  leurs  rapports  avec  les  éléments  mâles,  trouver  de 
meilleure  place  que  la  première  de  la  série  comprenant  les 
divers  éléments  femelles  :  c'est  du  reste  celle  que  nous  leur 
avions  assignée  déjà  dans  la  chapitre  III. 

Le  soleil,  fils  du  ciel,  X,  37,  1,  a  pu  aussi  être  conçu  comme 
le  fils  du  ciel  et  de  la  terre,  qui,  nous  l'avons  dit  déjà  ^,  sont 
le  père  et  la  mère  de  tous  les  phénomènes  qui  se  produisent 
dans  l'espace  ouvert  entre  eux.  Je  crois  donc  que  dans  les 

1.  I,  p.  !i;i6-239. 

2.  Dont  le  sens  n'est  jamais  «  les  deux  pères  ». 

3.  I,  p.  m. 

BKRGAKiNK.     Ijl    Ht  h'/ill/l    \'<u/l(/:ir.  1 


2  

formules  que  nous  rencontrerons  plus  loin',  l'Agni  et  le 
Soma  donnés  comme  fils  du  ciel  et  de  la  terre  peuvent  repré- 
senter le  soleil  aussi  bien  que  les  autres  formes  du  Soma 
ou  du  feu.  Le  soleil  d'ailleurs  remplit  les  deux  mondes  de  ses 
rayons,  IX,  41,  5,  cf.  I,  84,  I;  c'est  par  lui  qu'Indra  a  fait 
briller  les  parents,  VI.  32,  2,  c'est-à-dire  encore  le  ciel  et  la 
terre.  On  exprime  aussi  la  même  idée  en  disant  que  le  soleil 
a  «  fait  croître  »  les  deux  mondes,  VIII,  12,  7,  et,  dans  le 
langage  mythologique,  il  n'y  a  pas  loin  de  là  à  dire  qu'il  les 
a  engendrés.  Nous  verrons  qu'en  effet  Agni,  dont  l'une  des 
formes  est  le  soleil,  passe  pour  le  père  des  deux  mondes  en 
même  temps  que  pour  leur  fils. 

C'est  naturellement  avec  l'aurore  que  le  soleil  a  les  rela- 
tions les  plus  étroites.  L'aurore  conduit  le  «  cheval  blanc  », 
r  «  œil  des  dieux  »,  VII,  77,  3,  c'est-à-dire  précède  le  soleil 
qui,  lorsqu'il  brille  à  l'orient,  paraît  sortir  de  l'aurore,  I, 
121,  6,  ou,  selon  l'expression  déjà  plus  caractéristique  du 
vers  VII,  63,  3,  du  «  sein  »  des  aurores.  On  a  donc  dit  de 
l'aurore^  non  seulement  qu'elle  enfante  la  lumière,  III,  61, 
4,  mais  qu'elle  fait  briller,  VII,  80,  2,  et,  en  propres  termes, 
qu'elle  «  enfante  »  le  soleil,  Vil,  78,  3. 

Fils  de  l'aurore,  le  soleil  est  aussi  son  amant  et  son  époux. 
D'abord  il  la  poursuit,  l,  56,  4;  IX,  84,  2,  comme  un  homme 
qui  poursuit  une  femme,  I,  115,  2.  Puisses  rayons  s'unissent 
à  ceux  de  l'aurore,  VIII,  9. 18;  X,  111.  7,  cf.  I,  113,9;  123, 
12;  124,  8  ;  137,  2;  VII,  91,  I;  X,  35,  5.  Aux  vers  11  et  12 
de  l'hymne  I,  92  à  l'aurore,  il  est  dit  tour  à  tour  qu'elle 
brille  «  avec  l'éclat  de  son  amant  »  et  qu'elle  apparaît  «  avec 
les  rayons  du  soleil  ».  Ces  deux  formules  sont  évidemment 
équivalentes.  Quand  on  dit  qu'elle  vient  du  même  lieu  que 
son  amant,  VII,  76,  3,  il  est  clair  que  cet  amant  ne  peut 
être  encore  que  le  soleil.  J'en  dirai  autant  de  l'w  amant  de 
l'aurore  »  auquel  Agni  est  comparé  pour  son  éclat,  I,  69,  1 
et  9;  VII,  10,  1,  cf.  2.  Enfin  l'aurore  est  appelée  expressément 
r«  épouse  du  soleil  »,  VII,  75,  5. 

Certains  passages  déjà  cités,  qui  peuvent  signifier  que 
l'aurore  brille  (c  en  même  temps  que  »  le  soleil,  par  exemple 
les  vers  I,  113,  9;  VII,  91,  I,  pourraient  aussi  s'entendre 
en  ce  sens  qu'elle  brille  «  par  »  le  soleil,  que  le  soleil  la  fait 
briller,  et  de  fait,  le  soleil  est  considéré  comme  le  père  des 

1.  p.  4  et  -21. 


aurores  au  vers  II,  23,  2,  où  on  lui  compare  Brahmanaspati, 
père  des  prières.  Ailleurs  encore  il  est  dit,  sinon  qu'il 
engendre,  au  moins  qu'il  «  lâche  »,  VII,  36,  I  ;  81,  2,  des 
vaches  qui  paraissent  représenter  les  aurores. 

Quoique  rélément  mâle  dont  les  formules  védiques  men- 
tionnent les  relations  diverses  avec  les  eaux  du  ciel  doive 
représenter  principalement  l'éclair,  on  ne  peut  nier  que  des 
rapports  analogues  n'aient  été  conçus  aussi  entre  les  eaux 
et  le  soleil.  Les  nuages  qu'il  «dépasse»,  I,  141,  13;  X,  77,  3, 
les  eaux  qu'il  couvre  de  ses  rayons,  VII,  47,  4,  cf.  IV,  38,  10; 
X,  178, 3,  l'ont  d'abord  tenu  enfermé.  Le  soleilaété  caché  dans 
la  mer  (céleste),  X.  72,7.  C'est  de  là  que  Brihaspatile  fait  sor- 
tir,X,  67,  5.  C'estlà  que Soma  l'engendre,  IX, 42,  1.  Enfin,  les 
«  rivières  qui  ont  accru  l'œil  unique  »,  IX,  9,  4,  ne  peuvent 
être  que  les  eaux  du  ciel  considérées  comme  les  nourrices  du 
soleil.  On  voit  par  là  que  le  personnage  d'Apâ;>i  Napât,  le 
«  fils  des  eaux  »,  que  nous  verrons  identifié  tour  à  tour  à 
Agni  et  à  Soma,  pourrait  représenter  le  soleil  aussi  bien  que 
réclair. 

La  formule  «  célibataire  ou  marié  »,  appliquée  au  soleil, 
V,  44,  7,  pourrait  aussi  faire  allusion  à  une  union  intermit- 
tente du  soleil  avec  les  eaux,  aussi  bien  qu'à  son  union  déjà 
constatée  avec  les  aurores  '. 

Enfin,  si  le  soleil  n'est  pas  formellement  appelé  le  fils 
des  prières  comme  Agni  et  Soma,  on  dit  du  moins  de  lui, 
en  vertu  de  l'action  attribuée  aux  divers  éléments  du  sacri- 
fice sur  les  phénomènes  célestes,  que  la  prière  l'a  fait  briller, 
X,  138,  2. 

SECTION    II 

l'Éclair  et  les  éléments  femelles 

Nous  ne  faisons  figurer  ici  l'éclair  que  pour  mémoire. 
On  n'a  pas  oublié  que  c'est  par  le  nom  d'Agni  ou  de  Soma 
qu'il  est  désigné  dans  les  formules  védiques.  C'est  donc  dans 
les  sections  suivantes  que  devront  être  étudiées  celles  de  ces 
formules  qui  paraissent  concerner  les  rapports  mythiques  de 
l'éclair,  soit  avec  le  ciel  et  la  terre,  soit  avec  les  eaux  du 
ciel. 

1.  Même  observation  sur  l'épithète  veno.,  donnée  au  soleil  au  vers  I,  83,  5, 
si,  comme  nous  le  suj)i)()3erons  plus  loin,  elle  signitie  «  amant  ». 
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SECTION  III 
AGNI    ET    ]>ES    DIVERS    ELEMENTS    FEMELLES 

§   P'".    —    AGNI    KT   LE   CIEL   ET   LA    TERRE 

Nous  commencerons,  selon  le  plan  adopté,  parles  rapports 
d'Agni  avec  le  ciel  et  la  terre.  Agni  est  appelé  expressément 
le  fils  du  ciel  et  de  la  terre,  III,  25,  1,  cf.  I,  59,  4;  III,  I,  3; 
X,  140,  2,  le  fœtus  des  deux  mondes,  X,  I,  2  De  là  une  pre- 
mière explication  possible  pour  les  passages  qui  mentionnent 
sans  autre  désignation  les  parents,  pitarà,  I,  31,  4  et  9;  III,  5, 
8;  IV,  5,  10;  VI,  7,  4  et  5;  X,  8,  3  ;  11,  6,  ou  même,  si  l'on 
interprète  ainsi  le  duel  ))iàlnrâAes>  «deux  mères»  d'Agni,  I, 
140,  3;  m,  1,  7;  V,  11,  3;  VII,  3,  9;  7,  3,  cf.  X,  5,^3,  ou 
d'Apùm  Napât,  I,  122,  4,  qui  n'est  autre  que  le  feu 
céleste.  Toutefois  les  deux  mères,  ou  selon  l'expression  du 
vers  I,  146,  3,  les  deux  vaches  qui  ont  un  même  veau,  peu- 
vent aussi  représenter,  comme  nous  le  verrons  plus  loin,  l'au- 
rore et  la  nuit,  et  nous  reconnaîtrons  en  outre  dans  les  deux 
morceaux  de  bois  d'où  le  feu  sort  par  le  frottement  un  autre 
couple  de  parents  d'Agni. 

Le  titre  de  fils  du  ciel  et  de  la  terre  peut  sembler  au  pre- 
mier abord  peu  caractéristique.  En  fait,  Agni  le  partage  avec 
tous  les  dieux,  et  plus  généralement  avec  tous  les  êtres  '.  Au 
vers  VI,  51,  5,  les  suppliants  invoquent  Agni  sous  le  nom  de 
«  frère  »  en  même  temps  qu'ils  invoquent  le  ciel  et  la  terre 
sous  les  noms  de  «  père  »  et  de  «  mère  «.  Toutefois  l'image 
du  ciel  et  de  la  terre  embrassant  tous  les  êtres,  les  renfer- 
mant dans  leur  sein"',  se  précise  quand  il  s'agit  d'Agni.  En 
effet,  Agni  qu'enveloppent  les  deux  mondes,  V,  16,  4,  non 
seulement  brille  entre  ces  deux  mondes,  I,  96,  5;  III,  6,  4; 
VII,  12,  1,  cf.  m,  5,  9;  55,  2,  dès  sa  naissance,  X,  45,  4. 
mais  les  remplit,  I,  73,  8;  VI,  48,  6,  en  naissant,  III,  2,  7; 
3,  10;  6,  2;  VI,  10,  4;  VII,  13,  2;  X,  45,  6;  placé  dans  le 
sein  des  deux  mondes,  ses  parents,  cf.  VII,  6,  6,  il  remplit 
tous  les  espaces  du  ciel,  I,  146,   1.  Il  entre  dans  les  deux 

\.  \oir  I,  p.  -ir, . 
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mondes,  III,  3,  4;  X,  80,  2,  «  comme  dans  une  seule  (mère 
où  il  séjournerait  sous  forme  de  fœtus)  »,  III,  7,  4,  Ces  traits, 
qui  conviennent  surtout  à  la  description  du  feu  céleste,  nous 
font  voir  principalement  dans  le  rapport  d'Agni,  considéré 
comme  fils,  avec  le  ciel  et  la  terre,  considérés  comme  père 
et  comme  mère,  un  rapport  du  contenu  au  contenant.  Agni 
est  d'ailleurs  «  accru  »,  VII,  7,  5,  c'est-à-dire  nourri  par  le 
ciel  et  la  terre,  ses  parents,  III,  26,  9,  cf.  VII,  2,  5.  Re- 
marquons encore  que  le  feu  qui  brille  entre  le  ciel  et  la  terre 
pouvait  rappeler  celui  qui  s'allume  entre  deux  morceaux  de 
bois  ou  entre  deux  pierres  qu'on  frotte  l'une  contre  l'autre  : 
les  deux  pierres  entre  lesquelles  Indra  fait  jaillir  le  feu,  II, 
12,  3,  semblent  bien  être  les  deux  mondes. 

Mais  Agni  est  aussi  dans  un  tout  autre  sens  le  fils  du  ciel 
et  de  la  terre.  Il  naît  en  effets  el  sur  la  terre,  et  dans  le  ciel. 
L'Agni,  fils  du  ciel,  VI,  49,  2;  IV,  1,  10  ;  X,  45,  8,  ou  selon 
l'expression  plus  claire  encore  du  vers  I,  143,  2,  l'Agni  qui 
naît  dans  le  ciel  suprême,  l'Agni  qui  a  sa  matrice  dans  le  ciel, 
X,  88,  7,  peut  représenter  l'Agni  céleste  par  opposition  à 
celui  qui  naît  et  s'étend  sur  la  terre,  «  sa  mère  »,  VIII,  92, 
2,  et  nous  avons  déjà  reconnu  dans  les  vers  X,  2,  7  et  46,  9, 
où  les  eaux  sont  nommées  avec  le  couple  du  ciel  et  de  la  terre 
comme  ayant  engendré  Agni,  une  allusion  aux  trois  naissances 
différentes  d'Agni  dans  les  trois  mondes  du  ciel,  de  la  terre 
ot  de  l'atmosphère.  En  ce  sens  surtout,  le  ciel  et  la  terre  ont 
pu  être  considérés  comme  deux  mères,  plutôt  que  comme  le 
père  et  la  mère  d'Agni. 

Le  rapport  conçu  entre  Agni  et  les  deux  mondes  peut  d'ail- 
leurs être  renversé.  Ces  parents  auxquels  il  doit  la  vie,  il  les 
fait  «  grandir  »  dès  sa  naissance,  III,  3,  11;  car  dès  sa 
naissance  aussi,  il  les  fait  briller,  III,  2,  2,  cf.  I,  143,  2;  III, 
25,  3,  et  les  «  étend  »,  III,  6,  5;  V,  1,  7,  lui,  leur  fils,  X,  1, 
•7,  par  la  clarté  qu'il  répand,  VI,  1,  II  ;  4,  6.  Ces  traits  qui 
ne  conviennent  proprement  qu'aux  feux  célestes  du  soleil  et 
de  l'éclair,  nous  conduisent  à  celui  du  vers  III,  5,  7,  d'après 
lequel  Agni  rajeunit  ses  parents  (ou  ses  deux  mères?  màinrà). 
On  dit  encore  de  lui  qu'il  a  soutenu,  étayé  les  deux  mondes, 
I,  67,  5,  en  les  séparant  l'un  de  l'autre,  VI,  8,  3.  De  là  à  dire 
qu'il  les  a  «  faits  »,  il  n'y  a  qu'un  pas  et  ce  pas  a  été  franchi. 
Nous  lisons  en  effet  au  vers  I,  96,  2,  qu'Agni  a  engendré  le 
ciel,  et  au  vers  I,  96,  4,  qu'il  est  le  père  des  deux  mondes. 
Le  vers  IV,  6,7,  peut  donc  être  entendu  en  ce  sens  que  rien 
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ne  l'empêche,  quand  il  le  désire,  d'engendrer  même  son  père 
et  sa  mère  '. 

Il  semble  même  que  les  deux  mondes,  après  lesquels  Agni 
mugit  comme  un  taureau,  X,  8,  1,  ont  été  aussi  considérés 
comme  ses  femelles.  Les  deux  épouses  d' Agni,  III,  1,  10,  peu- 
vent, il  est  vrai,  représenter  deux  femelles  placées,  l'une  sur 
la  terre,  l'autre  dans  le  ciel  %  aussi  bien  que  le  ciel  et  la  terre 
mêmes.  Mais  au  vers  III,  6,  4,  ces  deux  épouses,  appe- 
lées en  même  temps  deux  vaches,  semblent  bien  identiques 
au  ciel  et  à  la  terre  ^  nommés  dans  le  même  vers.  Les  deux 
femelles  qui  tremblent  à  la  naissance  d'Agni  \  I,  95,  5,  pa- 
raissent bien  être  le  ciel  et  la  terre,  cf.  I,  31,  3;  or,  elles 
sont  comparées  à  deux  femmes  qui  lui  témoigneraient  leur 
amour,  I,  95,  G,  cf.  5. 

Passons  maintenant  aux  relations  d'Agni  avec  les  diffé- 
rentes femelles  terrestres. 


§  II.   —   AGNI  ET  LES   DIVERS    ÉLÉMENTS  FEMELLES   DU   CULTE 

Le  feu  terrestre  reçoit  l'épithète  vancjâ  «  naissant  dans  le 
bois  »,  X,  79,  7,  cf.  V,  1,5,  qui  n'a  pas  besoin  d'explica- 
tion. C'est  à  la  même  origine  d'Agni  qu'il  est  fait  allusion 
dans  la  formule  «  Tu  es  né  vivant  du  sec  »,  I,  68,  3,  anti- 
thèse qui  rappelle  celle  du  vers  III,  23,  1  :  «  Agni  immortel 
dans  les  vieux  bois  »  (cf.  encore  X,  4,  5?).  Les  passages  qui 
nous  intéressent  ici  surtout  sont  ceux  où  le  feu  est  appelé 
expressément  le  fils,  VIII,  23,  25,  le  fœtus,  X,  40,  5,  des 
arbres,  ou  des  plantes,  II,  1,  14;  III,  I,  13;  VII,  4,  5;  X, 
91,  6.  Les  termes  que  je  traduis  par  ce  dernier  mot,  vhudh 
et  ushudhij,  sont  également  féminins  en  sanskrit.  Voilà  donc 
déjà  pour  le  feu  terrestre  une  première  sorte  de  «  mères  ». 

Les  morceaux  de  bois  qui  servent  à  allumer  le  feu  de  l'autel 
reçoivent  le  nom  d'amnt,  I,    127,  4.   C'est  le  frottement  de 

1.  La  conjecture  de  M.  M.  R.  et  Gr.  sur  le  sens  du  mot  sdtuh,  «  récep- 
tacle, matrice  »  (au  nominatif),  semble  bien  aventureuse.  J'en  fais,  avec 
M.  Ludwig,  le  génitif  d'un  mot  sdtri  «  donneur  »  ou  »  conquérant  ».  Dès 
lors,  avàvi  doit  être  pris  impersonnellement.  Quand  au  génitif  yasija  sâtuh, 
il  me  semble  permis  de  le  construire,  soit  avec  ishiau,  soit  avec  avdri.  Le 
sujet  logique,  avec  le  passif  impersonnel,  peut  être  au  génitif  aussi  bien 
qu'à  l'instrumental. 

"2.  Voir  plus  bas,  section  VI,  §  5  et  6. 

i.  Dijàvà,  voir  I,  p.  i2S8,  et  plus  bas,  chapitre  V,  section  i. 

4.  Portant  dans  ce  passage  le  nom  de  Tvash^ri,  cf.  III,  p.   47. 


ces  morceaux  de  bois,  assimilé  à  un  barattage,  qui  produit 
l'étincelle,  d'où  le  nom  de  «  Fils  de  la  force  »  donné  à  Agni 
(Voir  surtout  V,  11,  6,  cf.  VI,  48,  5).  Mais  cette  formule 
abstraite  nous  intéresse  moins  ici  que  celle  du  vers  V,  9,  3, 
où  il  est  dit  que  Yarani  elle-même  a  enfanté  Agni  comme  un 
petit.  Varani  (féminin  singulier)  est  donc  considérée  comme 
une  mère  d'Agni.  Ailleurs  le  même  terme  est  employé  au 
duel  pour  désigner  les  deux  morceaux  de  bois,  l'un  mâle,  l'au- 
tre femelle,  dans  lesquels  les  deux  hommes  ont  engendré 
Agni ,  VII,  1,1,  qui  y  est  déposé  comme  un  fœtus,  III,  29,  2. 
Il  y  a  là,  ainsi  que  nous  l'avions  annoncé,  l'une  des  explica- 
tions possibles  des  nombreuses  formules  concernant  les  «pa- 
rents »  d'Agni.  Ce  sont  probablement  les  Ar-anis  qui  sont  dé- 
signés par  le  duel  du  mot  mdtvi  «  mère  »  au  vers  VIII,  49, 15, 
où  il  s'agit  du  feu  renfermé  dans  le  bois  et  allumé  par  les 
hommes. 

Remarquons,  avant  de  quitter  le  sujet  de  la  naissance 
d'Agni  «  dans  le  bois  »,  que  les  plantes  n'enfantent  pas  seu- 
lement Agni,  mais  qu'elles  lui  servent  de  nourriture,  VII, 
8,  2,  cf.  IV,  7,  10  et  11  ;  VI,  48,  5,  ce  qui  permet  de  dire 
que  sa  matrice  est  sa  nourriture ,  I,  140,  I,  ou,  comme  au 
vers  X,  79,  4,  d'un  air  de  mystère  et  sous  forme  d'énigme, 
que  le  fœtus  en  naissant  dévore  ses  parents  (les  Ara^us)  '. 

La  production  du  feu  au  moyen  des  Arawis  peut  être 
aussi  considérée  comme  l'œuvre  des  mains,  VII,  1,  1,  ou, 
selon  une  formule  plus  usitée,  des  dix  doigts  du  sacrificateur. 
Ces  dix  doigts  sont  dix  sœurs,  et  la  formule  du  vers  IV,  6, 
8,  d'après  laquelle  les  dix  sœurs  ont  «  engendré  »  Agni  chez 
les  races  humaines,  nous  montre  qu'elles  auraient  pu  être 
aussi  considérées  comme  les  mères  du  feu.  Mais  au  vers  III, 
29,  13,  ce  sont  dix  sœurs  vierges  qui  saisissent  seulement 
Agni  après  sa  naissance. 

L'aliment  du  feu  n'est  pas  seulement  le  bois.  C'est  aussi, 
on  peut  même  dire,  dans  l'ordre  du  sacrifice,  c'est  surtout 
l'offrande.  Toutes  les  offrandes  sont  sacrifiées  dans  le  feu,  X, 

1.  Je  ne  crois  pas  qu'une  autre  formule  énigmatique,  celle  du  vers  X, 
115,  1,  célébrant  la  croissance  merveilleuse  d'Agni,  renferme  une  allusion 
particulière  aux  Arawis.  L'idée  que  le  poète  parait  avoir  en  vue  est  simple- 
ment qu'Agni  est  grand  et  fort  dès  sa  naissance,  qu'ils'agisse  de  son  appa- 
rition entre  les  deux  morceaux  de  bois  ou,  par  exemple,  entre  le  ciel  et  la 
terre.  C'est  du  reste  ce  qu'exprime  la  suite  du  même  vers  :  «  Quand  celle  » 
(au  singulier)  «  qui  n'a  pas  de  mamelles  l'a  enfanté,  il  est  immédiatement 
adulte.  » 


—  8  — 

91,  8,  les  animaux  comme  le  Soma,  ibid.  14.  Mais  celle  qui 
lui  appartient  en  propre  est  le  beurre,  X,  51,  8.  Le  beurre 
est  sa  nourriture,  II,  35,  11  ;  X,  69,  2,  ou,  selon  l'expression 
pittoresque  du  vers  X,  80,  6,  le  pâturage  d'Agni  est  dans  le 
beurre.  C'est  le  beurre  qui  «  l'accroît  »,  X.  69,  2,  cf.  V,  11, 
3  ;  14,  6,  qui  lui  fait  jeter  des  flammes,  I^  127,  1  ;  X,  69,  1-2 
et  passim,  qui  le  fait  briller,  111,  1,  18,  ;  VIII,  43,  22.  Mais  la 
formule  la  plus  intéressante  ici  pour  nous,  parce  qu'elle  nous 
montre  étendu  à  l'offrande  le  zoomorphisme  en  usage  pour  la 
représentation  des  phénomènes  célestes,  c'est  celle  des  vers 
V    1,  3  et  3,  2  :   «  Agni  est  oint  de  vaches  ».   Dans  cette 
formule  que  nous  verrons  plus  souvent  appliquée  à  Soma,  les 
vaches  doivent  désigner  de  préférence  le  beurre,  nourriture 
propre  du  feu,  comme  elle  désigne  ailleurs  le  lait  mêlé  au 
breuvage  sacré'.    Il  faut  peut-être  interpréter  de  même  au 
vers  III,  9,  7,  les  «  troupeaux  »  qui  se  réunissent  «  dans  le 
feu  »  quand  il  est  allumé  le  matin -.  Au  vers  I^  69,  3,  ce  sont 
les  breuvages  en  général  qui  sont  comparés  à  des  vaches  dans 
cette  formule  :  «  Agni,  qui  connait  la  douceur  des  breuvages, 
pareille  à  la  mamelle  des  vaches.  ■»  Ailleurs,  III,  1,  8,  dans 
une  description  des  effets  produits  sur  le  feu  par  les  gouttes  de 
beurre  qui  y  coulent,  le  terme  bahhrânah,  appliqué  à  Agni, 
éveille  l'idée  d'un  petit  nourri  par  sa  mère,  ou  plutôt  ici  par 
ses  mères.  Et  en  effet  Agni  est  aussi  expressément  appelé 
'«  un  petit  »   qui  prend  des  forces  «  quand  les  cuillers  vien- 
nent vers  lui  »,  I,  145,  3.  Au  vers  III,  5,  8,  les  «  mères  »  qui 
r  «  accroissent»  avec  «  le  beurre»   peuvent  donc  être,  ou 
les  cuillers,  ou  les  gouttes  de  beurre  elles-mêmes.  L'idée 
qu'Agni  est  le  fils  de  l'offrande  résulte  encore  de  la  formule 
«  Le  beurre  est  la  matrice  d'Agni  »,  II,  3,  11,  cf.  III,  5,  7. 
D'autre  part  les  gouttes  do  beurre  sont  représentées  comme 
de  belles  jeunes  femmes  souriantes  qui  s'unissent  à  Agni,  IV, 
58,  8.  Au  vers   suivant,  elles  sont  encore  comparées  à  des 
jeunes  filles  qui  se  parent  pour  le  mariage.  Il  est  vrai  que 
dans  ce  passage  l'expression  «  gouttes  de  beurre  »  est  elle- 
même  figurée  et  désigne,  comme  on  l'a  vu  déjà',  les  prières. 

1.  Sur  le  système  de  trailuction  qui  consiste  à  substituer  puronient  et 
simplement  le  terme  de  lait  à  celui  de  vache,  voir  mes  «  Observations  sur 
les  Ho-ures  de  rhétorique  dans  le  Wi^-Veda,  n  Mémoiix'S  tk  la  Société  fie  lin- 
guistique, IV,  p.    124  et  suiv.  —  Tirage  à  part.  p.  âfl  et  suiv. 

2.  Voir  plus  bas  la  comparaison  d'Airni  avec  une  étable  où  entrent  les 
vaches-prières,  p.  10. 

3.  I.  p.  283. 
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Cependant  il  semble  permis  d'en  conclure  que  les  gouttes  de 
beurre  réelles  étaient  considérées,  elles  aussi,  comme  des 
épouses  d'Agni.  La  chose  est  d'autant  plus  vraisemblable  que 
les  cuillers  qui  portent  l'offrande  à  Agni,  III,  6,  1,  cf.  19,  2; 
IV,  G,  3;  12,  1  ;  V,  6,  9;  28,  1  ;  VI,  II,  5;  63,  4;  VII,  43, 
2;  X,  21,  3;  118,  2-3,  les  cuillers  «  qui  vont  vers  Agni  », 
I,  144,  1;  V,21,  2;  VIII,  23,  22;  44,  5;  49,  2,  qui  le  «  choi- 
sissent», I,  158,  7,  sont  aussi  appelées  des  jeunes  femmes, 

VII,  1,  6,  et  qu'on  dit  d'Agni,  d'Agni  qui  «  leur  fait  bon 
accueil»,  X,  70,  1,  qu'il  est  baisé  par  \a.houche{iiitéralement 
dans  la  bouche)  de  la  cuiller,  VIII,  43,  10. 

Nous  venons  derappeler  qu'aux  vers  IV,  58,  8  et  9,  ce  sont 
les  prières  qui,  sous  le  nom  de  «  gouttes  de  beurre  *  »,  sont 
représentées  comme  de  belles  jeunes  femmes  souriantes  qui 
s'unissent  à  Agni,  ou  comparées  à  des  jeunes  filles  qui  se 
parent  pour  le  mariage.  L'étroite  union  du  feu  du  sacrifice 
et  de  la  prière,  VII,  I,  14;  X,  162,  I,  cf.  VIII,  91,  2,  n'est 
pas  toujours  exprimée  sous  cette  forme.  Au  vers  III,  2,  I, 
cf.  11,  2,  c'est  une  sorte  d'agencement  mécanique.  Mais  la 
formule  du  vers  VII,  10,  1,  Agni  «éveille  »  les  prières  qui 
s'éveillent  «  volontiers  »,  suggère  naturellement  dans  lelan- 
gage  des  /?ishis  l'idée  d'une  assimilation  des  prières  à  des' 
épouses  ou  à  des  amantes  ^.  Il  est  dit  aussi  qu'Agni  est  aimé 
des  vers  qu'il  «  éveille  »,  V,  44,  15.  Enfin  l'hymne  est 
expressément  comparé  à  une  femme  qui,  selon  le  terme 
consacré,  s'approche  «  volontiers  »  de  son  époux,  et  le  poète 
exprime  le  vœu  qu'elle  puisse  toucher  le  cœur  d'Agni,  X, 
91,  13. 

Les  prières  des  prêtres,  compagnes  du  feu  qu'ils  allument, 
ont  pu  être  aussi,  par  la  raison  qu'elles  naissent  en  même 
temps  que  lui  (cf.  I,  60,  3,  et  X,  11,  4),  être  considérées 
comme  ses  sœurs.  Il  faut  pourtant  reconnaître  qu'au  vers 

VIII,  91,  13,  le  titre  de  sœurs  qui  leur  est  donné  pourrait 
s'entendre  de  leur  parenté  entre  elles  comme  dans  la  formule 
«  les  sept  sœurs  »  pour  «  les  sept  prières  »,  IX,  10,  7"*. 

L'idée  que  le  feu  de  l'autel  emprunte  aux  prières  une  par- 
tie au  moins  de  son  caractère  sacré  explique  les  formules 
qui  nous  montrent  Agni  «  purifié  »  par  la  prière,  III,  8,  5, 

1.  Cf.  V,  12,  I  ;  YI,   10,  2;  VIII,  39,  3. 

2.  Voir  l'article  cité,  p.  104.  Cf.  plus  bas,  p.  25.  On  reniarqiKM-a  (iu'i,-^i 
même  Agni  est  comparé  à  l'amant  de  l'aurore.  Voir  p.  2. 

3.  Voirie  chapitre  V. 
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IV,  5,  7,  rendu  brillant  par  les  chants,  V,  22,  4,  «  portant 
l'éclat  des  prières  »,  III,  10,  5,  ou,  ce  qui  revient  au  même, 
prenant  la  prière  pour  vêtement,  I,  140,  1.  Nous  avons  vu 
plus  haut  AgTii  «  oint  de  vaches  ».  Un  autre  poète  nous  le 
montre  «  oint  de  paroles  »,  VI,  5,  6.  On  dit  aussi  qu'Agni  est 
accru  par  les  hymnes,  par  la  prière,  I,  31,  18  ;  II,  8,  5;  III,  5, 
2;  IV,  2,  18;  V,  11,5;  22,  4  ;  VII,  12,  3  ;  VIII,  44,  2;  12  ;  19; 
22;  X,  4,  7,  qu'il  est  excité  par  les  prières,  I,  144,  5,  ou  par 
les  chants,  I,  143,  4.  L'auteur  du  vers  III,  27,  9,  va  plus 
loin  en  disant  qu'il  est  «  fait  »  par  la  prière  *.  Et,  en  effet, 
c'est  par  les  prières  aussi  bien  que  par  l'opération  des  mains 
qu'il  est  engendré  dans  les  Arams,  VII,  1,  1.  Au  vers  I,  59, 
4,  les  chants  semblent  être  comparés  aux  deux  mondes  dont  il 
est  le  fils.  Enfin,  il  est  dit  expressément  qu'Agni  est  né  des 
chants,  qui  doivent  ensuite  1'  «  accroître  »,  III,  10,  6,  et  l'au- 
teur du  vers  III,  1,  G,  fait  de  lui,  en  propres  termes,  le  fœtus 
unique  des  sept  prières  -. 

Au  vers  VIII,  43,  17,  où  les  prières  sont  comparées  à  des 
vaches,  cf.  VIII,  44,  25,  il  est  difficile  de  décider  si  c'est  en 
qualité  de  mères  ou  d'épouses  qu'Agni  les  accueille  en  mugis- 
sant lui-même.  En  tout  cas,  il  y  est  de  plus  comparé  à  reta- 
ble même  qui  reçoit  les  vaches. 

Mais  la  conception  des  prières,  soit  comme  mères,  soit 
comme  épouses,  soit  même  comme  sœurs  d'Agni,  n'épuise 
pas  encore  la  série  des  relations  diverses  imaginées  entre  ces 
deux  éléments  essentiels  du  culte.  Si  dans  l'hvmne  I,  143,  les 
chants  excitent  Agni  au  vers  4,  c'est  lui,  au  contraire,  qui, 
au  vers  G,  excite  les  prières.  Nous  savons  déjà  du  reste 
qu'Agni  est  l'inventeur  de  la  parole,  II,  9,  4,  et  de  la  prière, 
VI,  1,1.  C'est  lui  qui  donne  les  prières,  X,  45,  5,  qui  annonce 
ou  découvre  la  prière  comme  le  séjour  caché  de  la  vache, 
IV,  5,  3,  qui  purifie  l'hymne  sur  trois  tamis,  III,  26,  8,  qui 
attelle  la  prière  comme  un  char,  X,  4,  6,  qui  dirige  les  prières 
comme  par  la  bride,  III,  3,  8,  et  qui  les  accroît,  X,   91,  12. 

1,  Cf.  plus  bas,  p.  26. 

2.  Agni  est  encore  appelé  le  fils  des  risliii,  V,  2S,  1,  et  je  crois  que  ce  mot 
désigne  pareillement  les  prières,  les  chants  des  rishi.  C'est  un  sens  qui  con- 
vient très  bien  aux  vers  I,  127,  10,  u  Agni  chante  comme  un  chantre  au 
commencement  des  rishu  »,  et  VIII,  60,  13,  «  Il  doit  être  invoqué  comme 
un  protecteur  chez  toutes  les  races,  il  est  la  lumière  du  matin  pour  les 
risinc  »,  c'est-à-dii"e  «  il  est  célébré  comme  l'aurore  par  les  chants  des  poètes». 
Dans  le  quatrième  et  dernier  emploi  du  mot  ris/iu,  au  vers  X,  6,  1,  les 
«  rayons  »  des  prières  seraient  une  métaphore  très  familière  aux  auteurs 
des  hymnes  (voir  I,  p.  285), 
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Enfin  la  formule  du  vers  IV,  11,  3,  «  C'est  de  toi,  ô  Agni, 
que  naissent  les  hymnes  »,  nous  conduit  au  titre  de  «  père 
des  hymnes  »  qui  lui  est  formellement  donné  au  vers  III, 
26,  9,  cf.  m,   15,  2. 

Nous  avons  vu'  que  le  personnage  à'ilk  représente  à  la  fois 
la  prière  et  l'offrande.  Il  est  donc  naturel  que  les  mêmes  re- 
lations aient  été  reconnues  entre  I/â  et  Agni,  qu'entre  Agni, 
d'une  part,  et  les  offrandes  et  les  prières  de  l'autre,  Agni  et 
nâ  sont  rapprochés  aux  vers  I,  31,  11,  et  111,  7,  5.  Au  vers 
V,  4,  4,  nous  trouvons  la  formule  «  Agni  accompagné  d'I/â». 
Ce  n'est  pas  tout  à  fait  la  formule  de  l'union  sexuelle.  Mais 
la  conception  d'I/â  comme  présentant  le  beurre  à  Agni,  VII, 
16,  8,  a  réellement  abouti  à  un  mythe  d'I/â  nourrice  d'Agni, 
111,  55,  13'.  On  ne  s'est  pas  non  plus  borné  à  dire  qu'Agni  a 
été  déposé  dans  le  séjour  d'I/â,  III,  23,  4  ;  29,  4,  ou  qu'il  est 
né  dans  ce  même  séjour,  X,  1,  6.  Agni  a  été  expressément 
appelé  le  fils  d'I/â,  III,  29,  3,  ce  qui  n'a  pas  empêché  un 
autre  poète  de  dire  de  celui  qui,  comme  nous  l'avons  vu, 
est  à  la  fois  le  fils  et  le  père  de  la  prière,  qu'il  a  engendré 
Kâ,  VI,  52,  16. 

Le  fils  de  la  Dakshinâ,  III,  58,  1,  ne  diffère  sans  doute  pas 
du  fils  d'I/â.  C'est  toujours  Agni  ayant  pour  mère  la  person- 
nification d'un  des  éléments  femelles  du  culte. 

Ainsi,  les  mères  du  feu,  dans  sa  forme  terrestre,  sont,  non 
seulement  les  Arariis,  mais  encore  les  offrandes  et  les  prières, 
qui  sont  aussi  considérées  comme  ses  épouses,  et,  les  prières  au 
moins,  comme  ses  filles.  Il  faut  avouer  pourtant  que  les  textes 
où  nous  trouvons  ces  conceptions  clairement  formulées  sont 
relativement  peu  nombreux.  Mais  ce  qui  nous  interdit  de  les 
négliger,  c'est,  outre  l'explication  qu'ils  nous  fournissent, 
comme  on  le  verra,  pour  toute  une  série  de  formules  obscures, 
ou  même  intentionnellement  énigmatiques^,  leur  parfaite 
concordance  avec  les  textes  beaucoup  plus  nombreux  qui 
constatent  des  relations  identiques,  soit  entre  le  breuvage 
sacré  et  les  éléments  femelles  du  culte,  soit  entre  les  formes 
célestes  d'Agni  et  les  éléments  dont  les  prières  et  les  offran- 
des sont  la  représentation  dans  le  sacrifice. 

Aux  preuves  qui  ont  été  déjà  données  de  cette  dernière 


1.  I,  p.   323-325. 

2.  Sur  ce  passage,  voir  plus  bas,  p.  72. 

3.  Voir  surtout,  section  vi,  §  5  et  6. 
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conception*,  et  en  attendant  celles  qui  seront  accumulées 
dans  tout  le  cours  de  ce  chapitre,  j'en  ajouterai  ici  quelques 
autres  empruntées  à  des  passages  où  figure  en  même  temps 
Agni.  Au  vers  11  de  l'hymne  II,  35,  à  ApiuM  Napât^, l'opposi- 
tion du  «  fils  des  eaux  »  et  de  celui  «  qui  a  pour  nourriture 
le  beurre  »  suggérerait  déjà  l'idée  d'une  correspondance  du 
beurre  du  sacrifice  et  des  eaux  du  ciel,  lors  même  qu'il  ne 
serait  pas  dit  expressément  au  vers  14  du  même  hymne  que 
ces  eaux  elles-mêmes  portent  aussi  le  beurre  à  leur  fils,  et  au 
vers  4,  qu'il  a  dans  les  eaux  un  vêtement  de  beurre.  Dans 
l'hymne  X,  51,  Agni,  qui  s'était  caché  pour  se  dérober  au 
service  que  les  dieux  exigeaient  de  lui,  consent  à  leur  porter 
le  sacrifice,  à  la  condition  qu'ils  lui  donneront  pour  sa  part 
«  le  beurre  des  eaux  »  (vers  8).  C'est  apparemment  le  même 
beurre  que  les  dieux  offrent  à  Agni  d'après  les  vers  X,  52,  6  et 
122,  7.  Cependant  les  aurores  aussi  donnent  du  beurre,  VII, 
41,  7,  cf.  85,  l.  Les  aurores  sont  de  plus  représentées  aussi 
bien  que  la  voix  des  eaux,  c'est-à-dire  le  tonnerre,  par  les 
prières  du  sacrifice'*^  qui  sont  leurs  sœurs  (VII,  72,  3  et  X, 
55,  4  combinés),  et  au  vers  VII,  10,  1,  cf.  2  et  3,  Agni  «  éveil- 
lant »  les  prières  qui  s'éveillent  «  volontiers  »  est  comparé 
à  l'amant  de  l'aurore. 

Nous  pourrons  donc  voii-  une  confirmation  des  conceptions 
déjà  analysées  dans  les  relations  analogues  imaginées  entre 
l'Agni  céleste  et  les  aurores  ou  les  eaux.  Avant  d'étudier  ces 
relations,  remarquons  encore  que  celles  que  nous  avons  cons- 
tatées entre  Agni,  d'une  part,  et  les  Aranis  ou  les  bijches  et 
les  doigts  d'un  sacrificateur  de  l'autre,  ne  sont  pas  nécessai- 
rement limitées  au  monde  terrestre.  Nous  savons  déjà  qu'il  y 
a  trois  bûches  d'Agni,  dont  deux  sont  célestes,  III,  2,  9  \  et 
que  les  dieux  Açvins  ont  une  Ara»i  d'or,  X,  184,  3"'.  Les 
dix  jeunes  femmes  qui  l'engendrent  quand  il  naît  comme  fœ- 
tus du  dieu  Tvash^/'i,  I,  95,  2,  sont  des  doigts  célestes.  Il  en 
est  sans  doute  de  même  des  sœurs  par  l'opération  desquelles 
les  dieux  le  trouvent  au  milieu  des  eaux,  IIL,  1,  3,  et  ce  sont 
probablement  aussi  les  eaux  du  ciel  qui  sont  représentées  au 
vers   III,  23,  3,  comme  des  mères  dans  lesquelles   les  dix 

1.  I,  p.  "26:?  et  suiv.,  279  et  suiv. 

2.  Voir  plus  lias,  p.    17. 
:i.   1,  p.  285-287. 

/. .  ('(.   I,  p.  113. 
5.   Cf.  I,  p.    103. 
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doigts  ont  engendré  Agni.  Enfin  la  décuple  cachette  d'où  il 
sort  quand  le  dieu  Yama  le  découvre  rappelle  aussi  les  dix 
doigts,  X,  51 ,  3. 

§  III.  —  AGNI  ET  l'aurore,   —  AGNI  ET  L'AURGRE  ET   LA  NUIT 

L'identification  du  feu  au  soleil  n'a  pas  eu,  on  le  sait,  les 
mêmes  effets  que  son  identification  à  l'éclair.  Le  résultat  de 
celle-ci  a  été  de  substituer  à  peu  près  complètement  dans  les 
formules  mythiques  au  nom,  d'ailleurs  féminin  en  sanscrit, 
de  l'éclair,  le  nom  de  l'élément  mâle  Agni,  tandis  que  le  soleil 
a  continué  à  figurer  le  plus  ordinairement  sous  son  propre 
nom  dans  les  formules  qui  le  concernent.  Nous  devons  donc 
nous  attendre  à  trouver  des  textes  beaucoup  plus  nombreux 
pour  les  relations  d'Agni,  représentant  l'éclair,  avec  les  eaux, 
que  pour  celles  du  même  élément,  représentant  le  soleil,  avec 
les  aurores.  Ce  n'est  pas  qu'Agni  ne  figure  souvent  dans  les 
hymnes  en  relation  avec  l'aurore.  Mais  la  plupart  du  temps, 
il  s'agit  là  du  feu  de  l'autel.  Car  Agni,  indépendamment  des 
rapports  qu'il  soutient  dans  chacun  des  différents  mondes  avec 
les  éléments  femelles  du  même  monde,  en  soutient  d'autres 
encore  de  monde  à  monde  en  vertu  de  l'action  que  le  sacrifice 
exerce  sur  les  phénomènes  célestes.  Cette  influence  du  feu 
de  l'autel  s'étend  du  reste  aux  eaux  du  ciel  aussi  bien  qu'aux 
aurores,  Mais,  tandis  que  les  formules  concernant  les  relations 
d'Agni  avec  les  eaux  doivent,  d'après  le  sens  de  la  majorité 
de  ces  formules,  être  rapportées,  jusqu'à  preuve  du  contraire, 
à  Agni-éclair,  dans  celles  qui  concernent  les  relations  d'Agni 
avec  les  aurores,  c'est,  au  contraire,  l'identification  d'Agni 
au  soleil  qui  a  besoin  d'être  prouvée.  Tel  sera  l'esprit  dans 
lequel  nous  classerons  les  textes.  Telle  sera  aussi  la  raison 
du  partage  très  inégal  que  nous  en  devrons  faire  entre  les 
différents  points  qui  sont  à  établir. 

Les  rapports  de  l'aurore  avec  le  feu  de  l'autel  seront,  en 
raison  du  grand  nombre  de  formules  qui  les  concernent, 
étudiés  les  premiers. 

Comme  le  soleil,  le  feu  du  sacrifice  brille  à  l'aurore,  1, 124, 
1;  157,1;  VII,  10,2.  Les  formules  où  se  trouvent  rapprochés 
les  deux  phénomènes  lumineux  qui  se  produisent  simultané- 
ment dans  le  ciel  et  sur  l'autel  sont  très  nombreuses,  1,124, 
11;  11,28,2;  111,5,2;  15,2;  IV,  39,  :};  45,  5;  V,3,8;  VII, 
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67,  2;  X,  6,  3  ;  122,  7,  etc.  Agni,  brillant  «  au  commence- 
ment des  aurores  »,  VII,  8,  1;9,  3;  X,  45,  5,  reçoit i'épithète 
iisharbud/i  «  qui  s'éveille  à  l'aurore  »,  IV,  6,  8.  Nombreuses 
sont  les  aurores  en  compagnie  desquelles  il  a  brillé  ainsi,  III, 
6,7.  Car  il  brillait  déjà avecles aurores  anciennes,  I,  44,  10, 
et  il  continue  de  briller  au  commencement  de  chaque  aurore, 
X,  8,  4.  Plusieurs  textes  insistent  sur  la  correspondance  des 
deux  phénomènes,  en  montrant  Agni  qui  brille,  IV,  13,  1  ; 
14,1;V,28,  1,  qui  s'éveille,  m,  5, 1,  «  en  face  »  de  l'aurore 
ou  des  aurores.  Au  vers  V,  1,  1,  l'aurore  en  face  de  laquelle 
Agni  s'éveille  est  comparée  à  une  vache  qui  arrive.  Avec  ce 
texte,  nous  sortons  déjà  de  la  poésie  pure  pour  prendre  pied 
sur  le  domaine  de  la  mythologie.  Faisons-j  quelques  pas. 
Nous  trouverons  l'idée  d'une  union  du  feu  de  l'autel  avec 
l'aurore,  cf.  I,  44,  2,  suggérée  par  la  comparaison  d'Agni 
avec  l'amant  de  l'aurore,  I,  69,  1  et  9  ;  VII,  10,  1,  c'est-à- 
dire  avec  le  soleil.  Nous  verrons  ensuite  l'Agni  qui  brille 
«  nuit  et  jour  »  appelé  lui-même  le  «  bien-aimé  »  des  grandes 
aurores,  VIII,  19,  31.  Il  devra  alors  nous  sembler  naturel 
d'identifier  au  feu  de  l'autel  le  dieu  qui  «  désire  »  l'aurore, 
cf.  III,  01,  6,  et  qu'elle  vient  trouver,  fidèle  au  rendez- vous, 
jeune  fille  souriante  et  le  sein  découvert,  I,  123,  9-10,  cf. 
I,  124,  7. 

D'autre  part,  comme  c'est  sur  l'aurore  que  le  prêtre  se 
règle  pour  allumer  ou  pour  attiser  le  feu  de  l'autel,  on  a  pu 
dire  que  l'aurore  fait  allumer  le  feu,  I,  113,9,  cf.  VII,  77,  1, 
qu'elle  fait  briller  le  feu,  VII,  80,  2.  On  dit  aussi  qu'Agni 
brille  de  l'éclat  de  l'aurore,  VI,  15,  5,  ou,  ce  qui  revient  au 
même,  qu'il  se  revêt  des  aurores,  VI,  3,  6.  De  là  à  dire  que 
les  aurores  ont  engendré  Agni,  en  même  temps  que  le  soleil 
et  le  sacrifice,  VII,  78,  3,  cf.  80,  2,  il  n'y  avait  qu'un  pas. 
Nous  lisons  aussi  au  vers  III,  17,  3  qu'Agni  a  «  trois  nais- 
sances de  l'aurore  ».  Lune  de  ces  naissances  doit  être  sa 
naissance  comme  feu  de  l'autel.  Concluons  de  là  que  dans  le 
vers  V,  75,  9,  «  l'aurore  a  eu  un  veau  '  brillant;  le  feu  a  été 
fait  en  son  temps  »,  il  y  a  d'assez  bonnes  raisons  d'identifier 
le  veau  de  l'aurore  avec  le  feu  qui  s'allume. 

Mais  ce  n'est  pas   l'aurore  seule  qui  est  le  plus  souvent 

1.  .Je  considère  ruçat-pnru  comme  un  synonyme  de  ruçai(-vatsd,  autre  épi- 
thète  de  l'Aurore,  1,  113,  2.  Dans  ce  dernier  passage,  il  est  à  peu  près 
impossible  de  décider  si  le  veau  de  l'Aurore  est  le  feu  de  l'autel  ou  le  soleil. 
Voir  plus  liaut,  p.  2. 
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appelée  la  mère  du  feu  de  l'autel.  Le  feu  terrestre  brille 
même  la  nuit,  IV,  11,  1  ;  V,  7,  4  ;  VII,  15,  8.  Aussi  dit-on 
qu'il  est  accru,  c'est-à-dire  nourri  par  les  nuits,  I,  70,  7.  Il 
brille,  VIII,  19,  31,  il  est  beau,  IV,  10,  5,  la  nuit  et  le  jour. 
D'autre  part,  allumé,  ou  attisé  pour  le  sacrifice  à  l'approche 
de  la  nuit  de  même  qu'à  l'aurore,  IV,  12,  2;  VII,  3,  5,  cf.  I, 
144,  4,  il  est  célébré  aux  mêmes  heures,  II,  8,  3  ;  IV,  2, 
8;  aux  mêmes  heures,  la  cuiller  s'approche  de  lui,  VII,  1,  6. 
En  un  mot,  le  sacrifice  du  soir  est  réglé  sur  la  tombée  de  la 
nuit,  comme  celui  du  matin  l'est  sur  le  lever  de  l'aurore. 
On  comprend  donc  que  les  nnits  aient  été  comparées,  en 
même  temps  que  les  aurores,  a  des  vaches  qui  mugissent 
après  Agni  comme  après  leur  veau,  II,  2,  2  Le  couple  de  la 
nuit  et  de  l'aurore,  comparé  ailleurs  encore  à  une  vache 
bonne  laitière,  VII,  2,  6,  allaite  un  petit  unique,  I,  96,  5,  et 
ce  petit  n'est  autre  que  le  feu  de  l'autel,  que  le  vers  V,  1, 
4,  nous  montre  enfanté  par  «  les  deux  aurores  de  couleur 
diff"érente  »,  cf.  III,  15,  3,  c'est-à-dire  toujours  par  l'au- 
rore et  la  nuit.  C'est  encore  la  même  idée  qui  est  exprimée 
dans  cette  dernière  formule,  I,  95,  1  :  «  Les  deux  femelles 
de  couleur  difi"érente  marchent  droit  à  leur  but  ;  elles  allaitent 
le  veau  l'une  après  l'autre.  » 

Revenons  à  l'aurore  seule.  Mère  du  feu  de  l'autel,  elle  a  pu 
être  aussi  considérée  comme  sa  fille  en  raison  de  l'action 
attribuée  au  sacrifice  sur  les  phénomènes  célestes.  D'après 
lesversl,  124,  1  ;  IV,  2,  19:  3,  11  ;  X,  11,  3,  c'est  à  la  nais- 
sance d'Agni  que  les  aurores  paraissent.  Les  aurores,  en 
effet,  obéissent  au  sacrifice,  VII,  41,  6,  cf.  IV,  1,  13-20. 
On  dit  donc  qu'Agni  a  fait  briller  les  aurores,  II,  2,  7  ;  V, 
76,  1.  Au  vers  VII,  79,  4,  le  taureau  dont  le  mugissement  a 
fait  naître  l'aurore  est  probablement  le  feu  dans  lequel  les 
ancêtres  ont  offert  leur  sacrifice,  cf.  IV,  1,  13-20.  Enfin,  au 
vers  VI,  12,  4,  le  feu  du  sacrifice  est  décidément  considéré 
comme  le  père  de  l'aurore  (cf.  encore  111,1,  12). 

Mais  si  Agni,  dans  les  formules  qui  concernent  ses  rap- 
ports avec  l'aurore,  est  le  plus  souvent  conçu  comme  feu 
du  sacrifice  terrestre,  on  ne  peut  douter  pourtant  qu'il  j  re- 
présente aussi  quelquefois  le  soleil. 

L'épithète  indruvantah  «  compagnons  d'Indra  »,  donnée 
aux  feux  qui  s'éveillent  au  lever  de  l'aurore,  X,  35,  1,  peut 
déjà  suggérer  l'idée  de  feux  célestes,  d'une  troupe  divine  plus 
ou  moins  complètement  identifiée  avec  les  rayons  du  soleil. 
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Au  vers  1  de  l'hymne  X,  1 ,  le  «  grand  «  feu  qui  se  dresse  au 
commencement  des  aurores,  qui,  sortant  de  l'obscurité,  «  est 
arrivé  »  plein  d'éclat,  et  qui,  dès  sa  naissance,  a  «rempli  toutes 
les  demeures  »,  peut  avec  assez  de  vraisemblance  être  pris 
pour  le  feu  du  soleil,  surtout  si  l'on  rapproche  de  ce  vers  les 
suivants,  et  particulièrement  le  vers  3  où  est  mentionné  le 
«  troisième»  séjour  d'Agni.  Quoi  qu'il  en  soit,  Agni  a«  trois 
vies  ))  et  «  trois  naissances  de  l'aurore  »,  III,  17,  3,  ce  qui 
permet  de  l'appeler  le  Vaiçvânara,  ou  le  feu  «  universel  »'  des 
aurores,  VII,  5,  5.  L'une  de  ces  naissances  doit  être  sa 
naissance  sous  la  forme  du  soleil.  Enfin,  au  vers  1  de  l'hymne 
VII,  9,  à  Agni,  «  L'amant  des  aurores  s'est  éveillé,  sortant 
de  leur  sein  >>,  l'Agni-Soleil  nous  apparaît  à  la  fois  comme  le 
fils  et  comme  l'amant  des  aurores.  Un  autre  genre  d'inceste 
fait  l'objet  du  vers  3  de  l'hymne  X,  3,  adressé  pareillement 
à  Agni  :  «  Il  est  venu,  propice,  avec  celle  qui  est  propice; 
l'amant  suit  sa  sœur  par  derrière;  Agni.  répandant  une  clarté 
brillante,  a,  par  son  éclat  resplendissant,  triomphé  de  la 
nuit.  ^>  C'est  bien  là,  en  d'autres  termes,  le  soleil  poursuivant 
l'aurore  comme  un  homme  poursuit  une  femme,  I,  115,2. 
Voilà  donc  déjà  l'Agni-Soleil  fils,  amant  et  frère  de  l'Aurore. 
Ce  n'est  pas  tout,  et  le  vers  2  du  même  hymne  X,  3  «...  11  a 
triomphé  de  la  noire,  engendrant  la  jeune  femme  qui  est  fille 
du  père  sublime  »,  nous  apprend  que  l'Aurore,  fille  du  ciel,  a 
été  considérée  aussi  comme  la  fille  d'Agni-Soleil.  Ailleurs 
encore,  dans  l'hymne  X,  88,  où  Agni  Vaiçvânara  est  claire- 
ment identifié  au  soleil,  nous  voyons  au  vers  12  que  c'est  ce 
feu  qui  a  «  étendu  »,  c'est-à-dire  fait  apparaître  les  aurores 
brillantes. 


ïî   IV.     —   ACiiM   tT    l.KS   EAUX 

Le  séjour  de  l'Agni  céleste  dans  les  eaux  est  un  des  points 
les  plus  importants  et  les  mieux  établis  de  la  mythologie  vé- 
dique. Au  vers  V,  85,  2,  dans  une  énumération  des  œuvres 
de  Varuna,  nous  lisons  que  ce  dieu  a  mis  l'intolligence  dans 
le  cœur,  le  soleil  dans  le  ciel,  le  Soma  sur  la  montagne,  et 
«  Agni  dans  les  eaux  »,  cf.  VII,  49,  4;  X,  9,  0.  Agni  dans 
les  eaux  est  comparé  à  un  «  flamant  »,  ()U,  si  c'est  trop  pré- 

!.  Voir  plus  bas,  chaiPiliv  V.  section  m. 
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ciser  pour  la  période  védique  le  sens  du  mot  hamsa ,  à  un 
oiseau  aquatique  quelconque,  I,  65,  9.  Sans  doute  le  feu 
que  les  mortels  portent  sur  l'autel  est  un  «  taureau  qui  ne 
nage  pas  »,  et  qui  «  ne  pénètre  pas  dans  les  eaux  »,  X,  4,  5. 
Mais  celui  qui  est  déposé  «  sur  la  peau  supérieure  »,  c'est-à- 
dire  le  feu  céleste,  est  un  «  animal  aquatique  »,  I,  145,  5.  C'est 
dans  le  séjour  des  eaux,  où  il  pénètre  aussi  bien  que  dans 
les  plantes,  X,  51,  3,  que  les  Bhrigus  l'ont  honoré  avant  de 
le  communiquer  aux  hommes,  II,  4,  2.  Dans  ces  eaux,  Agni 
est  caché,  X,  32,  6,  pareil  à  un  animal  égaré,  X,  46,  2,  cf. 
3.  La  mer,  la  mer  céleste  bien  entendu,  où  il  est  enveloppé, 
comme  il  l'est  dans  toutes  les  rivières,  VIII,  39,  8,  qui  repré- 
sentent également  les  nuées,  est  son  vêtement,  VIII,  91,  4-6. 

L'image  du  vers  X,  51,  1,  est  plus  significative.  Nous  y 
voyons  Agni  au  milieu  des  eaux  enfermé  dans  l'enveloppe  de 
l'embryon.  On  dit  aussi  qu'Agni  se  revêt  de  «  la  vie  des 
eaux  »,  III,  I,  5,  qu'il  a  été  engendré  dans  les  eaux,  I,  151, 
1 ,  qu'il  croît  dans  le  sein  des  eaux,  X,  8,  1.  Enfin  le  vers  X, 
91,  6,  porte  expressément  qu'Agni  a  été  enfanté  par  les 
eaux  «  mères  »  aussi  bien  que  par  les  plantes.  Dans  l'hymne 
X,  121,  les  eaux  qui  enfantent  Agni  (vers  7)  sont  considérées 
comme  le  principe  de  toutes  choses. 

Agni  est  donc  le  a  fœtus  des  eaux  »,  VII,  9,  3,  comme 
des  morceaux  de  bois,  I,  70,  3,  cf.  II,  I,  1.  C'est  le  fœtus 
des  eaux,  cet  Agni  qui  a  été  déposé  chez  les  races  humaines, 
III,  5,  3  :  son  séjour  est  dans  les  eaux;  il  descend  dans  les 
plantes,  et  renaît  dans  cette  matrice,  VIII,  43,  9.  C'est  ainsi 
que  la  pièce  de  bois  engendre  celui  qui  est  le  fœtus  des 
eaux,  III,  I,  13,  cf.  12.  L'Agni  appelé  «  fils  de  la  mon- 
tagne »,  X,  20,  7,  cf.  VI,  48,  5,  est  encore  le  feu  qui  sort 
de  la  nuée.  Aux  vers  X,  45,  1-3,  la  forme  aquatique  d'Agni 
est  appelée  sa  troisième  forme,  par  opposition  à  sa  naissance 
dans  le  ciel  (où  il  a  pour  mère  le  ciel  même  ou  l'aurore)  et 
à  sa  naissance  sur  l'autel.  Nous  avons  déjà  eu  l'occasion 
de  citer  ce  passage,  aussi  bien  que  ceux  où  il  est  dit  qu'Agni 
a  été  enfanté  par  le  ciel  et  la  terre  et  par  les  eaux,  X,  2,  7  ; 
46,  9,  ou  seulement  par  le  ciel  et  par  les  eaux,  VIII,  43,  28. 

L'idée  que  le  feu  est  né  des  eaux  de  la  nuée  a  d'ailleurs 
été  fixée  dans  la  formule  Apdm  Napàl  «  le  fils  des  eaux  », 
qui  est  devenue  une  appellation  consacrée  d'Agni,  et  de  plus, 
il  est  permis  de  le  dire,  un  personnage  divin  que  les 
poètes  identifient,  non  seulement  avec  Agni  lui-même,  mais, 

Bergaigne,  La  Religion  védique.  2 
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comme  nous  le  verrons,  avec  le  feu  liquide,  c'est-à-dire, 
avec  Soma  \  et  aussi  avec  le  dieu  Savitri,  I,  22,  6  ;  X,  149, 
2  ^,  ou  qui  est  invoqué  avec  les  dieux,  VII,  34,  15,  et  dans 
différentes  énumérations  de  personnes  divines,  VI,  52,  14; 
X,  92,  13,  particulièrement  avec  Savitri,  II,  31,  6;  VI,  50, 
13,  avec  Aja  Ekapâd,  II,  31,  6;  VII,  35,  13,  avec  Ahi 
Budhnya  \  I,  186,  5;  II,  31,  6;  VII,  35,  13,  cf.  VII,  34, 
15  et  16.  On  donne  à  Apâw  Napât  des  chevaux  rapides, 
I,  186,  5.  Il  reçoit,  par  un  véritable  pléonasme,  la  qualifi- 
cation de  nâdya  «  habitant  »  ou  «  fils  des  rivières  »,  II,  35, 

1,  et  il  ne  diffère  probablement  pas  de  Milio  Napât,  le  fils  du 
nuage,  I,  37,  11,  bien  que  celui-ci  ait  été,  par  un  phénomène 
mythologique  que  nous  étudierons  en  temps  et  lieu,  assimilé 
à  un  démon,  V,  32,  4.  Deux  hymnes  entiers,  II,  35  et  X,  30, 
sont  adressés  à  Apàm  Napât.  Il  y  est  célébré  en  termes 
magnifiques.  C'est  lui  qui  a  engendré  tous  les  êtres,  II,  35, 

2,  qui  sont  comme  ses  branches,  II,  35,  8.  Quoique  ne 
différant  pas  essentiellement  d'Agni  dont  il  reçoit  le  nom  au 
dernier  vers  de  l'hymne  II,  35,  et  qui  reçoit  lui-même  le 
nom  d'Apàwt  Napât  au  vers  III,  9,  1  et  au  vers  I,  143,  1, 
dans  ce  dernier  avec  le  titre  exprès  de  sacrificateur  établi 
sur  la  terre  ;  quoique  identique  sous  ses  deux  formes,  dont 
l'une  est  terrestre  et  l'autre  céleste,  II,  35,  6,  le  «  Fils  des 
eaux»  n'en  est  pas  moins,  en  cette  qualité,  opposé  à  l'Agni 
terrestre.  Comme  il  est  dit  au  vers  II,  35,  13,  Apâw  Napât 
opère  ici-bas  a  par  le  corps  d'un  autre  »,  c'est-à-dire  par 
le  feu  de  l'autel,  avec  lequel  il  forme  un  couple,  VI,  13,  3, 
cf.  I,  122,  4(?)  et  VIII,  91,  7.  C'est  le  prêtre  céleste  Trita* 
qui  le  loue  pendant  que  le  poète  chante  le  fœtus  «  du  mâle 
terrestre  »,  c'est-à-dire  apparemment  de  l'Arawi  mâle,  V, 
41  ,  10.  Sa  forme  croît  dans  le  mystère  tandis  que  celui 
qu'allument  les  jeunes  filles,  c'est-à-dire  les  doigts,  a  pour 
nourriture  le  beurre,  II,  35,  11. 

Bien  que  le  feu  soit  souvent  conçu  comme  «allumé  »  dans  le 
séjour  des  eaux  ,111, 25, 5,  de  la  même  manière  que  sur  laterre^, 
on  dit  cependant  d'Apâwi  Napât  qu'il  brille  «  sans  combusti- 

1.  Voir  plus  bas,  p.  36. 

2.  Voir  III,  p.  39. 

3.  Sur  ces  deux  derniers  personnages,  voir   III,  p.  '20  et  24. 
A.  Voir  plus  bas,  partie  II. 

5.  Remarquez,  dans  le  passage  cité,  la  qualification  de  fils  «  de  la  force  », 
donnée  à  Agni.  Cf.  plus  haut,  p.  12,  Agni  engendré  par  les  dix  doigts 
dans  les  mères  ou  trouvé  par  les  sœurs  dans  les  eaux. 


—  19  — 

ble  »  dans  les  eaux,  II,  35,  4;  X,  30,  4.  Ce  séjour  où  il  brille 
sans  tache  est  le  séjour  suprême,  II,  35,  14,  et  il  s'y  revêt  de 
l'éclair,  ou  plutôt  de  la  splendeur  [vidyul)  de  l'éclair,  II,  35, 
9  :  car  il  est  l'éclair  même. 

Le  fils  ce  des  eaux  »  paraît  être,  au  vers  II,  35,  7,  nourri 
par  une  vache  unique.  Cette  vache  peut  représenter  la  nuée. 
Mais,  au  vers  II,  35,  5,  ce  sont  «  trois  »  femmes  divines  qui 
lui  donnent  sa  nourriture.  Ce  vers,  sur  lequel  nous  reviendrons, 
paraît  bien  impliquer  une  triple  forme  de  cet  Apâm  Napât 
que  nous  avons  déjà  rencontré  avec  une  double  forme,  et  les 
trois  femmes  ne  peuvent  être  que  trois  mères  différentes  qui 
lui  sont  attribuées,  comme  à  Agni,  dans  les  trois  mondes. 

Ordinairement,  ce  sont,  comme  il  est  naturel,  les  eaux  qui 
nourrissent  le  a  fils  des  eaux  ».  Elles  lui  apportent  le  beurre, 
II,  35,  14,  et  l'enveloppent  de  vêtements,  ibid.^  qui  ne  sont 
autres  que  le  beurre  même,  ce  vêtement  dont  il  se  revêt  dans 
les  eaux,  II,  35,  4,  Elles  le  portent  lui-même,  et,  selon  une 
formule  que  nous  retrouverons  plus  d'une  fois  appliquée  aux 
mères  d'Agni,  elles  sont  couchées,  quand  il  se  dresse  sur  leur 
sein,  revêtu  de  l'éclair,  II,  35,  9.  Les  mères  qu'il  tette,  c'est- 
à-dire  toujours  les  eaux,  sont  aussi  celles  qui  ont  enfanté 
«  les  premières  »  i. 

Mais  Apâm  Napât  n'est  pas  seulement  le  «  fils  »  des  eaux. 
Aux  vers  II,  35,  3-4,  les  eaux  qui  environnent  le  «  fils  des 
eaux  »,  ces  rivières  assimilées  d'abord  à  des  vaches,  puis- 
qu'elles remplissent  une  «  étable»,  sont  aussi  représentées 
comme  des  jeunes  femmes  entourant  un  jeune  homme.  La 
même  image  se  retrouve  au  vers  X,  30,  6,  où  elle  se 
précise  dans  le  sens  d'une  union  sexuelle.  Enfin  l'inceste 
est  formellement  indiqué  au  vers  II,  35,  13  :  «  Il  est  le  mâle 
qui  a  engendré  en  elles  un  fœtus  ;  il  est  le  petit  qui  les  tette 
et  qu'elles  lèchent.  » 

Dans  l'hymne  III,  7,  les  vaches  «  séjournant  dans  le  ciel  » 
qui  servent  de  «  cavales  »  à  Agni  (vers  2,  3, 4),  deviennent  ses 
épouses  quand  il  est  lui-même  considéré  comme  un  cheval 
(vers  9).  Or  ces  «  cavales  »  représentent  les  eaux,  puisqu'il 
est  dit  au  vers  3  qu'Agni,  qui  apparaît  en  beaucoup  de  lieux, 
les  écarte  quand  il  se  nourrit  de  broussailles  ^,  c'est-à-dire 
quand  il  prend  la  forme  du  feu  terrestre.  Elles  rappellent 
d'ailleurs  les  mères  d'Apâm  Napât,  qui,  elles  aussi,  le  portent, 

1.  Cf.   plus  haut,  ]).   17,  les  eaux,  principe  de  toutes  choses. 

2.  Littéralement,  «  les  écarte  de  sa  nourriture  lie  broussailles  ». 
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«  vahantîhy),  II,  35,  9,  et  elles  ne  diffèrent  vraisemblablement 
pas  des  cavales  qui  au  vers  III,  I,  4,  paraissent  être  considé- 
rées comme  les  mères  d'Agni. 

Agni  est  aussi  le  «  frère  des  rivières  »,  I,  65,  7. 

Enfin,  Agni,  si  souvent  appelé  le  fils  des  eaux,  a  lui-même 
«  engendré  »  les  eaux,  I,  96,  2. 

La  question  des  rapports  du  feu  du  sacrifice  avec  les  eaux 
célestes  est  plus  délicate  à  traiter  que  celle  de  ses  rapports 
avec  l'aurore.  Ici  une  confusion  de  la  forme  céleste  et  de  la 
forme  terrestre  du  feu  est  plus  souvent  à  craindre.  Est-ce  le 
feu  du  sacrifice  ou  l'éclair,  qui,  d'après  le  vers  V,  14,  4,  a 
conquis  les  eaux?  Lors  même  que  la  chute  des  eaux  de  la 
pluie  semble  déterminée  par  un  sacrifice,  X,  12,  3,  cf.  IV, 
3,  12,  n'avons-nous  pas  à  nous  demander  encore  si  ce 
sacrifice  ne  peut  pas  être  un  sacrifice  céleste?  Il  est  vrai 
que  le  sacrifice  céleste  étant  en  réalité  l'image,  et  non, 
comme  le  veulent  les  /?ishis,  le  type  du  sacrifice  terrestre, 
c'est  toujours  en  dernière  analyse  à  celui-ci  que  l'action 
dont  il  s'agit  devrait  être  rapportée.  D'ailleurs  il  est  des 
morceaux  comme  l'hymne,  déjà  plusieurs  fois  cité  *,  de 
Devâpi,  où  une  pareille  action  sur  les  eaux  est  attribuée  à  un 
feu  qui  ne  peut  être  que  celui  d'un  sacrifice  terrestre,  X,  98, 
12.  De  quelque  façon  qu'il  faille  entendre,  au  vers  III,  22,  3, 
la  marche  d'Agni  dans  la  direction  des  eaux,  il  ne  saurait  y 
avoir  de  doute  sur  l'interprétation  de  cet  autre  passage^  III, 
9,  2  :  «  Lorsque  te  régalant  [kàyainânah.)  du  bois,  tu  es  allé 
vers  les  eaux  tes  mères,  tu  ne  dois  pas,  ô  Agni,  oublier  le 
retour  :  car  (autrefois  déjà),  étant  éloigné  de  nous,  tu  es  venu 
ici  ».  On  voit  là  très  bien  que  le  feu  qui  dévore  le  bois, 
c'est-à-dire  le  feu  terrestre,  remonte  au  ciel  '^  vers  les  eaux 
ses  mères,  pour  redescendre  encore  sur  la  terre  (cf.  VIII, 
43,  7;  X,  8,  5;  46,  1).  De  leur  côté,  les  eaux  ne  doivent  pas 
abandonner  leur  fils  descendu  sur  la  terre.  Je  crois  donc  qu'au 
vers  I,  186,  5,  le  «  petit  »  pour  lequel  se  gonfle  la  mer  (ou  la 
rivière)  céleste,  et  avec  lequel  les  prêtres  espèrent  mettre  en 
mouvement  Apàw  Napât^  n'est  autre  que  la  forme  terrestre 
de  cet  Apà>;t  Napàt,  que  nous  avons  vue  plus  d'une  fois 
opposée  à  sa  forme  céleste,  et  qui  ressentirait  ici  elle-même 
les  effets  de  la  tendresse  des  eaux  pour  leur  fils  "'. 

1.  I,  p.    133,  25'i,  303. 

•2.  Voir  sur  le  retour  d'Ayni  au  ciel.  1.  p.   7(i  et  suivantes. 

;<.   Cf.    plus  bas,    les    rapports  de  la  u  mère   ».    non    autreiueiu    desi^Miee, 
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C'est  encore  le  feu  du  sacrifice,  d'un  sacrifice  offert  aux 
Acvins,  qui  reçoit  à  la  fois  le  nom  d'  «  amant  des  eaux  »  et 
celui  de  «  père  de  la  cruche  S)  qu'il  faut  évidemment  entendre 
dans  le  sens  de  père  de  la  nuée,  et  par  conséquent  des  eaux 
qu'elle  renferme,  I,  46,  4. 


SECTION  IV 


SOMA     ET     LES     DIVERS     ELEMENTS     FEMELLES 


§   P^    —   SOMA    ET   LE    CIEL   ET   LA   TERRE 

Comme  Agni,  Soma  est  fils  du  ciel  et  de  la  terre,  IX,  75, 4  ; 
85,  12,  cf.  70,  5  et  6.  Pour  lui,  comme  pour  Agni,  cette 
formule  peut  s'entendre  en  différents  sens.  Se  clarifiant  entre 
les  deux  mondes,  IX,  86,  13,  cf.  70,  5,  il  est  porté  par  eux 
comme  un  fœtus  est  porté  par  sa  mère,  III,  40,  5.  Le  singulier 
employé  dans  la  comparaison  montre  qu'il  ne  s'agit  là  que 
d'une  seule  naissance  de  Soma,  considéré  sans  doute  sous  sa 
forme  céleste.  Le  Soma,  remplissant  comme  Agni  les  deux 
mondes,  IX,  41,  5  ;  97,  38,  a  pu  passer,  comme  lui,  pour  leur 
fils,  parce  qu'ils  le  contiennent.  Le  ciel  et  la  terre,  ces  deux 
pierres  entre  lesquelles  Indra  allume  le  feu,  II,  12^,  3,  ont 
pu  être  aussi  considérés  comme  les  deux  pierres  d'un  pressoir 
céleste.  Ainsi  que  nous  l'avons  remarqué  déjà^  le  duel  du  mot 
oni,  qui  désigne  deux  ustensiles  employés  dans  la  préparation 
du  breuvage  sacré,  a  été  appliqué  au  ciel  et  à  la  terre,  et  il  est 
possible  que  le  titre  de  fils  des  deux  oni,  donné  à  Soma,  IX, 
101,  14,  doive  être  entendu  en  ce  dernier  sens.  D'autre  part, 
on  conçoit  très  bien  que,  pour  Soma  comme  pour  Agni,  le 
titre  de  fils  du  ciel  et  delà  terre  ait  pu  s'entendre  d'une  double 
naissance,  sur  la  terre  et  dans  le  ciel. 

Soma  d'ailleurs  ne  remplit  pas  seulement  le  ciel  et  la  terre  : 
il  les  dépasse,  IX,  86,  29.  Porté  par  eux,  il  les  porte  aussi  lui- 

avec  la  forme  céleste  et  la  forme  terrestre  d'Agni,  ou  plus  généralement,  du 
mâle,  section  vi,  S  <>• 

\.  Sens  classi(iue  du  mot.  L'identificalion  de  kiiin  à  krifa  n'est  qu'une 
hypothèse  du  Nirukta. 

2.  Voir  I,  p.  1S1. 
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même,  X,  31 ,  8;  il  les  a  étayés  en  les  séparant  l'un  de  l'autre, 
VI,  44,  24;  IX,  101,  15  ;  il  est  lui-même  leur  étai,  IX,  87,  2, 
l'étai  du  cieL  IX,  2,  5;  26,  2;  il  soutient  les  deux  oni,  IX,  65, 
11,  il  fait  tenir  en  place  les  deux  mondes,  IX,  97,  27.  11  fait 
briller  les  deux  mondes,  IX,  101,  7,  ses  parents,  IX,  75,  4  ; 
85,  12;  il  fait  briller  ses  parents  ea  naissant,  et  ils  naissent 
alors  eux-mêmes,  IX,  9,  3.  Nous  touchons  au  paradoxe  final. 
Soma  a  «  fait  »  le  ciel,  IX,  77,  5,  les  six  mondes  \  et  parti- 
culièrement la  terre  et  le  ciel,  VI,  47,  3  et  4.  Il  est  le  père 
des  deux  mondes,  IX,  90,  1,  cf.  98,  8,  le  père  du  ciel  et  le 
père  de  la  terre,  IX,  96,  5. 

On  dit  aussi  de  Soma  qu'il  fait  gonfler  de  lait  les  deux 
mondes,  IX,  68,  3,  comme  l'éclair  fait  gonfler  les  nuages, 
IX,  76,  3.  Ces  formules  font  songer  à  celle  qui  fait  du  ciel 
et  de  la  terre  deux  épouses  d'Agni. 


§  II.  —  SOMA  ET  LES   DIVERS  ÉLÉMENTS   FEMELLES   DU   CULTE 
AUTRES   QUE  LES   BAUX 

Sur  la  terre^,  Soma  naît,  non  pas  il  est  vrai  de  toutes  les 
plantes,  comme  Agni,  mais  cependant  d'une  certaine  plante, 
IX,  55^  2.  D'autre  part  les  pierres  du  pressoir  sont  décrites, 
tout  le  long  do  l'hymne  I,  28,  comme  un  couple  qui  engen- 
dre Soma,  et  remplissent  ainsi  dans  la  production  du  breu- 
vage sacré  une  fonction  analogue  à  celle  qui,  dans  la  pro- 
duction du  feu,  est  assignée  aux  Aranis. 

Les  mains,  IX,  64,  5;  110,  5,  ou  selon  l'expression  la  plus 
ordinaire,  les  doigts  occupés  à  l'acte  du  sacrifice,  jouent  un 
rôle  particulièrement  important  dans  les  formules  relatives 
au  breuvage.  Les  dix  sœurs  saisissent  Soma,  IX,  1,  7,  les  dix 
femmes,  IX,  68,  7,  qui  ont  le  même  séjour,  IX,  72,  2,  le 
purifient,  le  nettoient,  cf.  IX,  8,  4  ;  15,  8;  46,  6.  Ces  deux 
formules  se  complètent  aux  vers  IX,  14,  7;  91,  1  (cf.  28,  4; 
97,  57),  et  IX,  6,  5;  85,  7,  par  la  comparaison  de  Soma  à  un 
cheval,  nettoyé,  étrillé,  dans  les  deux  derniers,  et  dans  les 
précédents ,  saisi ,  poussé  par  les  dix  doigts  ou  les  dix 
sœurs.  La  même  comparaison  est  impliquée  par  l'assimila- 
tion des  doigts  à  dix  i-ènes,  IX,  97,  23.  Nous  voyons  encore 
les  doigts,  les  deux  fois  cinq  sœurs,  IX,  98,  6,  faire  baigner 

1.  Voir  le  chapitre  V. 
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Soma  dans  les  eaux,  ibid.,  ou  l'y  «  traire  »,  IX,  80,  4  et  5. 
Mais  il  ne  semble  pas  que  ces  dix  sœurs  aient  été  considérées 
comme  ses  mères^  et  ce  sont  probablement  elles  qui  sont 
appelées  au  vers  IX,  66,  9,  les  «  vierges  »  qui  le  purifient. 
Remarquons  pourtant  qu'une  figure  très  usitée,  comme 
nous  le  verrons,  pour  diff"érentes  mères  de  Soma,  celle  d'un 
vêtement  qui  l'enveloppe,  est  au  vers  IX,  97,  12,  également 
appliquée  aux  doigts. 

L'une  des  opérations  essentielles  dont  l'ensemble  consti- 
tue la  préparation  du  breuvage  sacré  est  le  mélange  du  jus 
de  la  plante  avec  le  lait  caillé.  Ce  mélange  est  pour  l'offrande 
du  Soma  (qu'il  complète)  l'équivalent  de  la  cuisson  pour  les 
autres  offrandes.- Aussi  dit-on  que  le  Soma  est  cuit  par  le  lait 
caillé,  IX,  11,6,  d'où  l'épiihèto  dadhy-âçir  qui  lui  est  don- 
née, IX,  22,  Zeipassim^.  C'est  sans  doute  le  même  produit 
qui  est  désigné  ailleurs  par  un  terme  que  d'ordinaire  nous 
traduisons  «  beurre  w.  On  dit  par  exemple  à  Soma  :  «  Des- 
cends dans  les  baquets  pleins  de  beurre  «^  IX,  96,  13.  La 
confusion  des  termes,  dans  les  passages  où  ils  désignent  un 
produit  des  vaches  réelles,  peut  s'expliquer  par  l'emploi 
indifférent  des  m.êmes  termes  dans  celles  où  ils  désignent  les 
produits  des  vaches  mythiques^  surtout  si  l'on  ne  perd  pas  de 
vue  le  système  général  d'assimilation  des  rites  aux  phénomènes 
célestes.  On  dit  aussi,  par  une  figure  déjà  signalée  comme 
étant  d'une  application  très  fréquente,  que  Soma  «  se  revêt  w 
de  beurre,  IX,  82,  2.  Quelquefois  le  terme  de  «  vaches  »  fi- 
gure dans  la  formule  avec  celui  de  «  lait  «^  comme  au  vers 
IX,  62,  5,  qui  peut  d'ailleurs  servir  de  commentaire  à  la 
figure  bizarre  de  la  cuisson  :  «  Les  vaches  rendent  le  Soma 
agréable  [proprement  l'adoucissent)  avec  leur  lait.  »  Une 
pareille  formule  pourrait  s'entendre  de  vaches  réelles.  Mais 
dans  l'immense  majorité  des  cas  c'est  le  lait  lui  même  qui  est 
désigné  par  le  terme  de  «  vaches  ».  Ce  point  ne  sera  contesté 
par  personne.  11  est  si  bien  établi  que  la  plupart  des  inter- 
prètes ont  cru  pouvoir,  à  tort  selon  moi^,  substituer  pure- 
ment et  simplement  dans  leurs  traductions  le  mot  «  lait  »  au 
mot  «  vaches  ».  Ces  vaches  sont  d'ailleurs  tour  à  tour  les 
mères  et  les  épouses  de  Soma,  et  les  formules  où  elles  figu- 

1.  Voir  mes  «  Observations  sur  les  figures  de  rhétorique  dans  le  fiig 
Veda  ï  dans  les  Mémoires  de  la  Société  de  linguistique  de  Paris,  IV,  p.  128. 
Tirage  à  part,  p.   33. 

2.  Voir  l'article  procédemment  cité,  p.  125  et  suivantes. 
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rent  sont  au  nombre  des  plus  curieuses  que  nous  ayons  à 
étudier  dans  ce  chapitre.  Seulement,  comme  le  même  terme 
peut  désigner  aussi  toutes  les  autres  mères  ou  épouses  de 
Soma,  nous  devons  renvoyer  l'examen  de  ces  formules  à  la 
section  suivante. 

Nous  savons  que  Sonia  a  été  considéré  comme  l'inspirateur 
de  la  prière.  C'est  peut-être  en  ce  sens  qu'il  faut  entendre  les 
formules  d'après  lesquelles  Soma  précède  la  parole,  IX,  7,  3; 
02,  25  et  26  ;  86,  12  ;  106,  10.  Elles  seraient  équivalentes 
à  celle  du  vers  IX,  103,  4,  qui  fait  de  Somale  conducteur  des 
prières.  Nous  lisons  ailleurs  que  Soma  «  engendre  »  la  parole, 
IX,  86,  33  ;  106,  12,  les  chants,  IX,  25,  5,  la  prière,  IX, 
107,  18,  les  prières,  IX,  95,  1.  Enfin,  il  est  au  vers  IX,  96, 
5,  formellement  appelé  le  «  père  »  des  prières,  et  la  même 
qualification  lui  est  donnée  encore  au  vers  IX,  76,  4,  où  elle 
est  accompagnée  en  quelque  sorte  de  son  commentaire  dans 
cette  expression  :  a  11  a  fait  mugir  la  prière.  » 

Mais  ce  père  des  prières  est,  à  un  autre  point  de  vue,  leur 
époux.  Pour  comprendre  cette  transformation  des  rapports 
mythiques  conçus  entre  la  prière  et  le  breuvage  du  sacrifice, 
il  faut  se  rappeler  d'abord  que  celui-ci  doit  être  toujours 
accompagné  de  celle-là.  Nous  ne  relèverons  pas  ici  tous  les 
passages  où,  comme  aux  vers  VII,  35,  7  ;  IX,  85,  7;  94,  1, 
ces  deux  éléments  du  culte  sont  simplement  nommés  en- 
semble. Nous  n'insisterons  pas  non  plus  sur  ceux  qui  nous 
montrent  Soma  acclamé  par  les  prières,  IX,  68,  8  ;  86,  17  ; 
104,  4,  par  les  sept  '  prières,  IX,  103,  3.  Une  expression 
tellô  que  «  l'éloquence  accompagnée  du  Soma  »  X,  113,  8, 
et  les  passages  qui  ébauchent  l'idée  d'un  couple  dans  la 
formule  «  ces  deux  choses,  le  Soma  et  la  prière  »,  VIII, 
50,  1,  cf.  X,  32,  1,  sont  déjà  plus  significatifs.  Mais  le  texte 
décisif  est  celui-ci  :  «  Le  Soma  n'enivre  pas  Indra,  quand  il 
n'est  pas  exprimé  ;  même  exprimés,  les  Somas  n'enivrent  pas 
Indra  quand  ils  ne  sont  pas  accompagnés  de  la  prière  »,  VII, 
26,  ],  cf.  2.  On  comprendra  maintenant  aisément  que  le 
Soma  ait  été  considéré  comme  l'époux  de  la  prière.  Dans 
la  formule  vùcos  patih,  IX,  26,  4;  101,  5,  cf.  75,  2 
et  99,  6,  le  mot  pâli  peut  avoir  le  sens  de  maître  aussi  bien 
que  d'époux.  Mais  la  qualification  de  «  mâle  des  prières  », 
IX,  86,  19,  n'est  susceptible  que  d'une  seule  interprétation. 

I.  Voir  plus  bas,  cliap.  ^^  sect.   m. 
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L'union  de  Soma  avec  la  prière,  IX,  71,  8\  a  donc  été  consi- 
dérée comme  une  union  sexuelle  qui  paraît  exprimée  au  vers 
IX,  69,  I  par  le  verbe  upapricyate,  cf.  V,  47,  6;  VI,  26,  8. 
Une  allusion  à  la  même  idée  est  peut-être  contenue  dans 
ce  passage  :  «  Les  prières...  s'approchent  volontiers  de  Soma 
qui  les  accueille  volontiers  »,  IX,  95,  3.  En  tout  cas  le 
vers  VI,  47,  3,  d'après  lequel  Soma  «  éveille  »  la  prière  qui 
s'éveille  «  volontiers»,  semble,  comme  je  l'ai  montré  ailleurs^, 
impliquer  l'assimilation  de  Soma  à  un  époux  ou  à  un  amant. 
Il  est  vrai  que  dans  le  même  vers,  cette  expression  :  «  Il  excite 
la  parole  »,  rappelle  celles  qui  nous  ont  paru  expliquer  la 
conception  de  Soma  comme  père  de  la  prière.  Mais  l'idée 
vague  d'un  inceste  du  père  et  de  la  fille  ne  serait  pas  plus 
étrange  dans  ce  passage  que  ne  l'est  l'idée,  formellement  ex- 
primée, d'un  inceste  du  fils  avec  ses  mères,  dans  les  vers 
IX,  19,  4  et  5.  Car  ces  vers,  en  même  temps  qu'ils  confirment 
d'une  façon  définitive  l'assimilation  à  une  union  sexuelle 
des  rapports  conçus  entre  Soma  et  les  prières,  nous  révèlent 
une  troisième  conception  des  mêmes  rapports,  qui  est  juste 
l'inverse  de  la  première  que  nous  ayons  examinée.  Je  les 
traduis  intégralement  :  «  Les  prières  mères  ont  mugi  sur 
le  sperme  du  taureau,  du  veau  qui  est  leur  fils.  —  Elles 
désirent  le  mâle  :  va-t-il,  en  coulant,  déposer  un  fœtus  dans 
le  sein  de  celles  qui  donnent  un  lait  pur  ?  » 

Cette  dernière  conception,  qui  fait  des  prières  les  mères  de 
Soma,  est  très  familière  aux  poètes  védiques.  Elle  peut 
s'expliquer  directement^  par  cette  idée  que  la  récitation  des 
prières,  aussi  bien  que  le  mélange  du  lait  caillé,  est  nécessaire 
pour  compléter  rofi"rande  du  breuvage.  Nous  y  sommes  donc 
en  quelque  sorte  préparés  par  les  passages  qui  nous  montrent 
Soma  purifié  par  la  prière,  IX,  113,  5,  par  les  prières, 
IX,  96,  15,  ou,  selon  une  figure  que  nous  avons  déjà 
rencontrée  à  propos  des  doigts,  étrillé  par  les  prières 
comme  un  cheval,  I,  135,  5,  par  les  sept  prières,  IX,  15,  8, 
cf.  IX,  17,  7  ;  63,  20.  Il  est  dit  dans  le  même  ordre  d'idées 
que  les  prêtres  font  briller  Soma  au  moyen  des  prières,  IX, 
40,  1,  que  les  chants  eux-mêmes  le  font  briller,  IX,  43,  2, 


1  Dans   ce  passage,   Samnosate  pourrait  s'entendre  de  la  réunion  du  petit, 
à  sa  mère,  cf.  VIII,  61,  l 'i,  aussi  bien  que  d'une  union  sexuelle,  cf.  II,   IG.  8. 

2.  Article  cité  p.  104. 

3.  On  peut  en  rendre  compte  mieux   encore  indirectement  par  l'assimila- 
tion des  prières  aux  mères  célestes  de  Soma. 
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cf.  2,  7,  qu'il  en  est  orné,  IX,  43,  3  ;  105,  2,  qu'on  l'en  revêt 
IX,  43,  I,  cf.  IX,  86,  46.  D'ailleurs  au  vers  IX,   35,  5,  le 
Soma  revêtu  de  chants  est  en  même  temps  appelé  celui  a  qui 
excite  la  parole  ».  Mais  cotte   conception,  la  première  que 
nous  ayons  relevée,  n'est  pas,  pour  les  poètes  védiques,  in- 
compatible  avec  la  conception  inverse  d'après  laquelle  il  est 
lui-même  exciié  par  la  parole,  et  les  deux  conceptions  sont 
en  effet  rapprochées  au  vers  IX,  72,  1'.  Somaestdonc  excité 
par  la  prière,  IX,  64,  16,  parles  prières,  IX,  99,  2,  cf.  107, 
24,  par  les  sept  prières,  IX,  8,  4,  et  cette  formule  destinée, 
comme  les   précédentes,  à  célébrer  l'action   attribuée  aux 
prières  dans  la  préparation  de  l'offrande  du  Soma,  peut  comme 
elles,  et  comme  une  autre  encore  qui  attribue  aux  hymnes, 
IX,  17,  4,  et  aux  chants,  I,  91,  II,  l'accroissement  de  Soma 
(d'où  l'épithète  girâvvidh,  IX,  26,  6),  servir  d'explication  à 
la  formule,  beaucoup  plus  hardie,  d'après  laquelle  Soma  est 
«  fait  parla  prière  »,  IX,  3,  2,  cf.  25,  2  ;  44,  2;  68,  7.  Après 
cette  dernière,  qui  est  encore  relevée,  non  seulement  par  la 
métaphore   du   vers  IX,  97,  22,  où  nous  voyons  la  parole 
«  charpenter  »  le  Soma,  mais  encore  par  le  rapprochement 
du  vers  IX,  15,  1,  d'après  lequel  c'est  la  prière,  aussi  bien 
que  les  doigts,  qui  fait  couler  Soma,  il  n'y  a  plus  qu'un  pas 
à  faire.  Nous  arrivons  à  la  formule  «  enfanté  par  le  chant  » 
appliquée  à  Soma,  IX,  62,  15,  et  enfin   au    titre   formel  de 
«mères  de  Soma»  doniié,  comme  nous  l'avons  vu  plus  haut, 
aux  prières,  IX,  19,  4.  Je  n'insisterai  pas  sur  Tliymne  X, 
125,    où    Soma    est    compris    avec  plusieurs  autres    dieux 
dans  une  énumération  des  fils  de  la  parole  sacrée  (vers  2). 
Mais  du   passage  déjà  cité,  je  rapprocherai  le  vers  IX,  61, 
14,   où  les  chants    qui  accroissent  Soma  sont  représentés 
comme  dos  vaches  qui  auraient  un  seul  et  même  veau.  Soma 
est  encore  «  un  petit  que  lèchent  les  prières  »,  IX,  85,  II; 
86,  31,  cf.  86,  46.  Cette  dernière  image  peut  passer  pour 
une  dérivation    des    formules  relatives  à  la  purification  du 
Soma  par  les  prières.  Dans  une  de  ces  formules,  du  reste,  les 
prières  reçoivent  expressément  le  nom  de  mères,  IX,  111,  2*. 
Soma  est  aussi  directement  appelé  «l'enfant  de  la  parole  », 

1 .  Je  sous-entends  tam  avec  hinvate.  En  tout  cas  raccentuation  de  ce  verbe 
prouve  qu'il  commence  une  proposition,  et  que  par  conséquent  irayati  n'est 
pas  un  participe.  Quant  à  l'accentuation  de  irayùti,  elle  s'explique  par  l'oppo- 
sition avec  hinvate. 

!2.  11  faut  sans  doute  lire  tnnrj'at/ase  au  lieu  de  mm'Jnt/asi. 
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IX,  67,  13.  Enfin  les  vaches  qui  ont  «  fait  »  Soma  «  au 
moyen  des  bouches»,  IX^  99,  3,  sont  probablement  encore 
les  prières.  C'est  peut-être  la  même  idée,  combinée  avec 
cette  autre  idée  que  la  mère  de  Soma  est  en  même  temps 
sa  fille,  qui  peut  donner  le  mot  de  l'énigme  suivante,  X, 
53,  11:  «Ils  ont,  dans  une  pensée  secrète,  par  une  parole  ^ 
mystérieuse,  mis  la  femme  dans  le  fœtus  et  le  veau  dans 
la  bouche.  »  La  femme  dans  le  fœtus  serait  la  mère  naissant 
de  son  fils,  et  le  veau  dans  la  bouche,  le  Soma  fils  de  la 
prière. 

Les  prières  ont  donc  été  considérées  tour  à  tour,  ou  même 
à  la  fois,  en  dépit  du  paradoxe  ou  de  l'inceste,  comme  les  filles, 
comme  les  épouses  et  comme  les  mères  de  Soma.  Comme 
mères  et  comme  épouses,  elles  sont  souvent  assimilées  à  des 
vaches.  Les  poètes  les  représentent  encore  de  même  dans 
d'autres  passages  où  la  nature  de  leurs  rapports  avec  Soma 
n'est  pas  précisée,  IX,  72,  6.  Les  prières  qui  mugissent,  IX, 
66,  11,  ne  peuvent  être  aussi  que  des  vaches.  Au  vers  IX,  97, 
34,  cf.  35,  par  une  curieuse  interversion  des  termes,  il  est 
question  tour  à  tour  de  «  vaches  »  qui  «  implorent  »  le  va- 
cher, et  de  «  prières  »  qui  s'avancent  en  «  mugissant  »  vers 
Soma.  Les  vaches  mugissent  après  leur  veau.  Les  prières 
qui  mugissent  après  Soma,  IX,  90,  2;  106,  11,  comme  des 
vaches,  IX  94,  2,  ont  donc  pu  être  considérées  comme  ses 
mères.  Au  vers  IX,  34,  6,  c'est  Soma,  mugissant  lui-même, 
qui  fait  mugir  les  chants  comme  des  vaches.  Cette  formule 
pourrait  aussi  s'appliquer  au  mâle  au  milieu  de  ses  femelles. 

Les  éléments  femelles  du  sacrifice  correspondent  aux  élé- 
ments femelles  des  phénomènes  célestes,  et  la  prière  corres- 
pond tout  particulièrement  à  la  voix  du  tonnerre.  Les  pas- 
sages où  nous  voyons  Soma  «engendrer  la  parole  »,  étant 
revêtu  des  eaux,  IX,  78,  1,  ou  mettre  en  mouvement  à  la 
fois  la  parole  et  les  eaux,  IX,  62,  25  et  26,  cf.  IX,  35,  2 
et  5,  qu'il  précède,  IX.  62,  25  et  26;  86,  12;  cf.  99,  1; 
106,  10,  semblent  bien  contenir  au  moins  une  allusion  au 
Soma-éclair  précédant  la  voix  du  tonnerre  et  répandant  les 
eaux  du  ciel.  De  même  la  mer,  IX,  107,  21,  au  milieu,  ou, 
selon  l'expression  du  vers  IX,  12,  6,  au  «  sommet  »  de 
laquelle  il  excite,  il  met  en  mouvement  la  «  parole  »,  si  elle 
n'est  pas  la  mer  céleste  elle-même,  en  suggère  au  moins 

1.  Littéralement  «  avec  une  langue  ». 
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l'idée.  Le  flot  de  la  «rivière»  où  Soma  fait  entendre  un 
«hymne»,  IX,  14,  1,  cf.  73,  2,  donnerait  lieu  à  une  obser- 
vation analogue.  Citons  encore  le  vers  IX,  100,  3,  où  Soma  est 
invité  à  «  répandre  »  la  prière  comme  le  tonnerre  répand  la 
pluie.  Ailleurs  enfin  les  formules  concernant  les  rapports 
de  Soma  avec  les  prières  sont  expressément  appliquées  au 
Soma  céleste. 

C'est  au  moyen  de  la  prière  que  des  sacrificateurs  divins 
mettent  en  mouvement  Soma,  quand  il  se  clarifie  «  dans  le 
ciel»,  IX,  26,  3  et  4.  Il  était  «orné  »  de  toutes  les  prières 
quand  il  a  été  apporté  du  ciel,  IX,  86,  24.  Le  vers  II  de 
l'hymne  IX,  85,  à  Soma  oppose  nettement  les  chants  adressés 
à  l'oiseau  qui  vole  dans  le  ciel  et  les  prières  qui  «  lèchent  » 
celui  qui  est  arrêté  sur  la  terre.  On  peut  comparer  à  ce 
passage  le  vers  IX,  71,  I,  où  Soma,  en  même  temps  qu'il 
prend  pour  chevelure  le  nuage,  prend  aussi  pour  vêtement 
la  prière  «  dans  les  deux  cuves  »,  c'est-à-dire  dans  les  deux 
mondes. 

Ailleurs,  ce  sont  trois  voix  qu'il  excite,  IX,  1)7,  34,  ou 
qui  s'élèvent  d'elles-mêmes  pendant  qu'il  passe  sur  le  tamis, 
IX,  50,  2.  Ces  trois  paroles  sont  des  vaches  qui  mugissent, 
IX,  33,  4,  ce  sont  des  mères  de  la  loi  qui  purifient  le  fils  du 
ciel.  ibid.  5.  Or,  bien  qu'il  soit  facile  de  rendre  compte  du 
nombre  trois  par  des  combinaisons  de  trois  stances,  comme 
celles  qui  abondent  dans  le  recueil  du  Sâma-Veda,  ou  par 
tout  autre  détail  des  rites,  je  ne  crois  pas  qu'il  faille  trop 
vite  écarter  l'idée,  naturellement  suggérée  par  tant  d'em- 
plois analogues,  d'une  application  possible  de  ce  nombre  aux 
formes  de  la  prière  dans  les  différents  mondes. 

J'en  dirai  autant  du  nombre  sept,  sauf  à  renvoyer  l'expli- 
cation de  ce  nombre  au  chapitre  suivant.  On  verra  là  que 
les  sept  prières  qui  purifient;,  IX,  15,  8,  qui  mettent  en  mou- 
vement, IX,  8,  4,  cf.  66,  8,  qui  «  font  »,  IX,  9,  4,  Soma, 
sont  les  prières  des  /?ishis,  IX,  62,  17;  103,  3,  ou  des  sacrifi- 
cateurs auxquels  appartiennent  «les  sept  sœurs»,  IX,  10,  7, 
cf.  66,  8,  et  qui  sont,  eux.  aussi,  au  nombre  de  sept.  Quant  à 
ce  nombre  lui-même,  il  a,  comme  le  nombre  trois,  une 
valeur  mythique  que  ses  applications  dans  les  rites  du  sacri- 
fice terrestre  ne  doivent  pas  faire  méconnaître,  mais  dont 
on  peut  dire  au  contraire  qu'elles  la  présupposent  '. 

1.  Cf.  ce  qui  a  été  dit  des  trois  feux,  I,  p.   23. 
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Les  prières  ne  sont  pas  les  seules  mères  du  Sonia  terrestre 
que  la  mythologie  védique  ait  introduites  dans  le  ciel.  Le 
Soma  descendu  sur  terre  passe  pour  être  né  aussi  là-haut 
d'une  plante,  IX,  61,  10,  et  il  est  dit  des  plantes  en  général 
qu'elles  sont  descendues  du  ciel,  X,  97,  17. 

Le  mot  kshipah ,  qui  désigne  ordinairemetit  les  doigts 
occupés  à  la  préparation  du  breuvage  sacré,  IX,  14,  7; 
79,  4,  est  également  employé  au  vers  IX,  86,  27,  où  il  est 
question  de  la  purification  du  Soma  «  sur  le  troisième  pla- 
teau, dans  l'espace  brillant  du  ciel».  Il  est  vrai  que  ce  mot 
nous  a  paru  avoir  proprement  le  sens  de  «flèche»,  et  qu'il 
n'aurait  désigné  les  doigts  du  sacrificateur  qu'en  tant  qu'ils 
étaient  assimilés  aux  flèches,  c'est-à-dire  aux  rayons  qui 
distillent  la  lumière  du  soleil'.  Mais  le  nombre  «dix»  qui 
détermine  l'application  de  ce  terme  aux  doigts,  IX,  8,  4; 
15,  8  ;  46,  6  ;  80,  5  ;  85,  7  ;  97,  12  et  57,  l'accompagne  éga- 
lement au  vers  IX,  61,  7,  où  le  Soma,  fils  des  rivières,  qui 
«brille  avec  les  /Idityas  »,  ne  peut  guère  être  que  le  Soma 
céleste.  Il  est,  je  crois,  permis  de  voir  au  moins  une  allusion 
aux  doigts,  et  dans  cette  formule,  et  dans  d'autres  encore, 
concernant  également  le  Soma  céleste,  où  figure  le  même 
nombre.  Point  de  difficulté  pour  les  dix  sœurs  qui  lancent 
Soma  comme  un  char  dans  le  sein  d'Aditi,  IX,  71,  5,  ni  pour 
les  dix  qui  le  purifient  en  même  temps  que  les  sept  rivières^, 
IX,  92,  4.  Les  dix  Harits^  qui  purifient  Soma,  IX,  38,  3,  ont 
avec  les  doigts  le  même  rapport  que  les  dix  «  flèches  »,  puis- 
qu'elles représentent  comme  elles  les  rayons  du  soleil.  Ces 
cavales  ailées  qui  traînent  le  Soma-Soleil,  IX,  86,  37,  cf.  63, 
9,  comme  les  doigts  mettent  en  mouvement  le  Soma  du  sacri- 
fice, sont  en  même  temps  ses  nourrices,  IX,  86,  37.  Au 
vers  IX,  56,  3,  les  dix  jeunes  femmes  qui  ont  «  appelé  » 
Soma  comme  un  amant,  sembleraient  plutôt  représenter  les 
prières,  et  celles-ci,  en  efi"et,  figurent  encore  au  nombre  de 
dix  flans  un  autre  passage,  IX,  93,  I.  Mais  je  ne  puis  voir  là 
qu'une  confusion  des  formules  relatives  aux  «  sept  »  prières 
et  de  celles  qui  font  allusion  aux  dix  doigts.  Les  filles  "^  du 
prêtre  mythique  Vivasvat,  qui  ont  purifié  Soma,  IX,  14,  5, 

1 .  Voir  I,  p.  20-i. 

2.  Voir  ci-après,  p.   Ai. 

3.  Voir  ci-après,  p.  30. 

4.  Cf.  les  deux  filles  qui,  au  vers  IX,  9,  1,  représentent  sans  doute  les  deux 
mains  du  sacrificateur. 
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sont  sans  doute  les  mêmes   que  les   «dix»    de  Vivasvat^ 

VIII,  61,  8.  Ce  sont  sans  doute  aussi  des  doigts  que  repré- 
sentent les  jeunes  femmes  (les  filles?)  du  sacrificateur 
céleste  Trita,  IX,  32,  2,  cf.  34,  4,  rapprochées  dans  l'hymne 

IX,  38,  des  dix  Harits  occupées  comme  elles  à  la  prépara- 
tion du  Sonia  (vers  2  et  3),  et  les  «  dix  actives  »  qui  le 
purifient  parmi  les  «  mères  du  milieu»,  c'est-à-dire  dans  les 
eaux  de  l'atmosphère,  IX,  70,  4. 


§  III.  —  SOMA  ET  LES  EAUX,  SOIT  CÉLESTES,  SOIT  TERRESTRES 

Le  moment  est  venu  de  parler  des  rapports  de  Soma  avec 
des  femelles  qui  n'ont  pas  été,  comme  les  prières,  comme  la 
plante,  comme  les  doigts  du  sacrificateur,  transportées  de  la 
terre  au  ciel,  mais  qui  sont  au  contraire  descendues  du  ciel  sur 
la  terre.  Je  dis  «descendues»,  malériellemenl;  car  il  s'agit 
des  eaux.  On  va  voir  que  Soma  entretient  avec  les  eaux  du 
ciel  les  mêmes  relations  qu'Agni.  Mais  tandis  que  les  eaux 
terrestres  n'ont  pu,  dans  les  rites  concernant  Agni,  figurer 
que  par  représentation,  sous  la  forme  des  offrandes  et  des 
prières,  elles  sont  réellement  employées  dans  la  préparation 
du  Soma.  Agni  seul  mérite  d'être  appelé ,  sous  sa  forme 
terrestre,  un  «  taureau  qui  ne  nage  pas  »,  X,  4,  5.  Le  Soma, 
qui  est  lui-même  «  une  mer'  »,  IX,  2,  5;  64,  8;  SQ,  29, 
ce  feu  liquide,  comme  nous  avons  cru  pouvoir  l'appeler', 
peut  s'unir  à  l'élément  liquide  femelle,  c'est-à-dire  aux  eaux, 
IX,  12,  3,  sur  terre  comme  au  ciel.  En  fait,  les  tiges  de  la 
plante  d'où  on  extrait  le  Soma  sont  mouillées  avant  le  pres- 
surage, et  le  jus,  ainsi  déjà  mêlé  d'eau,  coule  dans  des  vases 
renfermant  encore  de  l'eau. 

Les  doubles  rapports  de  Soma  avec  les  eaux,  dans  le  ciel 
et  sur  la  terre,  rendent  naturellement  équivoques  certaines 
formules  qui  peuvent  s'appliquer  à  peu  près  indifféremment 
aux  eaux  terrestres  ou  aux  eaux  célestes.  De  celles-ci, 
comme  de  celles-là,  on  a  pu  dire  que  Soma  y  nage,  IX,  106, 
8,  qu'il  s'en  revêt,  IX,  107,  4,  et  même  qu'il  s'y  purifie, 
IX,  2,  5;  24,  1  ;  65,  26,  ou  qu'il  est  purifié  par  elles,  IX, 
109,  17,  qu'il  se  clarifie  dans  leur  sein,  IX,  109,  13. 

1.  Ail   \ers  Ili,  12,  I,  il  parail   élro  apiiple  un       nuaj^e  ". 

2.  Voir  I,  11.   108. 
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Il  est  vrai  que  dans  un  grand  nombre  de  formules  concer- 
nant les  rapports  de  Soma  avec  les  eaux,  certains  détails  oe 
permettent  pas  de  douter  qu'il  s'agisse  d'un  sacrifice.  La 
plante,  les  pierres  du  pressoir,  le  tamis,  les  cuves,  les  dieux 
auxquels  l'offrande  est  destinée,  le  sacrificateur  qui  la  pré- 
pare, les  mains  de  ce  sacrificateur  et  ses  prières,  sont  men- 
tionnés expressément  dans  une  foule  de  passages  qui  nous 
montrent  le  Soma  mêlé  aux  eaux,  IX,  65,  6;  74,9,  pressé,  IX, 
62,  4  et  5  ;  79,4,  poussé,  IX, 30,5,  conduit,  IX, 96, 24,  coulant, 
IX, 97, 48,  pénétrant,  IX, 3, 6,  dans  les  eaux,  allant  s'unir  aux 
eaux,  IX, 97, 45,  qui  viennent  elles-mêmes  vers  lui,  IX, 82,3, 
purifié  parles  eaux,  IX, 68, 9,  ou  dans  les  eaux,  IX,  20,  6; 
71,3,  se  revêtant  des  eaux^,  IX,  86,  40;  96,  13;  107,  18  et 
26;  109,21.  Mais  nous  ne  devons  pas  oublier  que  le  Soma 
est  préparé  dans  le  ciel  par  des  sacrificateurs  divins  de  la 
même  manière  que  sur  la  terre.  Sans  doute,  il  est  naturel 
d'appliquer  au  Soma  terrestre  toutes  les  formules  relatives 
au  pressurage  et  à  la  clarification  du  breuvage  sacré  qui  ne 
renferment  aucune  indication  contraire,  et  cette  application 
est  seule  possible  dans  certains  passages  où  les  sacrificateurs 
qui  pressent,  qui  purifient  Soma  dans  les  eaux,  qui  le  revêtent 
des  eaux,  sont  expressément  appelés  des  mortels,  IX, 91, 2,  ou 
reçoivent  les  ordres  de  celui  qui  parle,  IX,  16,  3,  ou  parlent 
eux-mêmes,  IX, 107,2,  cf.  16,2,  ou  encore  quand  les  Somas 
pressés  dans  les  eaux  sont  présentés  aux  dieux  par  celui  qui 
parle,  1,135,6.  Mais  dans  d'autres  passages  qui  paraissent 
décrire  le  sacrifice  primitif,  IX,  96,  10,  cf.  11,  ou  qui  nom- 
ment des  sacrificateurs  mythiques,  tels  que  Dadhanvan', 
IX,  107,1,  les  Jjus,  IX, 86, 25,  et  surtout  dans  celui  qui  donne 
aux  sacrificateurs  ^  l'épithète  adabdhàh.  «  infaillibles  »,  IX, 
97,57,  qui  paraît  désigner  des  prêtres  divins,  les  eaux  dans 
lesquelles  Soma  est  pressé,  purifié,  dans  le  sein  desquelles  il 
est  poussé,  dont  il  est  «  oint  »,  sont  vraisemblablement  les 
eaux  célestes.  Le  vers  IX,  96,  10,  ajoute  d'ailleurs  qu'il  a  été 
<(  trait  »,  non  pas  «  avec  les  pierres  »,  mais  «  dans  la  pierre» 
ou  u  la  montagne  »,  ce  qui  ne  peut  guère  être  rapporté  qu'au 

1.  Le  même  que  Dadhi/anc.  Sur  celui-ci,  voir  le  chapitre  de  la  troisième 
partie  consacrée  aux  Açvins.  Le  vers  suivant,  IX,  107,  2,  paraît  opposer  le 
sacrifice  actuel,  nùnarn,  à  celui  de  Dadhanvan. 

2.  Ce  sont  bien  des  sacrificateurs.  Le  verbe  rikanli  «  ils  lèchent  »  ne  si- 
gnifie pas  qu'ils  «  boivent  »,  mais  bien  qu'ils  «  caressent  »  Soma  avec  des 
prières,  cf.  X,  123,  l,  avec  des  chants  dont  il  est,  en  eflet,  question  au  se- 
cond pâda. 
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nuage.  Dans  les  formules  telles  que  celles  des  vers  111,35,8,  et 
VI,  40,2,  d'après  lesquelles  le  Soma  est  envoyé  à  Indra,  ou  dis- 
tillé pour  lui,  par  les  hommes,  les  montagnes  (ou  la  montagne) 
et  les  eaux,  il  est  permis  de  croire  que^par  ces  eaux,  le  poète 
n'entend  pas  seulement  les  eaux  du  sacrifice  terrestre. 

Même  dans  les  passages  concernant  le  sacrifice  terrestre 
et  actuel,  il  peut  être  fait  directement  allusion  aux  rapports 
de  Soma  avec  les  eaux  célestes.  Au  vers  IX,  108^  7,  le  Soma' 
que  les  prêtres  sont  invités  à  faire  couler  reçoit,  en  même 
temps  que  l'épithète  udaprul  «  nageant  dans  l'eau  »,  celle  de 
vanakraksha  «  mugissant  dans  la  cuve  »,  d'une  part,  mais 
aussi  celle  de  rajaslur  «  traversant  Tatmosphère  »  ,  de 
l'autre. 

Le  nom  de  «  grandes  eaux  »  donné  aux  eaux  dans  les- 
quelles Soma  s'enfonce,  IX, 7, 2;  99,7,  ou  désigne  les  eaux 
célestes,  ou  du  moins  n'est  donné  aux  eaux  terrestres  que 
par  allusion  ù  ces  eaux  du  ciel  auxquelles  elles  sont  identi- 
ques par  leur  origine  comme  par  leur  nature,  et  qu'elles  re- 
présentent dans  le  sacrifice.  J'explique  de  même  le  nom  de 
«rivières  »  donné, soit  avec  celui  de  «  grandes  eaux  »,  IX, 2, 
4,  soit  seul,  aux  eaux  dans  lesquelles  Somacourt,  VIII, 33, 12, 
cf.  IX, 21, 3,  et  qui  coulent  vers  lui,  IX, 2, 4,  où  il  est  poussé, 
IX,53,4;  107,13,  où  il  brille,  IX. 76,1,  cf.  VIII,2,2,  et  qui  le 
purifient  ainsi  que  le  tamis,  IX,86,11.  Même  observation  sur 
le  nom  de  «  mer  »  donné  aux  eaux  dans  lesquelles  Soma  est 
poussé,  1X,G4,I6  et  17,  où  il  pénètre,  IX,63,23  ;  64,27,  et 
que  traverse,  IX, 107, 15,  ce  roi  de  la  mer,  IX, 107,16.  «Ri- 
vières »  et  «  mer  »  sont  des  appellations  courantes  des  eaux 
célestes,  et  ce  n'est  pas  sans  raison  que  les  auteurs  des  hymnes 
les  appliquent,  soit  séparément,  soit  ensemble,  1X^86,8,  aux 
eaux  où  s'enfonce  Soma.  Sans  doute  il  est  possible  qu'une 
expression  même  aussi  caractéristique  que  le  «  sommet  de  la 
mer»,  IX,107,14,  désigne  les  eaux  de  la  cuve  où  coule  le 
Soma,  et  en  fait  il  est  dit  expressément  au  vers  IX, 96, 14, 
que  Soma  mugit  avec  les  rivières  «  dans  la  cuve  ».  Mais  on 
ne  donnerait  pas  aux  eaux  de  la  cuve  le  nom  de  «  rivières  » 
et  surtoutcelui  de  «  sommetde  la  mer»,  si  ces  eauxn'étaicnt 
•pas  considérées  comme  tenant  dans  le  sacrifice  la  place  des 
rivières  et  dé  la  mer  atmosphériques.  Nous  avons  déjà  cité 
plus  haut  ^,  à  propos  des  rapports  de  Soma  avec  les  prières, 

1.  Il  faut,  prohablemeiit  lire  somnm  au  lieu  de  stomain. 

2.  P.  27. 
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plusieurs  passages  où  la  parole  qu'il  excite,  l'hymne  qu'il 
fait  entendre,  au  milieu,  IX,  107,21,  ou  au  «  sommet  », 
IX,  12,6,  de  la  mer,  et  dans  le  flot  de  la  rivière,  IX,  14,1,  cf. 
73,2,  représentent  le  tonnerre,  s'ils  ne  sont  le  tonnerre  lui- 
même.  Là  encore  il  faut  reconnaître  dans  les  termes  de 
«  rivière  »  et  de  «  mer  »  au  moins  une  allusion  aux  eaux 
célestes.  L'allusion,  d'ailleurs,  n'est  pas  moins  claire,  que 
les  eaux  soient  ou  non  désignées  par  le  terme  de  «  mer  » 
ou  de  «  rivières  »,  dans  les  passages,  également  cités  plus 
haut  ',  où  Soma  est  représenté  revêtu  des  eaux  et  engendrant 
la  parole,  IX,78,1,  ou  mettant  en  mouvement  à  la  fois  la 
parole  et  les  eaux,  IX, 62,26,  cf.  IX, 35,2  et  5,  qu'il  précède, 
IX, 62, 25  et  26;  86,12,  cf.  95,4,  comme  l'éclair  précède  le 
tonnerre  et  la  pluie.  Au  vers  IX, 72, 7,  le  Soma  qui  a  a  crû  » 
dans  les  rivières  e^t  appelé  la  foudre  d'Indra,  ce  qui  suggère 
naturellement  l'idée  de  l'éclair  dans  les  nuages.  Ailleurs, 
IX,&i;0-i,  c  est  àu  «soleil  que  Soma  est  comparé  quand  il  tra- 
verse la  «  gra'ide  mer  ». 

Avec  les  T'ivières  qui  coulent  pour  Soma,  l'auteur  du  vers 
IX,31 ,3  mentionne  les  vents,  ce  qui  ne  permet  guère  de  douter 
que  les  rivières  en  question  soient  les  rivières  célestes.  Il  est 
vrai  que  ce  texte  peut  signifier  simplement  comme  un  autre 
concernant  les' «  sept  rivières  »,  IX, 66, 6,  qui  ne  sauraient 
non  plus  être  simplement  les  eaux  de  la  cuve  ^,  que  les  ri- 
vières célestes  obéissent  à  ce  «  roi  des  rivières  »,  IX, 86,33. 
Mais  au  vers  IX, 92^4,  il  est  dit  aussi  des  sept  rivières,  comme 
des  eaux  employées  dans  le  sacrifice,  qu'elles  purifient  Soma, 
IX, 92,4.  Là  du  moins  on  le  considère  bien  comme  étant  au 
milieu  d'elles. 

Au  vers  IX,  68,  6,  les  sacrificateurs  qui  purifient  Soma  au 
milieu  des  rivières  sont  ceux  qui  l'ont  découvert,  et  aux- 
quels, selon  un  mythe  déjà  étudié,  il  a  été  apporté  par  un 
aigle.  Il  est  vrai  que  nous  avons  cru  reconnaître,  sous  le  mythe 
du  Soma  porté  par  l'aigle,  l'idée  d'une  descente  du  breuvage 
sacré  sur  la  terre^.  On  pourrait  en  conclure  que  les  sacrifi- 
cateurs dont  il  s'agit  sont  des  hommes  et  que  les  prétendues 
rivières  où  ils  purifient  le  Soma  sont  des  eaux  terrestres, 
Mais  nous  sommes  habitués  à  voir  le  sacrifice  des  ancêtres- 
confondu  avec  le  sacrifice  céleste.    Il  est  donc  permis  de 

1.  P.  27. 

2.  Sur  les  sept  rivières,  voir  le  chapitre  suivant. 
:j.  I,  p.  173. 

Bergaione,  La  Religion  védique.  3 
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croire  que  dans  les  formules  de  ce  genre,  et  même  au  vers 
IX,  63,  17, par  exemple,  si  les/iyus,  qui  purifient  Soma  dans 
les  rivières,  y  sont  des  ancêtres  mythiques',  le  terme  de 
«rivières»  contient  plus  qu'une  allusion  aux  eaux  célestes, 
qu'il  les  désigne  elles-mêmes.  Du  vers  IX,  68,  6,  on  peut 
rapprocher  le  vers  IX,  89,  2,  où  il  est  dit  également  du  Soma 
porté  par  l'aigle,  qu'il  a  pris  pour  vêtement  les  rivières  et 
qu'il  a  «  crû  »  au  milieu  des  eaux.  Il  s'agit  encore  de  la 
<(  découverte  »  de  Soma  dans  un  autre  passage,  IX,  70,  2,  où 
il  est  aussi  représenté  prenant  pour  vêtement  les  eaux  «  très 
brillantes»,  identiques  sans  doute  aux  «mères  du  milieu», 
c'est-à-dire  aux  eaux  de  l'atmosphère,  où  nous  voyons  deux 
vers  plus  loin,  IX,  70,  4,  qu'il  est  «purifié  ».  La  jeune  fille 
qui  trouve  le  Soma  dans  l'eau  et  l'emporte  chez  elle,  VIII, 
80^  l,  ne  peut  être  qu'un  personnage  mythique,  et  l'eau  où 
elle  trouve  Soma  doit  être  encore  l'eau  du  nuage.  Au  vers 
IX,  86,  43,  ceux  qui  «  saisissent»  dans  les  eaux  de  la  rivière 
le  Soma  représenté  comme  un  taureau  volant,  ont  un  tamis  * 
d'or  évidemment  identique  au  tamis  aux  fils  brillants  tendu 
dans  le  ciel,  IX,  83,  2,  c'est-à-dire  au  soleiP.  Aux  vers  VIII, 
85,  13-15,  la  rivière  où  Soma  *  est  aperçu,  et  qui  est  compa- 
rée à  un  nuage  noir^,  n'est  autre,  sans  doute,  que  le  nuage 
lui-même. 

En  tout  cas,  c'est  du  nuage,  d'après  les  termes  mêmes  du 
texte,  que  Soma  est  revêtu  dans  un  passage,  IX,  83,  5,  où  il 
est  représenté  faisant  le  tour  de  la  demeure  des  dieux  et  d'un 
sacrifice  qui  est  évidemment  le  sacrifice  céleste,  déjà  décrit 
dans  les  premiers  vers  du  même  hymne.  Le  vêtement  «  tou- 
chant le  ciel  »  dont  se  revêt  le  Soma  «  remplissant  l'atmo- 
sphère», IX,  86,  14,  est  certainement  le  nuage  que,  selon  le 
même  passage,  il  traverse  quand  il  est  né  dans  le  ciel.  Les 
deux  cuves  où  il  prend  une  couverture  «  faite  du  nuage  »  en 
même  temps  qu'il  prend  pour  vêtement  la  surface  du  ciel, 
IX,  69,  5,  ne  peuvent  être  que  le  ciel  et  la  terre.  Ailleurs, 
IX,  71,  I,  le  nuage  devient  sa  chevelure.  C'est  du  nuage, 

1.  Voir  I,  p.  61. 

2.  Pava.  C'est  le  seul  sens  précis  qui  puisse  être  donné  à  un  mot  tiré  de 
la  racine  pu  «  claiùfier  »  et  formant  en  composition  avec  le  mot  /lirauya 
«  or  »  une  épithète  évidemment  appliquée  à  des  sacrificateurs. 

3.  Voir  I,  p.   201. 

4.  Désigné  par  le  mot  drapsa  «  goutte  ». 

5.  Nabhah  kcs/mmu  est  le  régime  de  avatasthivâmsam,  comme  amçumatim 
est  celui  de  ava  atisht/iat. 
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quand  il  est  «  trait  »,  que  sort  l'essence  immortelle  '  du  Sema 
désignée  par  le  nom  d'amrita,  IX,  74,  4. 

Le  tamis  par  lequel  Sonia  coule  du  ciel  dans  la  vague  de  la 
rivière,  IX,  39,  4,  ne  peut  être  qu'un  tamis  céleste,  et  la 
rivière  où  il  coule  ne  peut  rouler  que  les  eaux  du  nuage, 
ces  «vaches»,  en  compagnie  desquelles  il  entre  dans  les 
plantes  quand  il  descend  sur  la  terre  sous  forme  d'éclair  ''', 
IX,  84,  3.  Nous  retrouverons  plus  loin  le  A^ers  IX,  97,  13, 
où  il  est  représenté  mugissant  après  les  vaches  et  faisant 
retentir  le  ciel  et  la  terre.  Il  est  vraisemblable  que  ces 
vaches  sont  les  eaux  du  ciel,  aussi  bien  que  celles  qu'il 
découvre  en  venant  de  la  montagne  suprême,  IX,  87,  8. 
Dans  le  dernier  passage,  il  est  comparé  à  l'éclair  tonnant  à 
travers  les  nuages,  et  c'est  là  une  de  ces  comparaisons  qui, 
selon  une  observation  que  nous  avons  faite  plus  d'une  fois 
déjà,  équivaut  à  une  assimilation  véritable.  La  plante  qui 
«  mugit  »  en  compagnie  de  la  vague  et  qui  fait  gonfler  pour 
Manus  (ou  pour  l'homme)  «  la  peau  où  se  rafraîchissent  les 
dieux  »,  IX,  74,  5,  paraît  être  aussi  le  Soma  dans  les  eaux  du 
nuage.  Enfin  les  eaux,  «  d'où  »  Soma  coule,  comme  il  coule 
des  plantes,  IX,  59,  2,  ne  sauraient  être  simplement  les  eaux 
auxquelles  on  le  mêle  dans  le  sacrifice  terrestre  :  ce  sont 
nécessairement  les  eaux  d'où  il  tire  son  origine,  c'est-à-dire 
les  eaux  du  ciel. 

Au  vers  IX,  86,  27,  les  torrents  inépuisables  qui  «  reten- 
tissent »  en  l'honneur  de  Soma  sont  expressément  placés, 
avec  les  doigts  qui  le  purifient  et  les  vaches,  représentant 
encore  les  eaux,  dont  il  est  enveloppé,  «  sur  le  troisième  pla- 
teau, dans  l'espace  brillant  du  ciel  ».  Un  poète  donne  pour 
séjour  à  Soma  les  eaux,  la  mer,  le  flot  de  la  rivière  et  le 
«  ciel  »  dans  un  vers,  IX,  85,  10,  dont  la  construction  ne 
permet  pas  de  douter  que  tous  ces  séjours  se  confondent  : 
les  eaux  en  question  sont  donc  bien  les  eaux  du  nuage. 
Ailleurs  les  eaux  qui  coulent  vers  Soma,  et  qui  l'excitent, 
reçoivent  le  nom  des  nymphes  célestes  qui  sont  restées  si 
célèbres  dans  la  mythologie  brahmanique,  les  Apsaras  :  on 
les  appelle  les  Apsaras  «  maritimes  »,  IX,  78,  3,  par 
allusion  à  la  mer  atmosphérique.  Nous  verrons  plus  loin 
qu'il  a  été  appelé  lui-même  le  Gandharva  des  eaux,  IX,  86, 


1.  Voir  I,  p.  198. 

2.  Voir  I,  p.  170,  172. 
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36,  et  on  sait  quel  étroit  rapport  existe  dans  la  mythologie 
brahmanique  entre  les  Gandharvas  et  les  Apsaras. 

En  somme,  les  eaux  qui  ont  été  le  séjour  primitif  de  Soma 
sont,  comme  on  le  voit  au  vers  VII,  49,  4,  les  mêmes  où  sé- 
journent Agni  Vaiçvânara  et  le  dieu  Varuna,  c'est-à-dire  les 
eaux  du  ciel,  et  les  eaux  que  les  sacrificateurs  mortels  mé- 
langent au  Soma  pour  l'offrir  aux  dieux  sont  destinées  à  rap- 
peler celles  où  il  est  «  caché  »,  X,  148,  2,  dans  la  nuée.  Au 
vers  IX,  88,  5,  Soma,  brillant  au  milieu  des  rivières,  est 
expressément  comparé  au  feu.  Il  est  sur  la  terre  le  représen- 
tant le  plus  exact  du  feu  des  nuages,  puisqu'il  peut  briller,  et 
qu'il  brille  effectivement  dans  le  sacrifice,  au  milieu  des  eaux 
terrestres. 

On  dit  de  Soma,  comme  d'Agni,  qu'il  «  croît  »  au  milieu 
des  eaux,  et  cette  expression  qui,  dans  certains  passages 
déjà  cités,  s'applique  aux  eaux  du  ciel,  IX,  85,  10;  89,  2, 
cf.  IX,  72,  7,  doit,  dans  tous  les  cas,  renfermer  au  moins 
une  allusion  au  nuage.  La  même  allusion  peut  être  renfermée 
dans  l'épithète  «  qui  croît  sur  la  montagne  »,  IX,  46,  I, 
bien  que  celle  -  ci  suggère  en  même  temps  l'idée  des 
montagnes  terrestres,  où  croît  la  plante  du  Soma,  images 
des  montagnes  célestes  où  il  brille  sous  la  forme  de  l'éclair. 

Les  eaux  où  «  croît  »  Soma  ont  naturellement  dû  passer 
pour  ses  mères.  Cette  idée  est  présentée  au  vers  IX,  93,  2, 
sous  forme  de  comparaison.  Enfin  Soma  reçoit  directement 
l'épithète  sindlmmàtri  «  qui  a  pour  mères  les  rivières  »,  IX, 
61,  7,  et  il  est  appelé  le  «  fœtus  des  eaux»,  IX,  97,  41.  Ceci 
nous  ramène  au  personnage  à^Apâm  Napâi  «  le  fils  des  eaux  », 
qui  a  pu  représenter  Soma  aussi  bien  qu'Agni,  et  qui  est 
en  effet,  dans  l'hymne  X,  30,  identifié  au  breuvage  sacré. 

Cet  hymne  est,  d'après  l'Anukramanî,  adressé  à  Apâwi 
Napât',  qui  est  en  effet  nommé  aux  vers  3,  4  et  14.  Or,  les 
eaux  «  mères  »  (vers  10)  y  sont  invitées  à  porter  à  Indra  le 
Soma  (cf.  vers  13),  ou,  selon  l'expression  du  vers  8,  cf.  7,  la 
liqueur  qui  est  leur  «  fœtus  »,  le  breuvage  «  né  du  nuage  »  et 
qui  a  «  une  triple  chaîne  »  (vers  9),  c'est-à-dire  qui  est  préparé 
dans  le  triple  sacrifice  des  trois  mondes.  Donner  à  Soma  le 
nom  de  «  fœtus  des  eaux  »  (cf.  IX,  97,  41)  dans  un  hymne  à 
Apâm  Napât,  c'est  évidemment  l'identifier  à  ce  personnage. 
Peu  importe   dès  lors  que  dans  le  même  hymne    (vers  3)  le 

1.   w   Ou  aux  eaux.  »  Ou  pourrait  dire  plus  exactement:  «  et  »  aux  eaux. 
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Soma  soit  offert  à  Apâm  Napât  lui-même.  Le  Soma  terrestre 
peut  être  offert  à  un  personnage  représentant  le  Soma 
céleste,  «  l'oiseau  brillant  qui  regarde  les  eaux  d'en  haut  », 
X,  30,  2,  comme  au  vers  VII,  39,  5,  Agni,  apparemment 
l'Agni  céleste,  figure  au  nombre  des  dieux  qu'Agni,  le  feu 
du  sacrifice,  est  prié  de  faire  descendre  du  ciel.  Ailleurs, 
c'est  sous  le  même  nom  d'Apâw  Napât  qu'un  personnage, 
identique  au  fond  à  Agni,  est  associé  à  ce  dieu,  VI,  13,  3, 
cf.  VIII,  91,  7.  Le  nom  d'Apâm  Napât  appartient  du  reste  à 
la  forme  terrestre  comme  à  la  forme  céleste  du  Soma,  et  au 
vers  14  de  notre  hymne  les  prêtres  sont  invités  à  déposer  les 
eaux  sur  le  gazon  sacré,  «  en  compagnie  d'Apâw  Napât  ». 
C'est  ainsi  que  dansl'hymne  II,  35  où  Apâm  Napât  nous  a  paru 
identifié  plutôt  à  Agni,  on  lui  attribue  deux  naissances,  une 
ici-bas  et  l'autre  dans  le  ciel  (vers  6,  cf.  11  et  13),  et  qu'au 
vers  I,  143,  1,  le  nom  d'Apâwi  Napât  est  donné  au  sacrifica- 
teur établi  sur  la  terre,  c'est-à-dire  à  l'Agni  terrestre.  Dans 
l'hymne  X,  30,  comme  dans  l'hymne  II,  35,  il  est  dit  d'Apâm 
Napât  qu'il  brille  «  sans  bûche  »  dans  les  eaux  (vers  4),  et  à 
la  différence  d'Agni  Apâm  Napât,  Soma  Apâm  Napât  justifie 
cette  observation  sous  sa  forme  terrestre  aussi  bien  que  sous 
sa  forme  céleste.  L'épithète  dvidhâràh.  «  qui  ont  deux  tor- 
rents »,  donnée  aux  eaux  «  mères  »  au  vers  X,  30,  10,  ren- 
ferme sans  doute  une  allusion  aux  deux  séjours,  l'un  céleste, 
l'autre  terrestre,  des  mères  de  Soma  Apâm  Napât  V  II 
semble  d'ailleurs  que  le  poète,  en  célébrant  Apâ?w  Napât  sous 
la  forme  du  breuvage  sacré,  fasse  également  allusion  à  son 
identité  avec  Agni,  quand  il  donne  à  la  liqueur,  fœtus  des 
eaux ,  l'épithète ,  consacrée  pour  le  feu  du  sacrifice,  de 
ghvitaprishtha,  «  qui  porte  sur  son  dos  le  beurre  »,  X,  30,  8. 
Nous  avons  vu  qu'Agni  Apâm  Napât  était  l'époux  ou  l'a- 
mant des  eaux  en  même  temps  que  leur  fils.  Soma  Apâm, 
Napât,  au  milieu  des  eaux,  est  aussi  comparé  à  un  homme 
qui  se  livre  à  des  jeux  amoureux  au  milieu  de  belles  jeunes 
femmes,  X,  30,  5.  C'est  un  jeune  homme  qui  s'élance  avec 
amour  vers  des  jeunes  femmes  et  qu'elles  accueillent  aussi 
avec  amour,  ibid.  6.  D'autres  allusions  aux  rapports  sexuels 
de  Soma  avec  les  eaux  se  rencontrent  en  dehors  de  l'hymne 


1 .  C'est  sans  doute  encore  en  tant  qu'identique  à  Apâm  Napât  que  Soma 
reçoit  la  qualification  de  apâm  peru,  X,  36,  8.  Ct.  VII,  35,  13,  où  le  mot 
peru  «  qui  traverse?  »  est  accolé  au  nom  d'Apâm  Napàt. 
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où  il  est  assimilé  à  Apâw  Napât.  Il  «  choisit  »  '  les  eaux,  IX, 
94,  1,  il  «  fait  le  mâle  »  à  travers  le  nuage,  IX,  71,  3  ;  c'est 
un  jeune  homme  que  les  eaux  rendent  heureux,  IX,  9,  5, 
ou  un  taureau  que  reçoit  la  rivière  (la  Rasa?),  YIII,  61,  13, 
et  qui  mugit  au  sein  des  eaux,  pareil  au  mâle  au  milieu  du 
troupeau,  IX,  76,  5.  L'expression  paiih  sindhûnàm,  qui  lui 
est  appliquée  au  vers  IX,  15,  5,  pourrait  donc  être  traduite 
«  époux  »  aussi  bien  que  «  maître  «  des  rivières.  Au  vers 
VIII,  82,  22,  les  épouses  des  Somas  sont  probablement  les 
eaux  nommées  dans  le  même  vers.  Le  nom  de  Gandharva  des 
eaux,  donné  à  Soma,  IX,  86,  36,  si  on  le  rapproche  de  celui 
d'Apsaras  donné  aux  eaux  elles-mêmes  dans  une  formule  où 
elles  sont  en  relation  avec  Soma,  IX,  78,  3,  équivaut  à  peu 
près  à  la  qualification  d'amant  des  eaux.  Non  seulement,  en 
effet,  les  Gandharvas  sont  dans  la  mythologie  postérieure  les 
amants  des  Apsaras,  mais  il  y  a  dans  le  /?ig-Veda  un  hymne 
entièrement  consacré  aux  amours  de  Soma  avec  les  eaux,  où 
nous  retrouvons  ces  deux  noms. 

C'est  l'hymne  X,  123,  qui,  d'après  i'Anukramanî,  est 
adressé  à  un  dieu  du  nom  de  Vena.  Ce  qui  peut  faire  croire 
que  le  mot  vena,  qui  s'y  rencontre  aux  vers  1,  2  et  5,  est  en 
effet  devenu  une  sorte  de  nom  propre,  c'est  l'emploi  qui  en 
est  fait  au  vers  IV,  58,  4,  à  côté  des  noms  d'Indra  et  du  soleil. 
Il  désigne  en  tout  cas  dans  notre  hymne  le  même  person- 
nage qui,  aux  vers  4  et  7,  reçoit  le  nom  de  Gandharva,  et  qui 
est  successivement  représenté  comme  un  veau  au  vers  3, 
comme  un  buffle  au  vers  4,  et,  au  vers  6,  comme  un  oiseau 
aux  ailes  d'or,  cf.  5,  messager  de  Varuna,  renfermé  dans  le 
sein  de  Yama.  La  plupart  des  traits  sous  lesquels  ce  person- 
nage est  dépeint  conviendraient  à  Agni  aussi  bien  qu'à  Soma. 
Mais  au  vers  8  et  dernier,  où  le  poète,  au  lieu  d'en  faire 
un  oiseau,  nous  dit,  ce  qui  revient  au  même  en  somme,  qu'il 
voit  par  l'œil  du  vautour,  le  nom  de  «  goutte  »  -  qui  lui  est 
donné  nous  prouve  que  c'est  en  réalité  Soma  qu'il  représente, 
Soma  qui  voit  par  l'œil  du  soleil,  IX,  10,  9,  auquel  il  est  iden- 
tique sous  sa  forme  céleste,  Soma,  le  Gandharva  des  eaux,  IX, 
86,  36,  qui,  sous  ce  même  nom  de  Gandharva,  est  décrit  aux 


1.  Apo  vrhvi/iah.  Cl',  mm  «  liancé,  prétendant  ». 

2.  Lo  nom  de  «  gouttes  »  est,  il  est  vrai,  donné  aux  llammes  d'Agni,  I, 
il4,  11.  Mais  cet  usage  du  mot  (fi'apso,  où  il  est  permis  de  voir  une  trace  de 
l'assimilation  d'Agni  à  Soma,  ne  lait  pas  qu'à  défaut  d'indication  contraire 
nous  ne  devions  l'appliquer  à  Soma  plut(^l  qu'à  Agni. 
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vers  10-12  de  l'hymne  IX,  85  à  Soma  pavamâna  en  des  termes 
presque  identiques  à  ceux  de  l'hymne  X,  123.  Des  deux  cô- 
tés en  effet,  c'est  un  oiseau  qui  vole  dans  le  ciel,  IX,  85,  II  ; 
X,  123,  6,  une  «  goutte  »  qui  croît  dans  la  mer,  IX,  85,  10^ 
ou  qui  se  dirige  vers  la  mer,  X,  123,  8,  une  lumière  au  bril- 
lant éclat',  IX,  85,  12;  X,  123,8.  Des  deux  côtés,  c'est  un 
petit  «  léché  »  par  les  prières,  IX,  85,  11  ;  X,  123,  1,  cf.  3. 
Des  deux  côtés  enfin,  le  Gandharva  se  dressant  dans  le  cieP, 
IX,  85,  12  ;  X,  123,  7,  manifeste  toutes  ses  formes,  IX,  85, 
12,  ou  conquiert^  X,  123,  4,  engendre,  ibid.  7,  ses  formes 
immortelles  ou  ses  formes  «  chères  »,  prend  ses  formes  chères 
dans  le  troisième  monde  (rajas),  ibid.  8,  identique  au  «  sein  de 
Yama»,  cf.  I,  35,  6,  où  il  est  placé  sous  forme  d'oiseau  (vers 
6).  Comme  la  «  goutte  »  du  Soma  dont  il  est  question  au  vers 
IX,  96,  19,  la  goutte  honorée  dans  l'hymne  X,  123  sous  le 
nom  de  Gandharva  «  porte  des  armes  »  (vers  7).  Le  vêtement  ' 
du  Gandharva,  ibid.  7,  rappelle  les  innombrables  formules 
relatives  aux  vêtements  de  Soma.  On  connaît  aussi  Soma 
comme  un  veau  qui  a  plusieurs  mères,  ibid.  3,  et  qui  a  pour 
mères  en  particulier  les  prières,  ibid.,  cf.  1.  On  sait  qu'il  s'u- 
nit aux  eaux,  ibid.  1,  dont  il  fait  son  séjour,  et  au  soleil"', 
ibid.,  auquel  il  s'identifie''.  Bref,  en  lisant  l'hymne  X,123,  on 
croit  lire  un  hymne  à  Soma,  et  on  lit  en  eff"et  un  hymne 
adressé  à  un  personnage  qui  ne  diffère  pas  mythologiquement 
de  Soma.  Insistons  maintenant  sur  les  rapports  de  ce  person- 
nage avec  les  eaux. 

i.  Bhânuh  çukrena  eocishâ,  termes  identiques  dans  les  deux  passages. 

2.  Vrdhvo  gandliorvo  adhi  nàke  asthùt. 

3.  Cf.  Soma  cherchant  à  conquérir  sa  troisième  forme,  IX,  96,  18  (voir 
le  chapitre  suivant) . 

'i.  Il  n'y  a  pas  à  insister  sur  la  correspondance  textuelle  de  la  formule 
avec  celle  qui,  au  vers  VI,  29,  3,  est  appliquée  à  Indra.  Ce  n'est  pas  là  un 
trait  caractéristique  de  la  figure  mythique  d'Indra. 

5.  Il  n'y  a  aucune  raison,  surtout  en  l'absence  de  particule  copulative, 
pour  croire  qu'il  s'agisse  là  d'une  union  «  des  eaux  et  du  soleil  ».  M.  Grass- 
mann,  qui  adopte  cette  seconde  construction,  en  part  {Traduction  du  Rig- 
Veda)  pour  faire  du  Gandharva  un  arc-en-dell  Des  rapports  évidents  de 
l'hymne  avec  les  hymnes  à  Soma,  pas  un  mot.  Quoique  évitant  en  général 
la  polémique  sur  tout  ce  qui  ne  concerne  pas  le  sens  même  des  termes,  j'ai 
cru  devoir  signaler  cette  explication  comme  un  des  exemples  les  plus  curieux 
des  fantaisies  (le  nom  d'erreurs  conviendrait  mal)  que  peut  inspirer  un  sys- 
tème d'interprétation  purement  naturaliste. 

6.  Voir  I,  p.  190  et  191.  Cf.  aussi  le  cheval  «  se  réunissant  à  sa  troisième 
splendeur  »,  X,  3C,  1;  voir  I,  p.  274.  Il  peut  être  bon  de  remarquer  que  le 
terme  venu,  par  lequel  Soma-Gandharva  est  désigné  au  vers  X,  123,  1,  a  été 
appliqué  au  soleil,  I,  83,  5. 
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Au  vers  2,  il  reçoit  l'épithète  nabhojâ,  «  né  du  nuage  »,  qui 
l'assimile  au  «  Fils  des  eaux  »,  et  qui  en  effet  est  donnée  à 
Soma,  précisément  dans  l'hymne  où  il  est  identifié  avec  Apâw 
Napât,  X,  30,  9.  Mais  de  même  que  dans  cet  hymne  Soma 
Apâm  Napât  figurait  en  outre  comme  l'amant  des  eaux,  nous 
voyons  aussi  au  vers  X,  123,5,  le  Gandharva  présenté  comme 
l'amant  de  l'Apsaras  souriante  dans  le  ciel  suprême.  En  di- 
sant de  cette  Apsaras  qu'elle  le  «  porte  »,  le  poète  entend 
peut-être  rappeler  en  même  temps  qu'elle  est  sa  mère,  et  la 
suite  du  vers  «  il  se  meut  dans  les  matrices  de  ce  qui  lui  est 
cher,  étant  lui-même  le  bien-aimé  »,  peut  aussi  s'entendre 
des  eaux  (au  pluriel)  considérées  à  la  fois  comme  ses  mères  et 
comme  ses  amantes. 

C'est  sans  doute  sa  qualité  d'«  amant  »  des  eaux  qui  vaut  au 
Soma  célébré  dans  l'hymne  X,  123,  sous  le  nom  de  Gan- 
dharva, cet  autre  nom  de  venu  dont  nous  avons  différé  jus- 
qu'ici l'explication.  La  racine  ven,  qui  n'est  autre  que  la  ra- 
cine van  redoublée,  signifie  comme  celle-ci  «  désirer,  aimer  ». 
Le  féminin  ve7iâ  paraît  bien  signifier  «  amante  »  dans  l'expres- 
sion somasya  vend,  I,  34,  2,  qui,  ainsi  que  nous  le  verrons 
plus  tard  ',  doit  désigner  Sûryâ,  fiancée  de  Soma.  C'est  peut- 
être  le  même  mot  au  pluriel  qui  désigne  en  plusieurs  pas-, 
sages,  IX,  64,  21  ;  73,  2,  et  particulièrement  dans  celui  que 
nous  avons  rapproché  de  l'hymne  à  Vena,  IX,  85,  10  et  11, 
les  prières,  cf.  X,  64,  2,  dans  leur  rapport  avec  Soma,  et  nous 
avons  vu  que  Soma  était  l'amant  des  prières '\  Le  nom 
d'à  amant  »,  si  c'est  le  sens  du  mot  vena  dans  notre  hymne, 
lui  aurait  été  donné  à  lui-même  comme  celui  de  Jàra,  qui  ex- 
prime au  vers  5  ses  rapports  avec  l'Apsaras. 

Nous  reviendrons  tout  à  l'heure  sur  «  l'enveloppe  de 
lumière»,  X,  123,  1,  où  Soma-Gandharva  est  renfermé  ù 
l'état  de  fœtus.  Mais  il  faut  remarquer  dès  maintenant  qu'il 
fait  sortir  la  vague  de  la  mer,  X,  123,  2,  qu'il  met  en 
mouvement   celles  qui  ont    pour   matrice    Pnçni",   c'est-à- 

1.  Dans  le  chapitre  do  la  troisième  partie  consacré  aux  Acvins. 

2.  Les  prières,  comme  ou  le  verra,  sont  aussi  les  amantes  des  dieux  en 
général,  et  en  particulier  d'Indra.  Ainsi  pourrait  s'expliquer  l'emploi  du 
féminin  vend  aux  vers  I,  56,  2  ;  VIII,  89,  5,  et  l'application  du  nom  de  veiw 
à  Indra  lui-même,  I,  Cl.  14  ;  VIII,  52,  1.  Cette  interprétation  est  surtout 
vraisemblable  au  vers  VIII,  3,  18,  où  Indra  est  comparé  a  un  ve7ia,  en  même 
temps  qu'il  reçoit  la  qualification  de  girvanns  «  qui  aime  les  chants  i. 

3.  Priçni  représente  le  nuage.  Voir  dans  la  troisième  partie  le  chapitre 
consacré  aux  Maruts. 
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dire  encore  les  eaux,  ibicl.  1.  Dans  l'hymne  X,  30,  aussi, 
Soma  Apâm  Napât  était  prié  de  donner  les  eaux  (vers  4), 
On  dit  encore  de  Soma  qu'il  fait  gonfler  pour  Manus, 
ou  pour  l'homme,  la  peau  qui  rafraîchit  les  dieux,  IX,  74,  5, 
c'est-à-dire  le  nuage,  qu'il  donne  la  force  aux  eaux,  IX,  68, 
4,  qu'il  excite  les  rivières  qui  accroissent  l'œil  unique,  autre- 
ment dit,  le  soleil,  IX,  9,  4,  que  les  rivières  coulent  pour  lui, 
IX,  62,  27,  qu'il  soulève,  IX,  35,  2,  et  qu'il  accroît  la  mer, 
IX,  29,  3;  61,  15,  qu'il  fait  couler  le  nuage,  la  mer  (céleste), 
IX,  97,  21,  qu'il  commande  à  la  pluie,  IX,  74,  3,  qu'il  fait 
pleuvoir  le  ciel,  IX,  96,  3,  cf.  IX,  8,  8,  enfin  qu'il  «  fait  »  les 
eaux,  IX,  96,  3.  Nous  voyons  par  là  que  ce  fils  des  eaux 
pouvait  aussi  passer  pour  leur  père,  et,  en  effet,  il  est  dit  au 
vers  I,  91,  22,  qu'il  a  «  engendré  »  les  eaux. 

Ces  eaux  qu'engendre  Soma  sont  naturellement  les  eaux 
célestes,  les  eaux  de  la  pluie  qu'il  fait  couler.  Selon  une 
observation  qui  a  été  faite  déjà  à  propos  des  rapports  de 
Soma  avec  les  prières,  les  formules  qui  le  représentent  met- 
tant en  mouvement  à  la  fois  la  parole  et  les  eaux,  IX,  62, 
25  et  26,  cf.  IX,  35,  2  et  5,  qu'il  précède,  IX,  62,  25  et  26  ; 
86,  12,  cf.  IX,  86,  45,  semblent  contenir  une  allusion  à 
.  l'éclair  qui  précède  la  «  voix  »  du  tonnerre  et  la  pluie,  et 
qui  peut  à  ce  titre  passer  pour  le  père  de  l'une  et  de  l'autre. 

C'étaient  aussi  les  eaux  célestes  qui,  dans  la  plupart  des 
formules  précédentes,  figuraient  comme  les  mères  de  Soma. 
Cependant,  en  raison  de  l'identité  des  eaux  et  du  Soma  ter- 
restre avec  les  éléments  qui  portent  le  même  nom  dans  le 
ciel,  les  rapports  conçus  entre  ceux-ci  devaient  nécessaire- 
ment être  étendus  à  ceux-là.  Et,  en  effet,  nous  avons  vu  au 
vers  X,  30,  13,  le  nom  d'Apâm  Napât  donné  au  Soma  en 
compagnie  duquel  les  prêtres  réels  déposent  les  eaux  sur  le 
gazon  sacré.  Plusieurs  des  formules  qui  font  de  Soma  l'époux 
ou  l'amant  des  eaux  pourraient  être  appliquées  aussi  bien 
au  sacrifice  terrestre  qu'aux  phénomènes  météorologiques. 
Enfin,  les  mêmes  rapports  ont  pu  être  conçus,  en  raison  de 
l'efficacité  absolue  attribuée  au  sacrifice,  entre  le  Soma  terres- 
tre et  les  eaux  célestes.  Du  Soma  terrestre,  aussi  bien  que 
du  Soma  céleste,  on  a  pu  dire  qu'il  commande  à  la  pluie,  ou 
qu'il  engendre  les  eaux,  et  c'est  peut-être  ainsi  qu'il  faut  en- 
tendre telle  formule  de  ce  genre  que  nous  avons  citée  plus 
haut.  Les  eaux  qui  viennent  à  son  appel  ont  pu  passer  aussi 
pour  ses  épouses  ou  pour  ses  nourrices.  On  comprend  d'ail- 
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leurs  que  l'usage  du  même  terme  pour  désigner  le  Soma  ter- 
restre et  le  Soma  céleste  ne  permette  pas  dans  la  plupart 
des  cas  de  décider  lequel  des  deux  est  mis  en  rapport  avec 
les  eaux  du  ciel.  Cependant,  il  est  permis  de  penser  qu'au 
vers  IX,  66,  13,  les  rivières  qui  coulent  pour  la  joie  des 
sacrificateurs  quand  Soma  veut  se  revêtir  de  vaches,  sont 
les  rivières  célestes  qui  viennent  servir  de  vêtement  au  Soma 
terrestre  :  elles  seraient  elles-mêmes  ces  vaches  dont  il  veut 
se  revêtir,  cf.  IX,  2,  4  et  3.  Au  vers  IX,  86,  8,  si  on  l'entend 
en  ce  sens  que  Soma  «  poursuit  »  ou  «  atteint  »'  les  eaux, 
cf.  IX,  96,  19,  étant  déjà  lui-même  dans  les  rivières,  il  est 
plus  vraisemblable  encore  que  le  poète  a  en  vue  l'action  exer- 
cée sur  les  eaux  du  ciel  par  le  Soma  uni  aux  eaux  terrestres, 
qui,  d'après  le  même  vers,  étant  «  sur  le  nombril  de  la  terre  », 
sert  d'étai  au  ciel. 


§   IV.    —  SOMA    ET    l'aurore.    —   SOMA    ET    L'AURORE    ET    LA  NUIT 

Il  nous  reste  à  parler  des  rapports  de  Soma  avec  l'aurore. 
Ici  encore  le  Soma  dont  il  s'agit  peut  être  tantôt  le  Soma 
céleste,  identifié,  non  plus  à  l'éclair,  mais  au  soleil,  tantôt  le 
Soma  terrestre.  L'action  de  ce  dernier  sur  les  phénomènes 
célestes  s'exerce  en  effet  sur  la  lumière  comme  sur  les  eaux, 
et  des  rapports  particuliers  entre  Soma  et  l'aurore  pouvaient 
être  suggérés  par  ce  fait  que,  comme  Agni  est  allumé  le  ma- 
tin, c'est  aussi  le  matin  que  le  breuvage  sacré  commence  à 
couler  sur  le  tamis,  IX,  98,  11,  cf.  84,  4. 

Comme  il  engendre  les  eaux,  Soma  fait  aussi  briller  les 
aurores,  IX,  86,  21,  cf.  19  et  IX,  71,  7;  75,  3,  ou,  selon  l'ex- 
pression du  vers  VI,  39,  3,  il  les  fait  naître  brillantes,  et  si 
au  vers  IX,  83,  3,  le  mot  af/riyasigmûc  qu'il  précède  les  aurores 
qu'il  fait  briller-,  on  peut  être  sûr  que,  là  du  moins,  il  ne  repré- 
sente pas  le  soleil.  Même  observation  sur  le  Soma  qui  a  fait 
briller  les  nuits,  VI,  39,  3\  En  revanche  le  nom  de  «  soleils  » 
est  ailleurs  expressément  donné  auxSomasqui  «  engendrent  » 
l'éclat  de  l'aurore,  IX,  10,  5,  et  en  admettant  que  le  tamis  par 
lequel  ils  passent  soit  le  tamis  du  sacrifice  terrestre,  il  est 

i.  Sacate,  cf.  I,  1()4,  50;  X,  90,  16. 

2.  Cr.  plus  haut,  Soma  précédant  la  parole  et  les  rivières,  p.  27. 

3.  Je  ne  crois  pas  d'ailleurs  qu'il  faille  chercher  ici  un  exemple  de  l'iden- 
fification,  encore  très  rare  dans  le /Îitf-Veda,  de  Soma  avec  la  lune. 


—  43  — 

impossible  de  méconnaître  dans  une  pareille  formule  une  al- 
lusion au  soleil  dont  Soma  est  l'image  terrestre. 

Soma  est  aussi  un  mâle  qui  désire  l'aurore  et  la  nuit,  IX, 
5,  6.  On  le  compare  au  soleil  poursuivant  l'aurore,  IX,  84, 
2.  Nous  retrouverons  dans  la  section  suivante  deux  passages 
où  les  femmes  qu'il  va  trouver  au  rendez-vous,  IX,  86,  32,  et 
les  troupeaux  dont  il  est  le  taureau,  IX,  71 ,  9,  ne  sont  pas  au- 
trement désignés,  mais  qu'il  peut  être  utile  de  signaler  ici, 
parce  que  Soma  y  figure  comme  revêtu  des  rayons  du  soleil. 
Il  n'est  pas  impossible  que  l'emploi  du  mot  usriyâ^  dérivé  du 
nom  de  l'aurore \  pour  désigner  les  vaches  (eaux,  lait  ou 
prières)  auxquelles  Soma  s'unit  dans  la  cuve,  pareil  à  un 
homme  qui  va  trouver  une  femme  au  rendez-vous,  IX,  93,  2, 
cf.  96,  14,  renferme  une  allusion  à  l'union  que,  sous  sa  forme 
céleste,  il  contracte  avec  les  aurores. 

Enfin,  Soma  est  appelé  aux  vers  IX,  65,  1  et  67,  9,  un  so- 
leil mis  en  mouvement  par  des  sœurs  qui  reçoivent  elles- 
mêmes  le  nom  à'usri.  Ce  dernier  mot,  qu'on  ne  retrouve  pas 
ailleurs,  ou  bien  a  le  sens  d'«  aurore  »,  ou  tout  au  moins 
doit,  d'après  le  contexte  comme  d'après  son  étroite  parenté 
avec  les  noms  de  l'aurore,  renfermer  une  allusion  à  ce  phé- 
nomène. Si  donc  il  s'agit  là  par  exemple  des  doigts  qui 
pressent  le  Soma  terrestre,  le  poète  n'en  a  pas  moins  en  vue 
le  Soma-soleil  enfanté  par  l'aurore.  Au  vers  I,  121,  6,  le 
Soma  comparé  au  soleil  qui  sort  brillant  de  l'aurore  est  peut- 
être  le  soleil  lui-même  ;  c'est  en  tout  cas  un  Soma  céleste, 
pressé  par  des  sacrificateurs  qui,  comme  les  compagnons  de 
Brahmanas  pati*  dont  la  sueur  est  un  lait  chaud  (le  lait  des 
nuages),  X,  67,  7,  cf.  VII,  103,  8,  emploient  comme  offrande 
leur  propre  sueur^  svediihavi/aih,  cf.  I,  173,  2.  Nous  pouvons 
maintenant  comprendre  l'épithète  jyotirjaràyu  «  qui  a  pour 
c/iorion  la  lumière  »,  donnée  au  vers  X,  123,  1  à  Soma-Gan- 
dharva-Vena.  L'enveloppe  brillante  de  l'embryon  qui  doit  être 
Soma  est  l'aurore  d'où  il  sort  sous  la  forme  du  soleil. 


1.  Voir  I,  p.   316. 

2.  C'est  sans  doute  Brahmawcas  pati  qui,  dans  notre  passage,  offre  avec  eux 
le  Sonaa  aux  races  anciennes,  c'est-à-dire  aux  ancien?    dieux,  cf.  I,  p.   lOG. 
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SECTION  V 

LE    PERSONNAGE    DU    MALE    ET    LES    DIVERS    ELEMENTS  FEMELLES 

L'étude  consacrée  dans  les  sections  précédentes  aux  rap- 
ports d'Agni  et  de  Soma,  sous  leurs  différentes  formes,  avec 
les  éléments  femelles  des  différents  mondes  et  avec  le  ciel 
et  la  terre  mêmes,  nous  fournit  la  clef  des  formules  où  les 
mêmes  éléments  femelles  figurent  en  relation  avec  un 
personnage  mâle  qu'à  défaut  de  désignation  précise,  on 
peut  en  général  identifier  indifféremment  à  Agni  ou  à  Soma, 
en  comprenant  sous  ces  noms  les  formes  célestes  d'Agni  et 
de  Soma,  le  soleil  et  l'éclair.  Nous  commencerons  par 
celles  de  ces  formules  qui  concernent  le  ciel  et  la  terre. 

Au  vers  I,  185,  2,  le  fœtus  «  qui  a  des  pieds  et  qui  marche  » 
des  deux  «  qui  n'ont  pas  de  pie  1s  et  qui  ne  marchent  pas  », 
pourrait  représenter  sans  doute  l'ensemble  des  êtres  mobiles 
dans  le  sein  du  ciel  et  de  la  terre  immobiles.  Mais  une  autre 
interprétation  est  suggérée  par  la  comparaison  du  vers  X, 
88,  16  où  les  deux  mondes  sont  représentés  portant  également 
un  être  qui  marche  ;  cet  être,  «  né  de  la  tête  (du  monde)  », 
n'est  autre  que  le  feu  céleste,  le  feu  du  sacrifice  des  dieux 
auquel  tout  l'hymne  est  consacré.  Ailleurs,  III,  44,  3,  celui 
qui  se  meut  entre  les  deux  mondes  représentés  eux-mêmes 
comme  des  cavales  (immobiles,  arrêtées,  cf.  III,  56,  2;  X, 
149,  I),  est  appelé  du  nom,  très  souvent  donné  à  Soma,  de 
cheval  bai.  C'est  sans  doute  encore,  soit  Agni,  soit  Soma,  qui 
figure  au  vers  I,  59,  4,  comme  le  fils  des  deux  mondes.  Le 
vers  III,  54,  6,  d'après  lequel  les  deux  mondes  ont  un  séjour 
différent  «  comme  l'oiseau  »,  paraît,  si  l'on  admet  que  l'oi- 
seau représente  Agni  ou  Soma  leur  fils,  confirmer  l'idée  pré- 
cédemment émise  que  le  titre  de  fils  du  ciel  et  de  la  terre, 
appliqué  à  Agni  et  à  Soma,  a  pu  être  entendu  quelquefois  de 
leur  double  naissance  sur  la  terre  et  dans  le  ciel. 

Nous  savons  que  le  taureau  qui  «  bâtit  »  le  ciel  et  la  terre, 
IV,  56,  1,  que  l'être,  quel  qu'il  soit,  qui  les  a  engendrés,  IV, 
56,  3,  peut  être  le  même  qui  est  ailleurs  appelé  leur  fils.  Il  y 
a  donc  des  raisons  de  croire  qu'aux  vers  I,  160,  2-4,  le  père 
et  le  fils  des  deux  mondes  ne  sont  qu'un  seul  et  même  per- 
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sonnage.  Nous  verrons  plus  tard  qu'Indra  a  «  engendré  de 
son  propre  corps  son  père  et  sa  mère  »,X,  54,  3.  Il  est  ques- 
tion au  vers  X,  32,  3,  d'un  fils  qui  «  connaît  la  naissance  de 
ses  parents  ».  Le  poète  entend  sans  doute  la  seconde  formule 
en  ce  sens  que  le  fils  assistait  à  la  naissance  de  ses  parents, 
puisqu'il  donne  cela  comme  la  merveille  des  merveilles.  Ce 
paradoxe  est  analogue  à  celui  qui  fait  du  fils  le  père  de  ses 
parents. 

Il  faut  rapprocher  aussi  de  la  formule  où  le  ciel  et  la  terre 
figuraient  comme  les  épouses  d'Agni,  celle  qui  fait  mention 
de  trois  taureaux  fécondateurs  des  trois  coupes,  V,  69,  2,  cf. 
VII,  83,  7;  ces  trois  coupes  ne  peuvent  être  en  effet  que  les 
trois  mondes. 

Celui  qui  a  dix  nourrices,  V, 47, 4,  cf.  I,  122,  13;  X,  27,  16, 
ne  peut  être  qu'Agfii allumé,  ou  Soma  clarifié,  par  les  dix  doigts. 
Même  interprétation  pour  le  fils  de  la  Dakshinâ,ou  salaire  du 
sacrifice,  III,  58,  1,  etpour  le  fils  auquel  les  prières,  ses  mères, 
tissent  des  vêtements,  V,  47, 6.  Qu'on  se  rappelle  en  particulier 
Soma  et  son  vêtement  de  prières!  Les  vaches  qui,  au  vers  III, 
57,  3,  accourent  en  mugissant  vers  leur  fils,  peuvent  être  aussi 
les  prières  qui  retentissent  en  l'honneur  d'Agni  ou  de  Soma. 
Elles  ne  difi"èrent  sans  doute  pas  des  sœurs  mentionnées  dans 
le  même  vers,  qui  «  honorent  »  le  mâle.  Or  il  est  dit  tour  à 
tour  de  ces  sœurs  qu'elles  désirent  le  mâle  S  et  qu'elles  re- 
connaissent en  lui  leur  fœtus  :  allusion  à  l'inceste,  soit 
d'Agni,  soit  de  Soma,  avec  les  prières  considérées  à  la  fois 
comme  leurs  mères  et  comme  leurs  épouses.  Si  maintenant 
nous  revenons  au  vers  V,  47,  6,  nous  voyons  que  les  femmes 
qui  s'avancent  par  le  chemin  du  ciel  pour  s'unir  au  mâle'^  peu- 
vent être  ces  mêmes  prières  qui  étaient  représentées  d'abord 
comme  des  mères  tissant  des  vêtements  pour  leur  fils.  Le 
mâle  serait,  d'après  le  contexte,  séparé  des  prières  par  l'es- 
pace qui  s'étend  entre  la  terre  et  le  ciel,  et  nous  aurions  là 
un  exemple  de  l'union  des  prières  terrestres  avec  la  forme 
céleste  d'Agni  ou  de  Soma. 

Nous  avons  vu  Agni  considéré,  même  sous  sa  forme  ter- 
restre, comme  un  fils  de  l'Aurore,  qui  d'ailleurs  est  appelée 
aussi  d'une  façon  générale  la  mère  des  dieux,  1,113,19.  Il 

\.  Proprement  la  «  puissance  »  çakti,  sans  doute  !'«  œuvre  »  du  mâle. 

2.  Vrishnnas,  forme  forte,  [)ar  exception,  au  génitif  singulier.  Cf.  la  même 
forme  à  l'accubatif  pluiiel,  IV,  2,  2,  yâinanas  à  l'ablatif  singulier,  V,  57,  3, 
etc.  —  Whitney,  Sanskrit  Grammar,  §  '125,  f. 
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serait  difficile  de  décider  si,  au  vers  1,113,2,  le  «  veau  bril- 
lant »  de  l'aurore,  cf.  V,75,9,  est  le  feu  de  l'autel  ou  le  soleil. 
Le  personnage  célébré  dans  l'hymne  X,121  comme  une  sorte 
de  dieu  suprême  sous  le  nom  d'Hira/zyagarbha,  semble  être, 
par  ce  nom  même,  donné  pour  un  fils  de  l'aurore.  Hirawya- 
garbha,  «  celui  qui  est  sorti  d'une  matrice  d'or  '  »,  rappelle 
Soma-Gandharva-Vena '^  qui,  à  l'état  d'embrjon,  avait  une 
enveloppe  de  Imnière,  jijotirjai^âi/u,  X,  123,1.  Le  fils  de  l'au- 
rore pouvant  être  aussi  son  père,  rien  ne  nous  empêche,  au 
vers  VI, 49, 3,  d'identifier  le  «  brillant  »,  arusha,  qui  a  deux 
filles  de  couleur  différente  (l'aurore  et  la  nuit),  soit  avec 
Agni,  invoqué  dans  les  deux  vers  précédents,  soit  avec  le 
«  brillant  »,  arusha,  auquel  la  nuit  fait  place,  VII, 71,1,  c'est- 
à-dire  avec  le  soleil.  Il  ne  serait  même  pas  impossible  que  le 
«noir»  dont  est  née  l'aurore,  1,123,9,  cf.  1,  fût  aussi  le 
soleil,  appelé  «  noir  »  parce  qu'il  est  encore  caché  au  mo- 
ment où  il  l'engendre.  L'expression  amritasya  patnih.,  appli- 
quée aux  aurores,  IV, 5, 13,  pourrait  être  interprétée  «  épouses 
de  l'immortel».  Enfin,  il  est  dit  d'Indra  délivrant  les  aurores, 
qu'il  leur  a  donné  un  «  bon  époux  »,  VI,44,23  :  cet  époux, 
opposé  sans  doute  au  démon  qui  les  retenait  en  esclavage, 
peut  être  encore  le  soleil  apparaissant  dans  la  clarté  de  l'au- 
rore, le  soleil,  auquel,  d'après  le  même  passage,  Indra  a 
donné  sa  splendeur. 

Le  titre  de  «  mères  »  quand  il  est  donné  aux  eaux,  I,  23, 
16  ;  X,  17,  10  ;  35,  2,  cf.  34,  8,  peut  éveiller  à  la  fois  l'idée 
qu'elles  nourrissent  les  hommes,  comme  au  vers  X,  64,  9,  et 
surtout  au  vers  X,9,2,  qu'elles  les  enfantent  en  quelque  sorte 
de  nouveau,  ibid.,3^,  ou  qu'elles  sont  réellement  les  mères  de 
toutes  choses,  VI, 50,7,  qu'elles  existaient  seules  à  l'origine 
du  monde,  X,129,3,  et  que  tout  est  sorti  de  cette  mer  pri- 
mitive, X, 149,2,  enfin,  et  tout  particulièrement,  qu'elles  sont 
les  mères  de  l'éclair,  ou,  dans  le  langage  des  hymnes,  d'Agni 
et  de  Soma,  C'est  sans  doute  l'un  ou  l'autre  de  ces  éléments, 
identiques  sous  leurs  formes  célestes,  qui  est  appelé  au  vers 
1,37,11,  le  fils  du  nuage  \  mis  en  mouvement  par  les  Maruts, 

1.  Le  composé  est,  il  est  vrai,  accentué  sur  la  dernière  syllabe.  Mais  les 
règles  d'accentuation  des  composés  ne  sont  pas  observées  avec  une  entière 
rigueur,  et  le  rapprochement  àe  jyotirjaràiju  ne  permet  guère  de  douter  que 
hirawyagarbha  soit  aussi  un  possessif. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  40. 

3.  Au  vers  I,  23,  16,  elles  sont  en  outre  appelées  leurs  soeurs. 

4.  Nous  verrons,  dans  la  seconde  partie,    que    ce  nom  a  été  donné  à  un 
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et  représenté,  au  vers  X,13,5,  comme  uu  «  petit  »  ac- 
compagné des  Maruts,  pour  lequel  coulent  les  sept  rivières, 
au  vers  VII, 95, 3,  comme  un  jeune  taureau  qui  croit  au 
milieu  de  femmes  divines  qui  ne  peuvent  être  que  les  eaux. 
Le  fils  des  eaux  étant  aussi  leur  époux,  il  n'est  pas  néces- 
saire de  chercher  une  autre  interprétation  pour  le  mâle 
dont  les  rivières  sont  les  épouses,  V,42,12,  pour  l'époux 
honorable  qu'Indra  donne  aux  eaux,  X,43,8,  comme  aux 
aurores  '  ,    quand  il  les  délivre  de  l'esclavage  du  démon. 

L'oiseau  divin  qui  est  à  la  fois  le  fœtus  des  eaux  et  des 
plantes,  et  qui  ne  peut  être  par  conséquent  qu'Agni  ou 
Sonia,  reçoit  au  vers  1,164,52,  le  nom  de  Sarasvat,  auquel 
correspond  le  féminin  Sarasvatî,  nom  de  la  rivière  céleste 
par  excellence  '^ 

Un  autre  personnage  divin,  beaucoup  plus  important  que 
Sarasvat,  et  célébré  dans  deux  hymnes  du  Rig-Yeda,  X,81 
et  82,  comme  une  sorte  de  dieu  suprême,  Viçvakarman, 
«  celui  qui  a  fait  toutes  choses  »,  est  aussi  appelé  le  premier 
fœtus  des  eaux,  X,82,  5  et  6.  Nous  le  retrouverons  plus  loin 
dans  la  section  consacrée  aux  rapports  du  père  et  du  fils,  et 
nous  y  verrons  qu'il  est,  par  d'autres  traits  encore,  assimilé 
à  Agni  et  à  Soma.  Hirawyagarbha,  celui  «  qui  est  sorti  d'une 
matrice  d'or  »,  et  qui,  par  ce  nom,  semble  être  assimilé  par- 
ticulièrement au  soleil,  fils  de  l'aurorC;,  semble  aussi,  dans 
l'hymne  unique  du  /?ig-Veda  qui  lui  est  adressé,  X,121, 
considéré  comme  un  fils  des  eaux.  On  lit  en  efi'et  au  vers  7 
que  le  «  souffle  unique  des  dieux  »  est  né,  sam  avartata,  cf. 
X,90,14,  des  eaux.  Or,  ce  souffle  unique  des  dieux  paraît 
bien  n'être  autre  qu'Hira^iyagarbha  lui-même,  dont  il  est  dit 
au  vers  1  qu'il  est  né,  sain  avartata^  au  commencement,  et 
qu'aussitôt  né,  il  est  devenu  le  maître  du  monde,  puis  au 
vers  8,  qu'il  a  été  le  seul  dieu  au-dessus  des  dieux.  En  tant 
que  fils  des  eaux,  il  se  confondrait  donc  avec  Agni,  qui  figure 
dans  le  même  vers  7  comme  le  fœtus  des  eaux,  enfanté  par 
les  eaux.  A  la  vérité,  le  vers  9  porte  qu'Hiranyagarbha  a 
engendré  les  eaux.  Mais  nous  sommes  habitués  au  paradoxe 
du  fils  engendrant  ses   mères.  Il  n'y  a  pas  jusqu'à  Manyu, 


démon  vaincu  par  Indra,  V,  32,  4;  mais  ce  n'est  pas  le  seul  exemple  que 
nous  y  devions  trouver  d'une  sorte  de  contusion  enti'e  le  l'eu  céleste  et  le  dé- 
mon. 

1.  Voir  ci-dessus,  p.  46. 

2.  Cf.  I,  p.  326. 
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célébré  dans  les  deux  hymnes  X,83  et  84,  qui  ne  semble, 
quelle  que  soit  son  origine  véritable,  confondu  dans  une  cer- 
taine mesure  avec  Apà/n  Napât.  «  Nous  connaissons  »,  dit  le 
poète,  X,  84,  5,  «  la  source  d'où  tu  es  sorti  »  ;  et  au  vers  sui- 
vant, X,84,6,  il  l'invoque  sous  le  nom  même  de  la  «  foudre», 
vajra.  Je  renvoie  à  la  seconde  partie  l'étude  d'un  dernier 
personnage,  celui  de  Trita  ylptya,  dont  ce  nom  même  iVàptya 
trahit  l'étroite  relation  avec  les  eaux,  àpas,  mais  dans  lequel 
nous  aurons  à  relever  surtout  le  caractère  d'un  sacrificateur 
céleste,  pressant  le  Soma  pour  Indra. 


SECTION  VI 

LE    MÂLE,    AGNI    OU    SOMA,    ET    LE    PERSONNAGE    OU  LES  GROUPES 
REPRÉSENTANT     l'ÉlÉMENT    FEMELLE 

§   I»'-.   —   FORMULES   ENTIÈREMENT  INDÉTERMINÉES 

S'il  n'est  pas  rare,  dans  les  formules  concernant  les  rap- 
ports des  éléments  mâles  avec  les  éléments  femelles,  que  le 
poète  s'abstienne  de  préciser  la  forme  particulière  du  mâle 
qu'il  peut  avoir  en  vue,  il  arrive  beaucoup  plus  souvent  en- 
core que  les  femelles  y  figurent  sous  une  dénomination  gé- 
nérale et  vague.  L'indétermination  est  à  son  comble  quand, 
ni  les  femelles,  ni  le  mâle  lui-même,  ne  sont  explicitement 
désignés. 

Il  paraît  difficile  de  dire  d'une  façon  précise  quelles  sont, 
au  vers  II,  5,  5,  les  vaches  qui  rcciierchent  ou  qui  suivent 
Agni  {litlêralciiioU  lu  «  couleur  »  d'Agni),  au  vers  I,  140,  1), 
l'aigle  femelle  qui  paraît  suivre  le  même  chemin  que  lui, 
au  vers  X,  155,  5,  la  vache  mentionnée  aussi  en  sa  compagnie. 
Même  observation  pour  d'autres  passages  où  il  est  parlé  des 
«mères  qui  l'ont  enfanté  »,  111,31,  2,  cf.  3;  VIII,  91,  17, 
et  d'où  il  sort  en  mugissant,  X,  1,2.  Comme  nous  l'avons  vu 
nommé  le  père  en  même  temps  que  le  fils  des  différents  élé- 
ments femelles  des  phénomènes  et  du  culte,  plusieurs  expli- 
cations sont  également  possibles  pour  l'énigme  suivante, 
I,  95,  4  :  «  Qui  de  vous  a  pénétré  ce  mystère?  Le  veau  a  lui- 
même  engendré  ses  mères.  »  La  virginité  des  mères  d'Agni, 
III,  55,  5,  n'est  pas  non  plus  un  caractère  qui  convienne  à  cer- 
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taines  de  ses  mères  à  l'exclusion  de  toutes  les  autres.  Nous 
avons  bien  vu  que  les  doigts  qui  l'engendrent  étaient  consi- 
dérés comme  des  vierges.  Mais  les  doigts  ne  sauraient  être 
représentés  par  la  femelle  unique  qui  l'engendre  également 
au  vers  IV, 7, 9,  et  dont  il  est  dit  qu'elle  n'a  pas  été  fécondée, 
non  plus  que  par  les  vierges  aux  longues  «  chevelures  »  ou 
((  crinières  »  dont  parle  le  vers  I,  140,  8.  Citons  enfin  comme 
exemples  de  formules  tout  à  fait  indéterminées  concei-nant 
les  rapports  sexuels  d'Agni  avec  les  éléments  femelles,  le 
vers  X,  21,  S,  portant  qu'il  dépose  un  germe  «  dans  les 
sœurs  »  (dans  ses  sœurs?),  et  le  vers  1,66,8,  où  il  est  appelé 
«  l'amant  des  jeunes  filles  »  et  «  l'époux  des  femmes  », 
(cf.  encore  1,140,6). 

On  lit  au  vers  IV, 41, 8,  que  les  chants  s'approchent  d'Indra 
et  de  Varuna  «  comme  les  vaches  de  Soma  ».  Ce  texte  nous 
présente  également  sous  sa  forme  la  plus  générale  et  la  plus 
indéterminée  l'idée  de  rapports  conçus  entre  le  breuvage  du 
sacrifice  et  des  éléments  femelles  représentés  comme  des  va- 
ches. J'en  rapprocherai  les  vers  IX, 66, 6  ;  77,1,  cf.  82,3,  où 
des  vaches  sont  aussi  représentées  courant  vers  Soma.  On  ne 
peut  guère  déterminer  avec  plus  de  certitude  la  nature  des 
vaches  que  Soma  met  en  mouvement  au  vers  IX, 96, 8,  ni  de 
celles  vers  lesquelles  il  s'élance  au  vers  IX,78,1,  cf.  64,13,  ou 
de  celles  après  lesquelles  il  hennit  au  vers  IX,82,1,  ou  de  celles 
auxquelles  il  se  mêle  au  vers  IX,  61,21.  Même  observation  sur 
les  formules  qui  représentent  Soma  coulant  avec  les  vaches 
traites,  IX,  107,9,  ou  encore  les  vaches  mugissant  après  lui, 
IX,101,8,  cf.  IX,  75,  3.  Les  femelles  qu'il  fait  mugir  au  vers 
IX,  107,  26,  sont  seulement  désignées  sous  le  nom  de  «  joyeu- 
ses ».  La  désignation  est  plus  vague  encore  pour  les  femelles 
mentionnées  au  vers  V,44jl] ,  en  compagnie  de  la  «  liqueur  » 
qui  est  un  «  aigle  »,  c'est-à-dire  de  Soma.  Celles  qu'il  met 
en  mouvement  au  vers  IX, 86, 41,  sont  mères,  et  dans  d'autres 
passages,  il  est  lui-même  appelé  le  «  jeune  »  des  «  grandes  », 
IX,  102,   1,    ou  le   «   fœtus    »    qu'ont  engendré  celles    qui 
«  croissent  selon  la  loi  »,  ibid,  6.  Les  mères  qui  le  «  font  » 
sont  aussi  appelées  des  vaches,  IX, 97, 9.  Soma  est  un  veau 
qu'on    réunit  à  ses  mères,  IX.  104,  2;  105,.  2,    ou    que   ses 
mères  mugissantes  lèchent  dans  son  premier  âge,  IX,100,1, 
cf.  7.   De  cette  dernière  formule  on  peut  rapprocher  celles 
qui  nous  montrent   Soma  «   nettoyé  »  par  les    vaches,  IX, 
43,  1,  ou,  selon  une  formule  plus  hardie,    mais  très  fami- 

Bergaione,  La  Religion  védique.  '* 
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lière  aux  auteurs  des  hymnes,  a  oint  »  *  de  vaches,  IX, 
10,3  ;  32,3.  D'un  autre  côté,  il  s'unit  aux  «  sœurs  »,  IX, 68,4, 
et  les  soeurs  s'avancent  vers  lui  en  compagnie  des  eaux  et 
des  vaches,  IX, 82, 3,  soit  qu'il  faille  entendre  par  là  des  fe- 
melles simplement  sœurs  entre  elles,  comme  les  doigts  ou  les 
prières,  soit  qu'il  s'agisse  de  sœurs  de  Soma  lui-même.  On 
sait  que  les  poètes  donnent  souvent  pour  vêtements  à  Soma 
les  différents  éléments  femelles*,  et  aux  exemples  déjà  cités  de 
ce  fait,  nous  pouvons  ajouter  ici  les  vers  IX,  2,  4;  42,  I  ; 
86,26;  107,26,  d'après  lesquels  Soma  se  revêt  de  «  vaches  », 
pour  ne  rien  dire  des  vers  1,135,2  ;  IX,  96,  I  ;  97,2;  99,1,  où 
les  vêtements  de  Soma,  quoique  non  expressément  identifiés  à 
des  femelles,  ne  diffèrent  vraisemblal)lement  pas  de  ceux  qui 
lui  sont  attribués  dans  les  passages  plus  expUcites-'.  Si  l'on 
songe  en  même  tem[is  au  goût  des  poètes  védiques  pour  les 
combinaisons  d'images  incohérentes  *,  on  comprendra  qu'au 
vers  IX, 101, 14,  dans  la  formule  «  le  frère  s'est  revêtu  du  vê- 
tement »,  le  vêtement  puisse  représenter  un  élément  femelle 
dont  Soma  serait  le  frère,  comme  ailleurs,  IX,  107,  J 3,  dans 
la  formule  «  Soma  s'est  revêtu  d'un  vêtement  brillant,  lui 
qui  doit  être  nettoyé  comme  un  fils  chéri  » ,  le  vêtement  re- 
présente peut-êcre  un  élément  femelle  dont  Soma  serait  le 
fils.  En  tout  cas,  le  même  vers  IX, 101, 14,  compare  Soma  à 
un  amant  qui  s'approche  de  son  amante,  cf.  IX, 96, 23.  Nous 
voyons  ainsi  se  dérouler  toute  la  série  des  relations  possi- 
bles entre  Soma  et  les  éléments  femelles,  sans  que  ces  rela- 
tions, qui  sont  les  mêmes  avec  chacun  de  ces  éléments, 
puissent  nous  servir  à  déterminer  celui  d'entre  eux  que  le 
poète  a  pu  avoir  en  vue  dans  chaque  cas  particulier.  L'idée 
d'une  union  sexuelle  est  aussi  suggérée  au  vers  IX,  71,7,  par 
la  qualification  de  a  mâle  »  donnée  au  Soma  qui  mugit  après 
les  vaches.  Ailleurs  encore,  les  vaches  vont  au-devant  du 
taureau  Soma,  IX, 69, 4,  ou  mugissent  en  se  dirigeant  vers 
lui,  pareilles  à  une  femme  qui  va  trouver  son  amant,  IX, 32, 
5.  L'expression  patir  gavàni,  IX,  72, 4,  pourrait  signifier 
«  époux  »,  cf.  VllI,  58,  2,  aussi  bien  que  a  maître  »  des 
vaches,  et  être  ainsi  à  peu  près  synonyme  de  celle  de  «  tau- 

1.  Voir  l'article  cité,  p.  127. 

2.  Ibid.,  p.  131. 

3.  Soma  pourtant  so  revêt  aussi  clos  cuves,  IX,  90,  2.  Il  se  revêt  de  sagesse 
et  d'héroïsme,  IX,  7,  4. 

4.  Voir  l'article  cité,  passim. 
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reau  du  troupeau  »,  IX,  15,4,  cf.  96,20;  110,9.  Au  vers  IX, 
69,  4,  les  vaches  qui  vont  au-devant  du  taureau  sont  en 
outre  appelées  des  déesses  qui  vont  au  rendez-vous  d'un  dieu. 

Les  rapports  des  éléments  mâles  et  des  éléments  femelles 
sont  encore  l'objet  d'un  certain  nombre  de  formules  où  man- 
que la  désignation  précisée,  non  seulement  des  femelles,  mais 
du  mâle  lui-même.  Certaines  de  ces  formules  sont  tout  à  fait 
obscures.  Tout  ce  que  nous  pouvons  dire,  par  exemple,  du 
vers  1,121,2,  c'est  qu'il  fait  mention  d'un  taureau  et  d'une 
femelle  appelée  à  la  fois  l'épouse  du  cheval  et  la  mère  de  la 
vache.  Voici  ensuite  un  taureau  noir  arrivant  avec  des 
femelles  souriantes,  I,  79, 2,  puis  des  vaches  avec  un  mâle 
qu'on  attelle,  VI,  67,  11.  On  entrevoit  à  peine,  à  travers  les 
ténèbres  de  l'hymne  V,  44,  un  mâle  parmi  des  femelles 
(vers  8,  cf.  9  ,  qui  sont  peut-être  ses  mères  (vers  5),  et  au 
milieu  desquelles  il  croît  rvers  1),  semblable  en  cela  à  celui 
du  vers  II,  13,  l .  Le  veau  qui  loue  sa  mère,  VIII, 61 ,5,  ceux  qui 
sont  comme  des  veaux  avec  leurs  mères,  et  qui  se  réunissent 
aux  sœurs,  VIII, 61, 14,  peuvent,  comme  les  mâles  des  formules 
précédentes,  représenter  à  peu  près  indifféremment  Agni  ou 
Soma  sous  l'une  ou  l'autre  de  leurs  formes.  Après  les  mères,  les 
épouses.  Dans  l'hymne  V,  44,  des  épouses  figurent  au  vers 
5  à  côté  de  mères  dont  elles  ne  diffèrent  peut-être  pas.  Au 
vers  1,105,2,  description  d'une  uuion  sexuelle  qui  paraît 
bien  être  une  union  mythique.  L'amant  des  jeunes  filles,  re- 
vêtu de  vêtements  qui,  d'après  toutes  les  analogies,  doivent 
être  ses  amantes  elles-mêmes,  I,  152,  4,  est  déjà  pour  nous 
un  personnage  de  connaissance.  Enfin  l'énigme  du  vers  X,  40, 
11,  «  Nous  ne  comprenons  pas  cela,  expliquez-le-nous,  que  le 
jeune  homme  séjourne  dans  le  sein  de  la  jeune  femme  » 
pourrait  s'expliquer  par  la  confusion  fréquente  de  l'épouse 
et  de  la  mère  du  mâle. 

L'embarras  de  l'interprète,  devant  les  formules  pareilles  à 
celles  que  nous  venons  de  passer  en  revue,  ne  vient  pas  de  la 
difficulté  de  leur  trouver  une  explication  quelconque.  Leur 
obscurité  ne  réside  que  dans  une  équivoque.  Elle  a  pour 
cause  la  multiplicité  des  explications  suggérées  à  la  fois 
par  les  formules  analogues,  où  on  a  vu  successivement  cons- 
tatées, en  termes  exprès,  les  relations  des  différents  élé- 
ments mâles  des  phénomènes  célestes  et  du  culte  avec  les 
aurores,  avec  les  eaux  du  ciel,  avec  les  prières  et  les 
offrandes.    Si    nous  pouvions    oublier  qu'Agni,  que    Soma, 


—  52  — 

ou  plus  généralement  que  le  mâle  a  plusieurs  sortes  de 
mères,  d'épouses,  etc.,  les  /?ishis  se  chargeraient  de  nous  le 
rappeler. 

C'est  ainsi  que  l'auteur  du  vers  I,  95,  4,  annonce  comme 
un  grand  mystère,  et  sous  forme  d'énigme,  qu'Agni  est  le 
fœtus  de  «  nombreuses  »  femelles.  Il  est  vrai  que  la  pluralité 
des  mères  pourrait  s'appliquer  à  une  seule  de  ses  naissances, 
soit  qu'il  naisse  des  aurores,  des  eaux,  des  prières,  etc.  Mais 
au  vers  X,  5,  1,  l'épithètc  bhùrijanman  constate  la  pluralité 
des  naissances.  Ailleurs,  Agni  est  représenté,  «  parce  que  sa 
mère  est  en  beaucoup  de  lieux  »,  sortant  brillant  de  toutes 
ces  matrices,  I,  146,  5.  Dira-t-on  que  les  lieux  divers  où 
Agni  est  enfanté,  III,  54,19,  peuvent  être  simplement  les 
autels  des  différents  sacrificateurs?  Le  vers  II,  10,  3,  porte 
expressément  que  les  femelles  dont  Agni  est  le  fœtus  sont 
«déformes  nombreuses».  Un  autre  insiste  sur  le  paradoxe  : 
«  A  lui  seul,  il  tette  beaucoup  de  femelles  gonflées  de  lait  », 
III,  1,  10.  On  l'appelle  aussi  le  «  fœtus  des  êtres  »,  III,  27,  9, 
probablement  pour  dire  qu'il  naît  en  tous  lieux.  D'autre  part, 
Agni  «  en  montant  et  en  descendant  »  dépose  un  fœtus  dans 
les  différents  mondes,  III,  2,  10  ;  c'est  un  mâle  qui  engendre 
«  dans  des  ventres  divers  »,  ibid.  11. 

Les  nombres  donnent  plus  de  précision  au  mythe  de  la  plu- 
ralité des  mères  et  des  épouses.  Nous  avons  déjà  eu  l'occa- 
sion '  de  relever  les  passages  qui  font  mention  des  trois  nais- 
sances d'Agni  et  de  constater  que  ces  trois  naissances 
correspondent  aux  trois  grandes  divisions  de  l'Univers.  Au 
vers  II,  35,  5,  Apâm  Napàt  est  nourri  par  trois  femmes.  Mais 
plus  souvent  le  nombre  des  mères  d'Agni  est  réduit  à  deux, 
I,  31,  2.  Agni  est  un  veau  qui  a  deux  mères  pour  lui  seul 
III,  55,  6  ;  cf.  7.  Il  est  peu  probable  que,  dans  les  formules 
de  ce  genre,  les  deux  mères  désignent  un  couple,  comme  celui 
de  la  Nuit  et  de  l'Aurore.  L'épithète  dvijanman  «  qui  a  deux 
naissances  »,  I,  60,  I  ;  140,  2;  149,  4  et  5,  peut  servira 
expliquer  dvimàln,  et  est  elle-même  expliquée  par  le  vers  II, 
9,  3,  qui  oppose  la  naissance  suprême  d'Agni  à  son  séjour  infé- 
rieur. Il  est  peu  probable  même  que  les  deux  mères  représen- 
tent directement  le  ciel,  considéré  comme  femelle,  et  la  terre. 
Ce  sont  plutôt  les  deux  formes,  l'une  céleste  et  l'autre  terrestre, 
de    l'élément  femelle   plus  souvent  désigné  par  un  pluriel. 

1.   I,  p.  2i-2S. 
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L'opposition  revient  en  somme  à  celle  que  présente  le  vers  II, 
35,  11,  entre  les  eaux,  mères  d'Apâm  Napât  sous  sa  forme 
cachée,  et  le  beurre  qui  nourrit  celui  que  les  jeunes  femmes, 
c'est-à-dire  les  doigts,  allument.  Après  les  deux  mères,  on 
peut  citer  les  deux  mariages  que  les  hommes  célèbrent  en 
offrant  le  sacrifice  à  Agni,  VII,  I,  17,  et  qui  pourraient  bien 
être  les  mariages  d'Agni  lui-même  avec  les  formes  terrestres 
et  les  formes  célestes  de  ses  femelles.  Agni  a  aussi  sept  mères 
ou  nourrices,  III,  1,  4,  et  sept  épouses,  IV,  1,  12.  Mais  nous 
renvoyons  l'interprétation  de  ce  nombre  sept  au  chapitre 
suivant. 

Des  deux  mariages  d'Agni  on  peut  rapprocher  les  deux 
femmes  de  Soma,  X,  lOI,  11  '.  Les  sœurs  de  deux  espèces 
avec  lesquelles  il  demeure,  d'après  le  vers  IX,  72,  3,  sont 
sans  doute  plutôt  les  femelles  des  deux  mondes  '^  que  les  doigts 
des  deux  mains.  Ailleurs,  en  effet,  ce  sont  des  femelles  de 
trois  sortes  qui  sont  nommées  avec  Soma  :  ces  femelles  bril- 
lantes lui  donnent  la  force,  IX,  111,  2,  et  peuvent  par  con- 
séquent être  considérées  comme  ses  mères.  Le  triple  vête- 
ment dont  il  se  revêt,  IX,  108,  12,  est  une  figure  empruntée 
au  même  ordre  d'idées.  Les  trois  mères  de  Soma  sont  au 
vers  IX,  33,  4,  cf.  5,  les  trois  paroles.  Mais  nous  savons  que 
les  trois  formes  de  la  parole  correspondent  elles-mêmes,  au 
moins  primitivement,  aux  trois  mondes.  Du  rapprochement 
des  vers  VIII,  83,  5  et  90,  14,  on  pourrait  conclure  que  Soma 
a  aussi  trois  filles.  Au  vers  VIII,  83,  5,  ïé^ithètej avant  «  qui 
a  une  postérité  »  rappelle  les  épithètes  patnîvant  «  qui  a  des 
épouses  »,  VIII,  82,  22,  et  goniant  «  qui  a  des  vaches  »,  cette 
dernière  figurant  précisément  au  vers  suivant,  VIII,  83,  6. 
Dans  le  même  vers,  Soma  reçoit  l'épithète  trishadhastha 
«  qui  a  trois  séjours  ».  C'est  peut-être  une  raison  de  croire 
qu'il  a  une  postérité  dans  chacun  de  ces  trois  séjours,  pos- 
térité identique  d'ailleurs  aux  éléments  femelles  appelés 
ailleurs  ses  mères  ou  ses  épouses.  Il  se  pourrait  donc  aussi 
que  l'explication  que  nous  avons  précédemment  '  tentée  du 
vers  VIII,  90,  14,  dût  être  modifiée  en  ce  sens  que  les  trois 
tt  progénitures  »   qui  y  figurent  en  même  temps  que  Soma 

i .  La  comparaison  du  vers  précédent  ne  permet  guère  de  douter  qu'il 
s'agisse  de  Soma.  D'après  le  même  passage,  Soma,  en  tant  que  cheval,  a 
deux  jougs. 

2.  Cf.  la  première  partie  du  vers  qui  sera  expliqué  plus  bas.  p.  70. 

3.  I,  p.  289. 
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devraient  être  considérées  comme  les  filles  de  Soraa  lui- 
même.  Ces  trois  filles,  qui  sont  allées  «  au  delà  »,  et  que  le 
poète  oppose  à  celles  qui  sont  «  descendues  )>  dans  l'hymne, 
pourraient  être  aussi  rapprochées  des  trois  formes  cachées 
de  la  parole  opposées  à  celle  qui  est  la  parole  des  hommes, 
1,  164,  45.  C'est  seulement  dans  le  chapitre  suivant  que 
nous  étudierons  cette  attribution  aux  espaces  supraterrestres 
des  nombres  exprimant  primitivement  l'ensemble  des  divi- 
sions de  l'Univers,  ainsi  que  la  signification  du  nombre 
sept  dans  les  formules  pareilles  à  celles  des  vers  IX,  86,  25; 
86;  102,4,  où  figurent  sept  vaches  mugissant  après  Soma, 
sept  mères,  et  sept  sœurs  mères  de  Soma.  Nous  y  verrons 
aussi  comment,  les  nombres  se  multipliant  l'un  par  l'autre, 
on  en  est  venu  à  dire  que  trois  fois  sept  femelles  donnent  le 
lait  qui  sert  à  cuire  Soma,  IX,  70,  1  ;  86,  21. 

On  pt^ut  identifier  à  peu  près  indiff"éremment  à  Agni  ou  à 
Soma  le  mâle,  taureau  de  toutes  les  femelles,  III,  56,  3,  quia 
trois  mères  et  trois  épouses,  ibid.  5,  le  fils  qui  a  trois  mères 
à  lui  seul,  VIII,  90,  6,  le  veau  qui  aperçoit  sa  mère  multi- 
forme dans  les  trois  yojana,  I,  164,  9,  c'est-à-dire  apparem- 
ment dans  les  trois  mondes.  Par  une  application  secondaire 
du  nombre  trois,  analogue  à  celles  qui  viennent  d'être  signa- 
lées, les  vaches  de  trois  sortes  (ou  nu  nombre  de  trois?)  qui 
figurent  avec  le  mâle  au  vers  V,  47,  4,  reçoivent  sans 
distinction  la  qualification  de  «  suprêmes  ».  Enfin,  au  maie 
à  trois  mères,  il  faut  comparer  le  mâle  à  deux  mères,  I, 
112,4. 


^  II.   —   FORMULES   APPLICABLES   AUX   ÉLÉMENTS   DU   CULTE 

Quelquefois  les  formules  concernant  les  rapports  d'Agni 
avec  les  femelles,  maigre  leur  indétermination,  ne  laissent 
guère  pourtant  d'hésitation  possible  qu'entre  les  prières  ou 
les  offrandes.  11  en  est  ainsi,  par  exemple,  au  vers  IV,  3,  2, 
où  le  poète  invite  Agui  à  prendre  place  sur  l'autel  en  lui 
disant  «  Celles-ci  sont  tournées  vers  toi  »,•  au  vers  I,  145,  3, 
où  dos  «  cavales  »  sont  mises  avec  les  cuillers  au  nombre  des 
femelh^s  dont  il  est  le  a  petit  »,  ibid.,  et  qui  s'avancent  vers 
lui  avec  bienveillance,  ibid.  4.  Les  femelles  qui  figurent  a'ec 
.Vgni  au  vers  I,  127,  5,  sont  expressément  appelées  les  «  infé- 
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rieures  '  ».  Les  différentes  mères  du  feu  ont  toutes  été  consi- 
dérées comme  des  «  vêtements  »  d'Agni,  cf.  I,  26,  1.  Mais 
ces  vêtements  sont  vraisemblablement  les  offrandes  ou  les 
prières  quand  il  s'en  revêt  «  sur  le  nombril  de  la  terre  »,  X, 
1,  6.  La  mère  dans  le  sein  de  laquelle  Agni  s'établit  comme 
sacrificateur,  V,  1,6,  paraît  être  aussi  une  femelle  terrestre, 
peut-être  la  terre  elle-même,  ou  encore  la  place  qu'on  prépare 
pour  le  feu  sur  l'autel  et  qui  est  ailleurs  comparée  à  une 
épouse  accueillant  son  époux,  IV,  3,  2.  Cependant,  le  mythe 
du  sacrifice  céleste  d'une  part,  et  de  l'autre  les  relations 
conçues  entre  le  feu  terrestre  et  les  éléments  femelles  des 
phénomènes  célestes ,  laissent  souvent  subsister  pour  les 
formules  de  ce  genre  la  possibilité  d'une  double  interpréta- 
tion. La  seconde  conception,  par  exemple,  permettrait  d'en- 
tendre la  qualification  d'«  amant  du  sacrifice»  donnée  à  Agni, 
sans  indication  de  ses  amantes,  X,  7,  5,  en  ce  sens  qu'il  est, 
dans  le  sacrifice,  l'amant  des  femelles  célestes,  eaux  ou 
aurores. 

Les  vaches  qui  accompagnent  le  Soma  que  le  prêtre  offre  à 
Indra,  VIII,  3,  1  ;  13,  14  ;  71,  6  ;  81,  30  ;  83,  6,  ou  à  Vâyu, 
1, 134,  2,  ne  peuvent  être  que  le  lait,  les  prières,  ou  encore 
les  eaux  qui  ont  servi  à  la  préparation  du  breuvage.  Même 
observation  pour  les  «épouses»  qui  figurent  dans  une  for- 
mule analogue,  VIII,  82,  22,  pour  les  vaches  auxquelles  le 
prêtre  unit  la  liqueur  «  mâle  »,  IX,  6,  0.  Au  vers  VIII,  58,  5, 
les  femelles  répandues  en  même  temps  que  les  Somas  sur  le 
gazon  sacré,  aux  acclamations  des  prêtres,  sont  seulement 
désignées  par  la  qualification  de  «  brillantes  ».  Enfin  la  mère 
dans  le  sein  de  laquelle  il  s'établit  «chez  nous»,  IX,  89,  1, 
ne  peut  guère  représenter  que  la  terre  elle  -  même ,  ou 
peut-être  la  peau  de  vache  sur  laquelle  il  est  pressé  ;  car  elle 
paraît  distincte  de  la  cuve  (cf.  ibid.)  dans  le  «  ventre  »  de 
laquelle  il  est  placé  au  vers  IX,  95,  1.  Dant^tous  ces  passages 
le  prêtre  humain  est  mis  directement  eu  cause.  Il  n'est  donc 
pas  douteux  qu'ils  s'appliquent  au  sacrifice  terrestre.  Pour 
ne  rien  dire  que  d'absolument  certain,  on  n'y  peut  joindre 
que  sous  la  réserve  d'une  application,  toujours  possible,  au 
sacrifice  céleste,  les  passages  qui  nous  montrent  seulement 
Soma,  ce  «petit»  qui  mugit  dans  la  cuve,  IX,  74,  1,  cf.  109, 


1.  Cf.  au  vers  I,  1-28,  S,   l'opposition  des   plateaux    infériours    et    dos  pla- 
teaux supérieurs  où  Agni  a  fixé  son  séjour. 
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12  ;  110,  10,  léché  sur  le  tamis  par  ses  mères,  comme  un  veau 
l'est  par  les  vaches,  IX,  100,  7,  ou  désirant  sa  fiancée, 
vadhiiyuh,  alors  qu'il  se  purifie  sur  la  peau  de  brebis,  IX,  69, 
3,  ou  déposant  sa  semence  dans  un  troupeau,  en  même  temps 
qu'il  s'établit  dans  les  cuves,  IX,  99, 6,  ou  s'unissant  aux  vaches 
dans  la  cuve,  pareil  à  un  homme  qui  va  trouver  une  femme 
au  rendez-vous,  IX,  93,  2,  ou  rejoint  dans  la  cuve  par  les 
vaches  qui  accourent  vers  lui  comme  vers  un  époux  chéri, 
IX,  97,  22,  ou  comparé,  toujours  dans  la  cuve,  à  un  homme 
entouré  de  femmes,  IX,  80,  16,  à  un  cheval  qui  court  vers 
ses  épouses  (proprement,  qui  court  à  l'hjmen '),  IX,  96,  9. 
C'est  sans  doute  aussi  de  vaches  liturgiques  que  Soma  est 
((  oint  »  aux  vers  IX,  50,  5  ;  96,  22  ;  103,  2  ;  107,  22,  et 
«  revêtu  »  aux  vers  VIII,  1,  17  ;  IX,  95,  1.  La  chose  est 
certaine  aux  vers  IX,  72,  1  ;  85,  5  ;  96^  14,  d'après  lesquels 
Soma  est  oint  de  vaches  «  dans  la  cuve  »,  dans  cette  cuve 
que  le  vers  IX,  74,  8,  nous  montre  ointe  elle-même  de  vaches; 
et  il  ne  peut  être  question  que  du  sacrifice  terrestre  au  vers 
IX,  45,  3  :  «  Nous  t'oignons  de  vaches  »,  et  aux  A^ers  IX,  8,  5, 
cf.  6;  104,  4,  cf.  105,  4  :  <<  Nous  t'habillons,  nous  habillons 
ta  couleur  de  vaches.  »  Il  semble  que  la  figure  de  la  «  cuisson  » 
du  Soma  par  les  vaches,  IX,  46,  4;  86,  17;  109,  15  et  17, 
cf.  97,  43,  implique  par  elle-même  l'idée  d'un  sacrifice. 
Cette  formule  bizarre  paraît  signifier  en  efi'et  que  le  lait 
qu'on  mêle  à  Sonia,  ou  les  prières  qu'on  chante  en  son 
honneur,  complètent  la  préparation  du  breuvage  sacré, 
comme  une  cuisson  réelle  complète  la  préparation  des  autres 
offrandes".  Et  en  effet,  il  est  dit  au  vers  IX,  84,  5,  que  les 
vaches  cuisent  le  Soma  avec  le  lait  et  avec  les  prières. 
Remarquons  en  passant  que  ces  vaches  étant  en  outre  les 
mères  de  Soma,  ce  sont  des  «  mères  qui  cuisent  leur  petit  », 
IX,  I,  9,  et  que  par  une  autre  combinaison  de  figures,  ce  qui 
sertàcuire  Soma,  àçîV,  lui  sert  aussi  de  vêtement,  IX,  75,  5.11 
faut  ajouter  toutefois  que  la  cuisson  du  Soma  est  rapprochée 
au  vers  X,  179,  3,  non  seulement  de  la  cuisson  de  l'oûVande 
dans  le  feu,  mais  de  celle  du  lait  dans  le  pis,  autre  figure  sur 
laquelle  nous  aurons  à  revenir',  et  qui  n'appartient  plus  à 
l'ordre  des  faits  liturgiques,  mais  à  celui  des  phénomènes 
naturels. 

1.  C'est  le  sens  le  plus  sur  lUi  mot  ■^amnîia. 

2.  Cf.  rarticle  cité,  p.   128. 

3.  Voir  p.  83  et  note  4. 
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§  III.   —  FORMULES   APPLICABLES  AUX  ÉLÉMENTS 
DES   PHÉNOMÈNES   CÉLESTES 


Voici  mainteuant  quelques  textes  dont  l'application  aux 
éléments  des  phénomènes  célestes  est,  ou  vraisemblable,  ou 
même  certaine. 

Dans  la  formule  du  vers  I,  70,  9,  adressée  à  Agni,  a  Tu  es 
glorifié  dans  les  vaches,  et  dans  les  bois  »,  on  peut  voir  une 
opposition  des  mères  célestes  du  feu  au  bois  qui  l'engendre 
sur  la  terre. 

Le  mâle  qui,  en  mugissant  après  les  vaches,  fait  retentir 
le  ciel  et  la  terre,  IX,;  97,  13,  n'est  sans  doute  pas  le  Soma 
terrestre.  J'en  dirai  autant  du  taureau  qui,  se  tenant  au  mi- 
lieu des  vaches,  «  contemple  ces  demeures  inférieures  »,  IX, 
96,7.  Au  vers  IX,  80,  2,  où  se  rencontre  la  formule,  d'ail- 
leurs banale,  a  Les  vaches  ont  mugi  après  toi  »,  la  matrice 
frappée  par  le  fer  vers  laquelle  s'élève  le  Soma  terrestre, 
suggère,  comme  nous  le  verrons  plus  bas  \  l'idée  de  la 
mère  qui  a  longtemps  retenu  le  Soma  céleste.  La  Pajrâ 
dont  Soma  est  le  fœtus,  IX,  82,  4,  est  peut-être  aussi  une 
mère  céleste,  cf.  I,  167,  6.  Au  vers  IX,  26,  2,  nous  retrou- 
vons encore  les  vaches  qui  mugissent  après  Soma  :  ce 
vers  lui-même  ne  renferme  aucune  indication  sur  le  point  qui 
nous  intéresse  ici,  mais  il  est  placé  entre  deux  autres  con- 
cernant le  Soma  céleste.  Enfin,  c'est  sur  le  plus  haut  pla- 
teau, c'est-à-dire  dans  le  ciel,  que  les  vaches,  d'après  le  vers 
IX, 31, 5,  font  couler  leur  lait  pour  Soma.  Ni  les  «  vierges  » 
qui  le  mettent  en  mouvement,  tout  en  gonflant  une  «  outre 
des  grenouilles  »,  IX,  1,  8,  qui  paraît  être  le  nuage  ^  ni 
les  «  sœurs  »  avec  lesquelles,  coulant  sur  le  plateau  de 
Trita  ',  il  fait  briller  le  soleil,  IX,  37,  4,  no  peuvent  être  les 
doigts  ou  les  prières  d'un  sacrificateur  humain.  Nous  avons 
déjà  relevé  plus  haut  '  les  passages  qui  nous  le  montrent  re- 
vêtu des  rayons  du  soleil  quand,  pareil  à  un  taureaU;  il  mugit 
en  faisant  le  tour  des  troupeaux,  IX,  71,  9,  ou  qu'il  va  au 
rendez-vous  des  femmes   dont   il   est   l'époux,   IX,  86,  32,  et 

i.  P.  86. 

2.  Voir  III,  p.  9,  en  note. 

3.  Sacrificateur  céleste  (voir  la  seconde  partie). 

4.  P.  43. 
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celui  où  il  est  comparé  à  l'éclair  tonnant,  quand,  venant  de 
la  montagne  suprême,  il  trouve  les  vaches  cachées,  IX,  87,  8, 
cf.  3  et  9.  La  figure  du  «  vêtement  »  ou  de  1'  «  enveloppe  » 
de  vaches  s'applique  aux  vaches  célestes,  probablement  aux 
vers  3  et  5  de  l'hymne  IX,  14,  d'après  l'ensemble  de  cet 
hymne,  et  certainement  au  vers  IX,  86,  27,  qui  nous  mon- 
tre vSoma  enveloppé  de  vaches  sur  le  troisième  plateau,  dans 
l'espace  brillant  du  ciel  (cf.  encore  IX,  100,  9).  Il  en  est  de 
même  de  la  figure  de  la  a  cuisson  »  au  vers  I,  84,  11,  où  les 
vaches  qui  cuisent  Soma  sont  les  vaches  d'Indra,  qui  accom- 
pagnent ce  dieu,  ibid.  10,  et  au  vers  VIII,  58,  3,  cf.  6,  où 
elles  sont  placées  dans  les  trois  espaces  du  ciel,  au  vers  IX, 
70,  1  enfin,  où  nous  lisons  que  trois  fois  sept  vaches  ont 
donné  à  Soma  ce  qui  sert  à  le  cuire,  ûçiram,  dans  le  ciel  an- 
tique. Nous  retrouverons  plus  loin  les  passages  où  la  même 
figure  est  combinée  avec  celle  de  la  «  tête  »,  représentant 
la  forme  supérieure  de  Soma  dans  le  ciel,  IX,  93,  3,  ou  le 
ciel  lui-même,  IX,  71,  4.  Remarquons  enfin  que  les  formules 
où  Soma  est  représenté  comme  un  héros  au  milieu  des  vaches, 
IX,  16,0;  62, 19,  cf.  87,7;  89,  3,renferment  au  moins  une  allu- 
sion aux  vaches  célestes,  les  seules  dont  on  puisse  dire  qu'il 
en  est  le  conquérant,  et  qu'en  revanche  celles  qui  nous  le 
montrent  préparé  avec  lesvaches,III,35, 8,  «orné  de  vaches», 
IX,  61,  13,dansdeseauxqui  paraissent  être  les  eaux  célestes', 
renferment  une  allusion  non  moins  évidente  aux  vaches  du 
sacrifice. 

Le  fœtus  placé  au  milieu  dos  femelles  «  de  la  demeure  », 
vrijam,shu,l,  164,  9,  est  probablement  l'un  des  deux  éléments 
mâles  du  sacrifice  terrestre,  au  milieu  du  lait,  des  off"randes  ou 
des  prières.  Mais  ailleurs  le  mâle  nommé  en  compagnie  de 
vaches  qui  du  reste  sont  représentées  elles-mêmes  «  na- 
geant dans  les  eaux  »  est  désigné  par  le  qualificatif-  na- 
bhanya,  VII,  42,  1,  qui  paraît  nous  reporter  au  nuage.  Celui 
qui,  au  vers  X,  144,  4,  est  «  caressé  »  par  sa  mère  et  la 
«  caresse  »  lui-même  ,  est  un  oiseau  qui  a  pénétré  dans 
la  mer,  évidemment  dans  la  mer  céleste,  et  qui  embrasse 
du  regard  le  monde  entier.  Enfin  le  taureau  qui,  au  vers 
V,  43, 13,  «  se  revêt  des  femmes  »,  a  trois  cornes,  correspon- 
dant vraisemblablement  aux  trois  mondes.  ,J'ai  montré  ail- 

1.  Voir  pour  III,  35,  8,  l'opposition  des  termes  nnrnh,  pnrrnf/'ih.  tipnh,  et 
comparer  pour  IX,  61,  13,  les  vers  7.  8, 10  du  même  hymne. 

2.  Cf.  I,  1/(9,  3,  le  cheva.\  7inf,hnni/a. 
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leurs  *  que  certaines  formules  bizarres  telles  que  «  la  flèche 
attachée  aux  vaches  (pos^e  sur  la  corde  de  l'arc)  »,  VI, 75, 11, 
«  les  oiseaux  (flèches)  tenus  par  les  bras  sur  la  vache  ».  VI, 
46,14,  cf.  X,27,22,  «  le  char  attaché  aux  vaches  »  ou  (^  en- 
veloppé de  vaches  (muni  de  courroies)  »,  VI,  47,  26  et  27, 
lors  même  qu'elles  seraient  appliquées  à  des  flèches  et  à  des 
chars  réels,  seraient  autant  d'allusions  à  l'union  de  l'élément 
mâle  et  des  éléments  femelles  des  phénomènes  célestes,  etpar- 
ticulièrement  à  celle  de  l'éclair,  prototype  céleste  de  la  flèche 
et  du  char  de  bataille,  avec  les  eaux  de  la  nuée  représentées 
comme  des  vaches.  Quant  aux  formules  où  le  mâle  est  dé- 
signé par  un  nom  propre,  nous  devons  en  renvoyer  l'examen 
aux  parties  de  cet  ouvrage  où  seront  étudiés  les  personnages 
mythiques  qui  portent  ces  noms.  Dès  maintenant  pourtant 
nous  pouvons  signaler  à  titre  de  spécimens  le  mythe  de 
Tvashtri  au  milieu  des  femmes  célestes,  I,  22,  9;  161,  4  et 
celui  de  Pùshan,  amant  de  sa  sœur  et  de  sa  mère,  VI,  55,  4 
et  5.  C'est  aussi  plus  tard,  à  propos  des  différentes  légendes 
dont  se  composent  l'histoire  mythique  d'Indra  et  celle  des 
Açvins  que  nous  aurons  à  parler  du  fils  de  la  vierge,  IV,  19, 
9;  30,  16,  et  du  fils  de  la  femme  de  l'eunuque^  X,  65,  12.  La 
vierge  et  la  femme  de  l'eunuque  rentrent  d'ailleurs  dans  la 
même  conception  mythique  que  la  stérile  qui  enfante,  X,  31, 
10. 


§  IV.    —  RAPPORTS    ENTRE    UN  MALE   ET   DES    FEMELLES 
APPARTENANT  A   DES  MONDES  DIFFÉRENTS. 


Dans  d'autres  passages,  le  mâle  et  les  femelles  paraissent 
appartenir  à  des  mondes  diff'érents,  en  sorte  que  leurs  rela- 
tions peuvent  être  considérées  comme  symbolisant  l'action 
exercée  par  le  sacrifice  sur  les  phénomènes  célestes.  Tels 
sont  le  vers  V,  6,  7,  où  les  flammes  d'Agni  sont  représen- 
tées comme  des  chevaux,  s'élançant,  avec  des  ailes  aux 
pieds,  vers  les  étables  des  vaches,  le  vers  X,  5,  1,  d'après 
lequel  le  même  Agni  «  cherche  le  pis  »  dans  un  lieu  mysté- 
rieux appelé  «  le  sein  des  deux  qui  sont  cachés  »,  le  vers  IX, 
71,  5,  qui  nous  montre  Sema  se  dirigeant  vers  le  séjour 
caché  de  la  vache.  Les  vaches  dont  il  s'agit  dans  ces  pas- 

I.  Voir  l'ardcle  cité,  p.   134-13(1. 
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sages  sont  évidemment  des  vaches  célestes.  Il  est  moins  sûr 
qu'Agni  et  Soma  y  figurent  eu  tant  qu'éléments  du  sacrifice. 
C'est  pourtant  l'hypothèse  la  plus  probable,  l'idée  d'un  mou- 
vement d'Agni  ou  de  Soma  vers  les  vaches  s'accordant  très 
bien  avec  celle  d'un  séjour  différent  du  mâle  et  des  femelles. 
J'expliquerais  de  même  les  vers  IV,  1,  9;  V,  12,  2,  etX,  5, 
5,  qui  nous  montrent  Agni  fendant  le  pis  brillant  des  vaches, 
et  faisant  couler  les  torrents  de  la  loi,  ou  apparaître  les 
sept  sœurs  brillantes. 

Aucune  hésitation  ne  paraît  possible  au  vers  X,  79,  3,  où 
il  est  dit  d'Agni  «  cherchant  la  retraite  cachée  de  la  mère» 
qu'il  «  rampe  sur  les  plantes  ».  L'auteur  du  vers  X,  12,  1, 
pour  dire  d'Agni,  de  l'Agni  qui  «  fait  faire  le  sacrifice  aux 
mortels  »,  c'est-à-dire  encore  du  feu  de  l'autel,  qu'il  se  dirige 
vers  sa  mère  céleste,  emploie  l'expression  équivalente  '  «  al- 
lant vers  son  souffle  ». 

Ailleurs,  ce  sont  les  vaches  elles-mêmes  qui  s'éveillent  - 
«  en  face  »  d'Agni  «  allumé  »,  VII,  9,  4,  et  auxquelles  il  im- 
prime un  mouvement  de  haut  en  bas,  mcîh,I,  06,9,  pareil  au 
sien  propre  quand  il  descend  du  ciel  sur  la  terre,  nyan,  X, 
27,  13  et  142,  5.  Le  même  mot  nîeûi  exprime  encore,  au 
vers  10  de  l'hymne  I,  72,  à  Agni,  le  mouvement  clés  femelles 
brillantes  qui  apparaissent  aux  sacrificateurs''.  C'est  aussi  un 
mouvement  de  haut  en  bas,  avâsya,  qui,  d'après  le  vers  10 
de  l'hymne  I,  140,  a  été  imprimé  par  Agni  aux  mères  ',  et 
le  poète,  en  rappelant  cette  action  exercée,  sans  doute  par 
le  feu  des  anciens  sacrifices,  sur  les  femelles  célestes,  semble 
exprimer  l'espoir  qu'elle  le  sera  de  nouveau  par  le  feu  qu'il 
invite  à  briller  chez  ses  bienfaiteurs". 

Au  surplus,  c'est  une  idée  banale  dans  les  hymnes  que  la 
vache,  ou  les  vaches  célestes,  1,  153,  3,  cf.  V,  43,  1,  et 
passim,  donnent  leur  lait  au  sacrificateur.  Il  était  impossible 
qu'elles  ne  fussent  pas  considérées  avant  tout  comme  nour- 
rissant l'élément  mâle  du  sacrifice  qui  est  leur  veau.  Dans 
telle  formule  même  où  le  nourrisson  de  la  vache  céleste  est 
représenté  comme  un  chantre  qui  s'éveille  â  l'aurore,  VII, 
68,  9,  il  se   pourrait  bien  que  ce  nourrisson  lut  Agni,  Le 

1.  Sur  les  emplois  du  mot  asu,  «  souftle  »,  voir  III,  p.  'i-li. 
•i.  Cf.  les   formules    du   même  genre,  oii  Agai  est   représenté  s'éveillant 
en  face  des  aurores,  plus  haut,  p.  14. 

3.  Cf.  encore,  pour  l'emploi  de  nki,  V.  44,  4;  VIII,  90,  H. 

4.  Proprement,  à  celles  qui  ont  un  petit,  çiçumatih.. 

5.  Cf.  le  vers  précédent. 
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«  sacrificateur  »  du  vers  I,  180,  3,  est  certainement  le  feu 
même  du  sacrifice,  puisqu'il  est  comparé  à  un  serpent  bril- 
lant au  milieu  du  bois.  Je  comprends  le  passage  entier  en  ce 
sens  que  les  Açvins  mettent  «le  lait  cuit  dans  la  vache  crue  », 
lorsqu'Agni  sacrifie.  On  verra  plus  loin  '  que  les  formules 
de  ce  genre  s'appliquent  aux  phénomènes  célestes. 

Citons  encore  dans  le  même  ordre  d'idées  la  formule  du 
vers  X,  60,  11  :  «  La  vache  donne  son  lait  de  haut  en  bas.  » 
On  pourra  sans  doute  être  tenté  d'appliquer  simplement 
cette  formule  aux  vaches  réelles;  mais  l'idée  de  la  vache  cé- 
leste est  naturellement  suggérée  par  les  deux  autres  for- 
mules renfermées  dans  le  même  vers  «  Le  vent  souffle  de 
haut  en  bas  »  et  «  Le  soleil  chauffe  de  haut  en  bas  ». 

Au  vers  IX,  38,  4,  c'est  l'élément  mâle,  c'est  Soma,  qui 
descend  du  ciel  sur  la  terre,  pour  y  rejoindre  une  femelle 
qui  d'ailleurs  est  considérée,  non  comme  sa  mère,  mais 
comme  son  amante  :  «  Pareil  à  un  aigle,  il  descend  parmi 
les  races  humaines,  venant  comme  un  amant  vers  une 
femme.  » 


§  V.     —  RAPPORTS   ENTRE   LE   MALE   ET   DEUX   SORTES   DE  FliMELLES 
APPARTENANT   A   DES   MONDES   DIFFÉRENTS 


Il  arrive  aussi  quelquefois  que  le  mâle  est  mis  en  rapport 
dans  une  même  formule  avec  deux  sortes  de  femelles  qui 
paraissent  appartenir,  les  unes  au  ciel, les  autres  à  la  terre^. 
C'est  ainsi  qu'au  vers  I,  144,  2,  les  «  bonnes  laitières  »,  autre- 
ment dit  les  «vaches  »  de  la  loi,  qui  mugissent  après  Agni, 
enfermées  dans  le  séjour  du  dieu  comme  dans  leur  matrice, 
paraissent  opposées,  en  tant  que  prières  du  sacrifice  terres- 
tre, aux  eaux  dans  le  sein  desquelles  ce  même  .\gni  a  habi- 
té, suçant  «les  breuvages  avec  lesquels  il  s'avance  »,  c'est- 
à-dire  les  eaux  elles-mêmes.  Au  vers  V,  3,  2_,  les  jeunes 
filles  dont  Agni,  identifié  à  Arjaman,  protège'  l'essence 
secrète  (comme  il  protège  au  vers  suivant  l'essence  secrète 
des  vaches),  semblent  opposées  aussi,  en  tant  que  femelles 

1.  p.  83  et  note  /.. 

2.  Cf.  ce  qui  a  été  dit  déjà  plus  haut  de  la  signification  des  nombres  dans 
les  formules  relatives  aux  rapports  du  mâle  avec  les  femelles,  p.  112. 

3.  Je  corrige  ici  le  texte  en  accentuant  bihharshi.  La  comparaison  du 
vers  3,  tena  pâsi  gu/ajam.  nàmn  gow'nn,  me  parait  mettre  hors  de  doute  le 
sens  que  j'adopte  pour  celui-ci. 
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célestes,  aux  vaches  dont  le  même  Agni,  identifié  à  Mitra', 
est  «oint  »  quand  il  unit  dans  une  même  pensée  le  sacrifiant 
et  sa  femme,  c'est-à-dire  quand  il  accomplit  leur  sacrifice. 
Même  opposition  au  vers  III,  7,  2,  entre  les  vaches  divines, 
et  habitant  le  ciel,  qui  servent  de  cavales  à  Agni,  et  la 
vache  unique-  qui  tourne  autour  de  lui  quand  il  repose  dans 
le  séjour  de  la  loi.  Ce  passage  ofi're  une  assez  frappante 
ressemblance  avec  un  autre  où  une  vache  bonne  laitière,  qui 
nourrit  Apà>?iNapât,  paraît  égalementopposée,  comme  femelle 
du  sacrifice  terrestre,  aux  eaux  célestes  au  milieu  desquelles 
il  brille,  II,  35,  7. 

D'autres  formules,  où  figurent  également  deux  sortes  de 
femelles,  nous  montrent  le  mâle  allant  des  unes  aux  autres, 
ce  qui  ne  peut  guère  s'expliquer  que  par  sa  descente  du  ciel 
sur  la  terre  ou  par  son  retour  de  la  terre  au  ciel. 

Tel  est  le  vers  4  de  l'hymne  X,  1,  à  Agni  :  «  Les  mères 
bonnes  nourrices  t'entourent  en  te  donnant  la  nourriture  ; 
tu  vas  les  retrouver  sous  l'autre  forme  qu'elles  ont  prise; 
tu  joues  le  rôle  de  sacrificateur  parmi  les  races  humaines.  » 
Ces  formes  différentes  des  mêmes  mères  ne  peuvent,  ce 
semble,  appartenir  qu'à  des  mondes  différents.  C'est  en  ce 
sens  qu'il  est  dit  des  femelles  dont  les  métamorphoses  font 
le  sujet  du  vers  7  de  l'hymne  I,  140,  adressé  également  à 
Agni  :  «  Elles  prennent  une  forme  différente  en  compagnie 
du  père  et  de  la  mère,»  c'est-à-dire  elles  prennent  une 
forme  sur  terre  et  une  autre  dans  le  cieP.  Signalons  encore 
à  propos  de  Ces  changements  de  formes  des  femelles,  un 
mythe  sur  lequel  nous  aurons  à  revenir,  celui  de  Saranyû, 
fille  de  Tvashtri ,  mère  de  Yama  et  épouse  de  Vivasvat , 
immortelle  que  les  dieux  ont  cachée  aux  mortels  en  lui  sub- 
stituant, pour  la  donner  à  Vivasvat,  une  sorte  d'image  d'elle- 
même,  X,  17,  1  et  2.  Nous  verrons  également  que  la  nymphe 
céleste  Urvaçî,  a  séjourné  chez  les  mortels  sous  une  autre 
forme,  virùpâ,  X,  95,  16,  et  que  l'épithète  vishurùpâ,  appli- 
quée à  Yamî,  X,  10,  2,  peut  s'expliquer  dans  le  même 
ordre  d'idées.  La  forme  terrestre  de  la  femelle  céleste  est 
naturellement,  soit   l'offrande,  soit  la  prière.  Et  en  efi'et, 

1.  Voir  vol.  III,  p.  134  et  suivantes. 

2.  Cf.  plus  bas,  la  vache  qui  nourrit  seule  le  veau  ijui  lui  appartient  eu 
commun  avec  la  vache  céleste,  p.  7-2  et  suiv. 

3.  Cf.  le  vers  III,  54,  0,  où  il  est  dit  inversement  que  le  ciel  et  la  terre 
établissent  leur  demeure  en  des  lieux  dillerents,  comme  l'oiseau,  c'est-à-dire 
comme  le  mâle  à  double  forme,  Agni  ou  Soma. 
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il  est  question,  au  vers  X,  13,  3,  de  l'imitation  d'une  femelle 
céleste  au  moyen  de  la  parole.  On  peut  voir  une  allusion  à 
la  même  idée  dans  cette  comparaison  du  vers  IV,  5,  3  : 
«  Agni  m'a  enseigné  la  prière,  lui  qui  l'a  trouvée,  comme  le 
séjour  mystérieux  de  la  vache.  » 

Revenons  maintenant  aux  pérégrinations  du  mâle  entre  les 
deux  mondes.  Du  vers  X,  1,4,  où  nous  avons  vu  Agni  «re- 
tournant »  vers  des  femelles  qui  ont  pris  une  autre  forme,  on 
peut  rapprocher  le  vers  7  de  l'hymne  VIII,  43  :  «  Prenant 
pour  nourriture  les  plantes,  Agni  ne  se  lasse  pas  de  les  dévo- 
rer, relournanl  vers  les  jeunes.  »  Il  semble  bien  que  ces  jeunes 
femelles  vers  lesquelles  il  «  retourne  »  en  dévorant  le  bois, 
sont  des  femelles  célestes^,  les  eaux,  par  exemple,  d'où,  selon 
le  vers  9  du  même  hymne,  il  descend  dans  les  plantes  pour 
y  renaître  comme  dans  une  matrice.  L'hymne  I,  140,  à  Agni, 
dont  nous  avons  cité  tout  à  l'heure  le  vers  7  sur  les  femelles 
qui  «  prennent  une  forme  différente  en  compagnie  du  père  et 
de  la  mère»,  nous  montre  au  vers  8  des  vierges  chevelues 
qui,  déjà  mortes,  se  sont  relevées  :  c'est  Agni  lui-même  qui 
les  délivre  de  la  vieillesse  et  qui  leur  rend  le  souffle.  Il  y  a 
lieu  de  se  demander  si  l'idée  exprimée  au  vers  VIII,  43,  7, 
par  le  terme  «jeunes»  n'est  pas  analogue  à  celle  qui  l'est  ici 
et  ailleurs  sous  la  forme  d'une  résurrection  ou  d'un  rajeu- 
nissement. 

Les  formules  du  même  genre,  en  effet,  ne  sont  pas  rares. 
Au  vers  III,  55,  16,  il  est  question  de  vaches  qui  rajeunissent 
sans  cesse.  A  la  naissance  d'Agni,  d'après  le  vers  V,  2,  4,  les 
«  chenues  »  redeviennent  jeunes.  Ces  formules  d'ailleurs  sont, 
par  elles-mêmes,  susceptibles  de  plusieurs  applications.  Si 
j'ai  cru  tout  à  l'heure  pouvoir  considérer  les  «  jeunes  »  vers 
lesquelles  Agni  «retourne»  en  dévorant  les  plantes,  comme 
représentant  les  eaux  célestes,  je  dois  rappeler  maintenant 
que  l'aurore'  d'une  part,  les  prières^  de  l'autre,  sont  aussi 
des  femelles  à  la  fois  vieilles  et  jeunes,  c'est-à-dire  rajeunis- 
sant toujours. 

Ainsi,  les  différentes  sortes  de  femelles  peuvent  être  appe- 
lées jeunes  parce  qu'elles  se  renouvellent  sans  cesse.  Mais  il 
semble  bien  que  cette  même  qualification,  donnée  aux  mères 

1.  1,1).  247. 

2.  I,  p.  293.  Aux  passages  cités,  ajoutez  III,  1,  6,  où  les  sept  prières  sont 
appelées  à  la  fois  vieilles  et  jeunes,  et  IX,  86,  4,  où  les  «  vieilles  »  répan- 
dues par  les  fiishis  sont  sans  doute  aussi  les  prières. 
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ou  aux  épouses  d'Agni,  désigne  aussi  quelquefois  les  dernières 
qui  l'enfantent  ou  auxquelles  il  s'unit,  dans  l'un  quelconque 
des  mondes,  par  opposition  à  celles  auxquelles  il  s'est  uni  ou 
qui  l'ont  enfanté  précédemment  dans  un  autre  monde.  C'est 
ainsi  que  j'avais  d'avance  interprété  le  vers  YIII,  43,  7,  qui 
a  été  l'occasion  des  observations  qui  précèdent.  La  même 
idée  peut  seule,  à  mon  avis,  rendre  bien  compte  de  certaines 
formules  qui  opposent  des  femelles  anciennes  à  des  femelles 
nouvelles  en  nous  montrant  Agni  allant  des  unes  aux  au- 
tres. «  Séjournant  dans  les  anciennes,  il  monte'  sur  les 
nouvelles  »,  dit  l'auteur  du  vers  III,  55,  5,  qui  nous  le  pré- 
sente ensuite  «  au  milieu  des  jeunes  à  peine  nées  ».  Voici 
maintenant  le  vers  I,  141,  5  :  «  Ensuite  il  est  entré  dans  les 
mères  au  milieu  desquelles  il  brille  ;  il  s'accroît  largement 
sans  éprouver  aucun  dommage  ;  quand  il  est  monté  sur  les 
anciennes,  sur  celles  qui  sont  depuis  longtemps  en  mou- 
vement, il  descend  dans  les  nouvelles,  dans  les  jeunes.  » 
L'opposition  si  nettement  indiquée  dans  ces  passages  rappelle 
celle  quia  été  précédemment-  relevée  entre  les  eaux  et  les 
plantes.  Je  crois  toutefois  qu'au  vers  I,  95,  10,  le  mot  prasù 
doit  être  pris,  non  dans  le  sens  de  «  plante  »,  comme  je 
l'avais  fait  j)récédemment  ^,  mais  dans  le  sens  plus  général 
de  «  mère  »,  et  que  les  «  mères  nouvelles  »  dans  lesquelles 
Agni  entre  après  avoir  dévoré  tout  ce  qui  est  vieux,  c'est-à- 
dire  apparemment  le  vieux  bois  (cf.  III,  23,  1),  sont  les  eaux 
où  il  retourne  en  montant  de  la  terre  au  ciel.  C(da  n'empêche 
pas  que  dans  tel  autre  des  passages  cités',  les  femelles 
nouvelles  ne  puissent  représenter  par  opposition  aux  eaux 
du  ciel,  soit  les  plantes,  soit  encore  les  offrandes  ou  les 
prières  du  sacrifice.  A  l'appui  de  cette  dernière  interprétation, 
on  peut  citer  le  vers  I,  144,  5,  où  il  est  dit  d'Agni,  descendant 
de  l'île  (céleste)  par  le  penchant  des  montagnes  (des  nuages), 
qu'il  s'est  «  revêtu  de  lois  nouvelles  »  ',  apparemment  des 
lois  des  prières,  autrement  dit,  des  prièi-es  elles-mêmes,  les 

1.  Anùrud/i,  cf.  ru/i  [rwlli)  avec  anit,  I,  1  il,  il. 

2.  I,  p.  17,  et  II,  p.  17.  Voir  surtout  le  vers  VIII,  /i3,  9,  signalé  de  nou- 
veau ci-dessus,  p.  63. 

3.  I,  p.  18. 

4.  Et  au  vers  VII,  0,  3,  où  le  mot  pram't  «  mère  »  peut  très  l)ien  désigner 
les  plantes. 

•1.  Cf.  pour  le  sens  de  vaijiinê,  I.  l'iii,  li.  pour  celui  de  ndlnta.  IX,  08,  1, 
et  pour  la  combinaison  des  deux,  X,  ll'i,  3,  puis  IX,  07,  12.  On  sait  que  la 
ligure  du  vêlement  est  tros  souvent  employée  pour  exprimer  les  rapports  de 
l'élément  nulle,  Agni  ou  Soma,  avec  ses  différentes  mères. 
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prières  étant  mentionnées  dans  le  premier  hémistiche  du 
même  vers.  Les  mères,  ou  plus  généralement  les  femelles 
a  nouvelles  w,  paraissent  être  toujours  les  dernières  au  milieu 
desquelles  le  mâle  vient  à  passer  dans  la  série  ininterrompue 
de  ses  pérégrinations  du  ciel  à  la  terre  et  de  la  terre  au 
ciel*.  C'est  ainsi  du  reste  qu'Agni  lui-même,  vieux  et 
«  chenu  »,  III,  55,  9,  dans  certaines  femelles,  est  appelé 
«  très  jeune  »  ou  «  le  plus  jeune  »,  yavishilia,  VII,  4,  'i  et 
passim,  à  chaque  fois  qu'il  renaît  d'une  autre  mère. 

C'est  encore  par  l'idée  des  migrations  incessantes  du  mâle, 
passant  alternativement  d'un  monde  à  l'autre,  que  j'explique 
certaines  formules  où  il  est  question  de  ses  rapports  avec 
deux  sortes  de  femelles  distinguées  les  unes  des  autres  par 
les  termes  de  «  réunies  »  et  de  «  séparées  ».  La  «  réunion  »  et 
la  «  séparation  »  ne  peuvent  guère  s'entendre  des  rapports 
de  ces  femelles  entre  elles.  On  ne  sait  trop,  en  effet,  ce  que 
pourraient  être,  dans  ce  sens,  les  femelles  réunies  par  oppo- 
sition aux  femelles  séparées.  Il  s'agit  donc  de  leurs  rapports 
avec  le  mâle.  Les  «  réunies  »  sont  celles  qui  habitent  le 
monde  où  le  mâle  est  actuellement  présent;  les  «  séparées  » 
sont  celles  qui  habitent  un  autre  monde  où  le  mâle  va  d'ail- 
leurs bientôt  les  rejoindre.  Tel  est  le  sens  d'une  formule  qui 
se  rencontre  deux  fois,  au  vers  I,  164,  31  et  au  vers  X, 
177,  3  :  «  J'ai  vu  le  gardien  qui  ne  prend  pas  de  repos  allant 
et  venant  par  les  chemins;  se  revêtant  des  réunies,  se  revê- 
tant des  séparées  ^  il  voyage  dans  les  mondes.  »  Là,  l'idée 
des  pérégrinations  du  mâle  est  formellement  exprimée.  Ail- 
leurs, c'est  celle  des  formes  différentes  que  prennent  dans 
les  deux  mondes  les  femelles,  les  unes  séparées,  les  autres 
réunies,  avec  lesquelles  il  est  mis  en  rapport.  Le  vers  7  de 
l'hymne  I,  140,  à  Agni,  à  la  suite  de  la  formule  «  Il  saisit  les 
réunies  et  les  séparées»,  place  cette  autre  formule  que  nous 
avons  déjà  eu  l'occasion  de  citer  plus  haut''  :  «  Elles  prennent 
une  forme  différente  avec  le  père  et  la  mère.  »  On  peut  expli- 
quer encore  dans  le  même  ordre  d'idées  le  vers  III,  55,  15, 
où  à  la  mention  de  deux  séjours,  l'un  caché,  l'autre  visible, 

1  .  Toutefois,  les  «  nouvelles  »  ne  sont  en  réalité  ([ue  »  rajeunies  »,  ce 
qui  permet  aussi,  à  un  autre  point  de  vue,  de  les  appeler  anciennes.  De  là 
les  vers  X,  4,  o  et  IX,  tiS,  2,  ([ui  nous  montrent,  l'un  Agni  naissant  «  nou- 
veau »  au  milieu  des  vieilles,  l'autre  Soma  mugissant  après  les  anciennes. 

2.  Sndiu'kih.  et  vii/nhjih,  proprement  »  celles  (|ui  sont  dans  la  même  direc- 
tion »  et  «  celles  qui  sont  dans  une  direction  différente.  » 

3,  P.   62. 

Bbrgaigne,  La  RclUjion  védique.  ij 
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d'Agni  (ou  de  ses  mères,  cf.  12-14),  succède  celle  d'un  che- 
min qui  réunit  et  qui  sépare  '.  Ce  chemin,  allant  d'un  monde 
à  l'autre,  ne  réunit  Agni  aux  femelles  de  l'un  de  ces  mondes, 
que  pour  le  séparer  de  celles  de  l'autre  -.  Au  vers  IX,  84,  2, 
où  Soma  est  représenté  coulant  autour  de  tous  les  mondes, 
et  faisant  «  la  réunion  »  et  «  la  séparation  « ,  l'allusion  aux 
femelles  semble  évidente  ;  car  le  poète  le  compare  au  soleil 
«  poursuivant»  l'aurore  (cf.  I,  115,  2). 

Nous  reviendrons  plus  loin  sur  le  vers  5  de  l'hymne  V,  2,  à 
Agni,  où  le  prêtre  se  plaint  de  ce  que  son  «  petit  maie  », 
(.'est-à-dire  le  feu  du  sacrifice,  a  été  séparé  des  a  vaches  », 
qui  sont  là  les  vaches  célestes  :  ce  sont  ces  vaches  elles- 
mêmes  qui  doivent  venir  le  retrouver.  Inversement,  au  vers 
3  de  l'hymne  II,  35  à  Apâm  Napât,  dans  la  formule  «  Les 
unes  vont  avec  lui,  les  autres  vont  vers  lui  »,  les  femelles 
qui  «  vont  vers  le  fils  des  eaux  »  paraissent  représenter  les 
offrandes  ou  les  prières  du  sacrifice  terrestre  par  opposition 
aux  eaux  du  ciel  qui  «  vont  avec  lui  ». 

Nous  voyons  aussi  opposées,  sinon  dans  une  même  for- 
mule, au  moins  dans  des  passages  dont  le  rapprochement 
semble  inévitable,  une  femelle  «  étendue  sur  le  dos»,  uttdtiâ, 
et  des  femelles  «  penchées  »,  ji/imdh.  Le  sens  de  la  seconde 
qualification  parait  devoir  être  déterminé  par  la  comparai- 
son des  textes  qui  nous  montrent  l'urne,  la  source,  la  mer 
céleste  penchée,  I,  85,  11  ;  VIII,  40,5,  penchée  et  retournée 
sens  dessus  dessous,  I,  116,  9,  pour  déverser  ses  eaux  sur  la 
terre.  En  fait,  les  femelles  «  penchées  »  dans  le  sein  des- 
quelles Agni  se  tient  droit,  I,  95,  5,  sont  évidemment  les 
eaux  du  ciel  au  vers  II,  35,  9,  où  Agni  figure  sous  le  nom 
d'Apà/M  Napùt,  et  revêtu  de  l'éclair.  Par  opposition  aux 
femelles  «  penchées  »,  c'est-à-dire,  d'après  notre  interpré- 
tation, tournées  vers  la  terre,  la  femelle  «  étendue  sur 
le  dos  »  où  Agni  a  été  engendré,  II,  10,  3,  et  qu'il  tette, 
en  se  dressant,  au  moyen  dos  cuillers  du  sacrifice,  V,  1,  3, 
partit  représenter  une  femelle  terrestre,  probablement  la 
terre  elle-même.  La  même  qualification  est  en  effet  expres- 


1 .  Proprement  «  diri{,'é  dans  le  même  sens  »  et  «  dirige  dans  un  sens  dil'- 
l'erent».  Ce  sont  les  mêmes  termes,  sauf  la  légère  différence  de  sndhricinô 
et  de  snd/n'icî,  qui  servent  à  distinguer  les  femelles  aux  vers  I,  164,  31  et  X, 
177,  3. 

2.  Ailleurs,  on  dit  «{ue  le  raàle  a  deux  chemins,  X,  «1,  4(i,  parce  qu'il  suit 
le  chemin  de  la  terre  au  ciel,  tantôt  dans  un  sens,  tantôt  dans  l'autre. 
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sèment  donnée  à  la  terre  '  au  vers  X,  142,  5,  qui  nous  montre 
Agni  venant  vers  elle  (cf.  I,  95,  10),  en  se  dirigeant  de  haut 
en  bas,  iiyan.  Par  le  dernier  détail,  ce  passage  se  rattache  à 
ceux  qui  ont  été  cités  tout  à  l'heure  sur  les  migrations  du 
mâle.   On  en  peut  rapprocher  cette   invitation  adressée  au 
prêtre  dans  un  hymne  à  Agni,  111,29,3  :   «  Fais-le  descendre 
sur  celle  qui  est  étendue  sur  le  dos.  »  Mais  la  même  formule 
se  retrouve  mot  pour  mot  dans  un  autre  vers,  X,  27,  13,  où 
la  phrase  :  «  Il  vient,  en  se  dirigeant  de  haut  en  bas,  vers  la 
terre  étendue  sur  le  dos  »  est  précé'lée  de  celle-ci  :  u  Séjour- 
nant dans  son  sein,  il  fait  périr  celle  qui  est  droite.  »  L'op- 
position,   évidemment    intentionnelle,    des    deux    phrases, 
suggère  naturellement  l'idée  que  la  femelle  «  droite  »  est  une 
femelle  céleste.  Les  mêmes  femelles  que  les  /fishis  nous  mon- 
trent «  penchées  »  quand  elles  laissent  couler  leur  lait  sur  la 
terre,  ont  pu  être  représentées  «  droites   »   quand   elles  le 
retiennent,  ou  encore  quand,   selon  une  idée  plus  d'une  fois 
exprimée,  elles  tardent  à  enfanter  le  feu  céleste.  Et  en  effet, 
nous   voyons  qu'ici  Agni,  ou  plus  exactement  le  mâle,  non 
autrement  désigné,  fait  périr  sa  raère>  sans  doute  en  sortant 
de   son  sein   de  vive    force "^.    Signalons    encore,    avant    de 
quitter  la  femelle  «  étendue  sur    le   dos   »,    c'est  à-dire  la 
terre,    un    dernier  passage,  I,   164,    14,    exprimant  l'action 
du  sacrifice  terrestre  sur  les  phénomènes  célestes,  et  d'après 
lequel  les    «  dix  »  qui  sont  «  attelés   »   sur  cette  femelle, 
c'est-à-dire  les  dix  doigts  du  sacrificateur,   traînent  la   roue 
de  la  loi  ou  de  l'ordre  universel. 

L'auteur  du  versl,  95,  8,  dit  de  la  prière  du  poète  ^,en  lui 
•opposant  les  vaches,  les  «  eaux  »,  auxquelles  le  feu  s'unit 
sous  sa  forme  «  supérieure  »,  qu'elle  «  nettoie  le  fond  ». 
Pour  comprendre  cette  expression  bizarre,  il  faut,  d'une 
part,  se  rappeler  les  nombreuses  formules  qui  nous  montrent 
le  mâle  «  nettoyé  »  par  ses  mères  ;  de  l'autre,  remarquer  que 
le  «  fond  »  peut  représenter  ici,  et  au  vers  suivant,  I,  95,  9', 

J.  Elle  l'est  aussi  aux  deux  mondes,  si,  comme  il  y  a  tout  lieu  de  le 
croire,  ce  sont  eux  qui  sont  appelés  les  deux  cuves  au  vers  I,  164,  33.  Mais 
les  mêmes  poètes  qui  désignent  le  ciel  et  la  terre  par  le  duel  du  nom  de  la 
terre  seule  ont  bien  pu  donner  aussi  au  couple  une  épithète  qui  ne  convient 
proprement  iju'à  l'un  des  deux  membres  de  ce  couple. 

2.  Cf.  plus  bas,  p.  85.  On  remar((uera  aussi  au  vers  suivant  l'opposition 
de  la  vache  terrestre  qui  lèche  le  veau  et  de  la  vache  céleste  ((ui  l'aban- 
donne. Cf.  plus  bas,  p.   72. 

3.  Littéralement  «  le  poète,  la  prière  », 'sv  o'.à  ojoiv. 

4.  Si  l'on  rapporte  te,  non  à.  jrni/uh  mais  à  budluunii. 
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comme  au  vers  111,55,  7  ',  une  forme  cachée  d'Agni.la  forme 
«  supérieure  »  du  feu  qui  «  s'unit  aux  eaux  ».  L'idée  expri- 
mée serait  donc  celle  d'une  action  de  la  prière  sur  le  feu 
céleste.  Au  vers  1,164,9,  au  contraire,  le  «  fœtus  qui  se  tient 
au  milieu  des  femelles  de  la  demeure  "'  »  paraît  bien  être 
l'élément  mâle  du  sacrifice.  Mais  c'est  alors  cet  élément 
mâle  qui  exerce  sur  le  ciel,  de  concert  avec  la  Dakshiyià  ou 
salaire  du  sacrifice,  une  action  que  le  poète  décrit  en  ces 
termes  :  «  La  mère  (céleste)  a  été  attelée  au  joug  de  la 
Dakshi/tà...  Le  veau  a  mugi,  il  a  aperçu  la  vache  qui  prend 
toutes  les  formes  dans  les  trois  yojimas.  »  Agni  est  aussi 
associé,  au  moins  indirectement,  à  l'action  que  les  vers  I, 
73,  0  et  141,  1,  appartenant  à  des  hymnes  composés  en  son 
honneur,  semblent  attribuer  aux  femelles  terrestres  sur  les 
femelles  célestes.  Dans  le  premier,  nous  voyons  les  rivières 
sortir  de  la  montagne,  c'est-à-dire  les  eaux  tomber  du  nuage, 
à  l'appel  des  «  vaches  de  la  loi  »,  représentant  sans  doute 
les  prières.  Dans  le  second,  les  vaches  de  la  loi  représen- 
teraient au  contraire  les  femelles  célestes  qui  sont  «  ame- 
nées »  quand  la  prière  «  réussit  »  '\  Agni  joue  aussi  un 
grand  rôle  dans  l'hymne  III,  55,  où  nous  lisons  au  vers  8, 
que  la  prière  «  s'avance  entre  (les  deux  mondes)  au-devant 
du  don  de  la  vache  ».  Le  vers  X,  20,  2,  porte  expressément 
que  c'est  sous  sa  loi  que  les  femelles  désignées  par  le  mot 
enî  ^  «  cherchent  le  pis  de  la  mère  dans  le  ciel  »,  et  il  semble 
bien  qu'une  telle  formule  ne  peut  s'appliquer  qu'aux  femelles 
liturgiques,  à  la  recherche  des  trésors  célestes.  C'est  ainsi 
que  la  prière  à  laquelle  le  vers  IX,  69,  I,  associe,  non  plus 
Agni,  mais  Soma,  est  comparée  à  un  veau  qui  tette  sa  mère. 
Au  vers  IX,  75,  3,  c'est  Soma  lui-même  qui  fait  briller  les 
aurores,  alors  que  les  vaches  ^  de  la  loi  mugissent  après 
lui.  Ces  vaches  de  la  loi  paraissent  être  encore  les  prières. 
J'en  dirai  autant  des  sœurs,  épouses  d'Agni,  qui,  selon  l'ex- 
pression du  vers  1,71,  1,  ont  «  goûté  »  la  noire  et  la  rouge, 
c'est-à-dire  sont  entrées  en  jouissance  de  la  nuit  et  de  l'aurore. 
Au  vers  X,  8,3,  nous  retrouvons  l'expression  «  goûter  »  ;  mais 

1 .  Voir  plus  bas,  p.  87. 

"1,  Je  ne  crois  pas  qu'on  puisse  séparer  vrijoni   de    vrijana,  cf.   vrijani/a. 

3.  Cf.  les  formules  telles  que  «  Indra  a  fait  trouver  la  vache  par  la 
prière  »,  littérnlenient  «  a  reinlu  la  vache  facile  à  trouver  pour  la  prière  » 
X,  112,  8.  Nous  les  retrouverons  dans  la  deuxième  partie. 

'i.  On  traduit  ordinairement  «  hiche  ». 

o.   Pro|)rement  «  celles  qui  donnent  le  lait  ». 
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là,  celles  qui  «  goûtent»  sont  les  femelles  célestes,  ou,  comme 
dit  le  poète,  les  brillantes  «  au  fond  desquelles  est  le  che- 
val »  ',  c'est-à-dire  qui  enveloppent  la  forme  céleste  du  mâle 
assimilé  à  un  cheval.  Et  ce  qu'elles  goûtent,  «  dans  le  séjour 
de  la  loi  »,  lorsqu'Agni,  «  torrent  de  lumière  déposé  dans  le 
sacrifice  »,  s'envole,  c'est-à-dire,  apparemment,  remonte  au 
ciel,  c'est  «  elles-mêmes  »,  tanvali,  c'est-à-dire  ces  autres 
formes  d'elles-mêmes  qui  constituent  les  éléments  femelles 
du  sacrifice.  En  effet,  les  ofi'randes  et  les  prières  profitent  aux 
femelles  célestes.  Ainsi,  l'on  dit  des  vaches  qui  «  cuisent  » 
Soma  «  à  Ifitête  »,  c'est-à-dire  au  plus  haut  du  ciel  '^  qu'elles 
mangent  l'offrande,  IX,  71,  4,  des  vaches,  «  cuisant  »  égale- 
ment le  Soma,  qui  sont  les  compagnes  d'Indra,  qu'elles  boi- 
vent la  liqueur  «  séparée  »  ^,  I,  84,  10  et  II  *;  de  la  vache, 
mère  des  Maruts,  qu'elle  tette,  VIII,  83,  1;  de  la  vache  de 
Vàju,  qu'elle  s'approche  pour  boire  le  Soma,  I,  2,  3  ^;  enfin, 
des  vaches  qui  font  couler  leur  lait  «  de  la  tête  de  l'oiseau  », 
c'est-à-dire  toujours,  comme  nous  le  verrons",  du  plus  haut  du 
ciel,  qu'elles  boivent  l'eau  «  par  le  pied  »,  I,  164,  7.  Cette 
eau  qu'elles  boivent  «  par  le  pied  »,  apparemment  parce 
qu'elle  leur  arrive  de  bas  en  haut',  ne  peut  représenter  que 
l'offrande  ou  la  prière.  C'est  dans  le  même  sens  que  le  vers  I, 
164,  51,  parle  d'une  eau  qui  monte  et  descend  journellement. 

1.  Açvabudlinùh.  C'est  se  contenter  trop  aisément  que  de  traduire  ce 
mot,  comme  le  t'ont  M.  Roth,  M.  Grassmann  et  M.  Ludwig,  «  portées  »  ou 
«traînées par  des  chevaux  ».  Cf.,  d'une  part,  les  sept  fonds  de  l'océan  céleste. 
VIII,  AO,  5,  et  de  l'autre  la  montagne  qui  ne  livre  pas  le  cheval,    V,  54,  5. 

2.  Voir  p.   81 . 

3.  Vishâvant,  la  forme  terrestre  du  Soma.  Cf.  plus  haut,  les  femelles 
«  réunies  »  et  les  femelles  «  séparées  ».  Cf.  aussi  I,  164,  43.  Plus  tard,  le 
mot  vishâvant  &  désigné  le  jour  du  milieu  dans  une  fête  d'une  année,  et  par 
suite  l'équinoxe.  Il  signifie  en  réalité,  non  pas  «  qui  est  au  milieu  »,  mais  qui  est 
«  distingué  »  des  autres,  «  saillant  »  et  par  suite  «  supérieur»  aux  autres.  De 
là  la  comparaison  du  jour  vhliùvant  à  la  tête  (et  non  à  la  poitrine)  entre  les 
épaules,  et  la  promesse  à  ceux  qui  célèbrent  ce  jour  de  devenir  vislit'ioantas, 
c'est-à-dire  distingués  des  autres.  (Ait.   Br.,  IV,  22.) 

4.  C'est  peut-être  dans  le  même  sens  qu'il  est  dit  au  vers  IX,  9,  G,  que 
Soma  a«  contenté  »  les  femelles  divines. 

5.  Dans  une  énigme  dont  la  première  partie  a  été  déjà  expliquée  jjIus 
haut,  p.  27.  «  Ils  ont  mis  la  femme  dans  le  fœtus,  le  veau  dans  la 
bouche  »,  X,  53,  11,  si  la  bouche  dont  il  s'agit  était  celle  de  la  mère  du 
veau,  nous  aurions  peut-être  une  nouvelle  allusion  à  la  femelle  céleste  buvant 
le  Soma  terrestre. 

6.  P.  82. 

7.  Cf.  ci-après,  p.  90,  la  vache  qui  est  représentée  nourrissant  ((  par  le 
pied  »  son  petit  placé  sur  la  terre,  tandis  qu'elle  est  elle-même  dans  le 
ciel.  Au  vers  I,  104,  40,  également,  c'est  la  vache  céleste  qui  est  invitée  à 
boire. 
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On  aurait  tort  de  chercher  dans  l'eau  qui  monte  les  vapeurs 
dont  se  forment  les  nuages.  Ce  qui  préoccupe  surtout  les 
^ishis  n'est  pas  la  physique,  mais  la  liturgie.  L'eau  qui  des- 
cend est  bien  l'eau  des  nuages,  mais  l'eau  qui  monte  est  l'of- 
frande ;  car,  d'après  le  même  vers,  si  ce  sont  les  nuages  qui 
récréent  la  terre,  ce  sont  les  «  feux  »  qui  récréent  le  ciel; 
et  ces  feux  qui,  dans  une  antithèse  aussi  bien  marquée,  ne 
peuvent  être  que  des  feux  terrestres,  les  feux  des  sacrifices, 
ne  peuvent  aussi  porter  dans  le  ciel  d'autre  eau  que  l'of- 
frande. Cela  n'empêche  pas  le  poète  de  dire  que  c'est  une 
même  eau  qui  monte  et  descend  ainsi.  Les  éléments  femelles 
du  culte  sont,  en  effet,  considérés  comme  identiques  de  leur 
nature  à  ceux  des  phénomènes  célestes.  Cette  observation 
nous  ramène  aux  femelles  «  qui  se  goûtent  elles-mêmes  ».  Une 
expression  analogue  se  retrouve  au  vers  X,  100,  10,  où  les 
vaches  auxquelles  elle  est  appliquée  paraissent  être  des  vaches 
réelles,  se  nourrissant  dos  vaches  célestos,  c'est-à-dire  buvant 
l'eau  de  la  pluie  :  «  Soyez-vous  à  vous-mêmes  votre  propre 
remède.  » 

Les  rapports  du  mâle  avec  les  femelles  paraissent  conçus 
comme  une  union  sexuelle  entre  le  mâle  céleste  et  les  femelles 
terrestres  au  vers  IX,  72,  3,  qui  nous  montre  Soma  se  diri- 
geant vers  les  vaches  malgré  le  cri  de  la  Fille  du  Soleil. 
Nous  verrons  plus  loin'  que  cette  dernière  est  une  amante 
céleste  de  Soma.  Le  vers  ajoute  d'ailleurs  qu'il  habite  avec 
deux  groupes  de  sœurs  ^  Au  vers  IX,  03,  1,  où  figurent  «  les 
filles  du  Soleil  »  (au  pluriel),  Soma  échappe  également  à  ces 
femelles  célestes,  probablement  pour  se  rendre  k  l'appel  des 
prières,  mentionnées  dans  l'Jiémistiche  précédent. 

Nulle  part  les  rapports  du  mâle  avec  deux  sortes  de 
femelles  dont  les  unes  habitent  le  même  monde  que  lui,  et 
les  autres  un  autre  monde,  ne  sont  plus  nettement  indiqués 
que  dans  le  vers  III,  55,  17  :  «  Quand  le  mâle  mugit  au  milieu 
des  unes ,  c'est  dans  un  autre  troupeau  qu'il  dépose  sa 
semence.  »  Cette  formule  a  pu  servir  à  exprimer  à  la  fois 
l'union  du  mâle  céleste  avec  les  femelles  terrestres  et  celle 
du  mâle  terrestre  avec  les  femelles  célestes,  l'action  du  ciel 
sur  la  terre  et  l'action  do  la  terre  sur  le  ciel  que  nous  avons 
vues    opposées  l'une  à  l'autre  au   vers  I^  104,   51  :    i<  Cette 

t.  Dans  le  chapitre  de  la  troisième  pnriie  consacré  nnx  Acviiis. 
■i.  Voif  phis  liMiit.  p.  ;>:?. 
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même   eau  monte    et  descend   journellement  :    les  nuages 
récréent  la  terre,  les  feux  récréent  le  ciel.  » 


§  VI.  —  SUITE    DU    PRÉCÉDENT.     —    LA    FEMELLE    CACHÉE.  —   SES 
RAPPORTS   AVEC   LE   MALE   CACHÉ   ET   LE   MALE   VISIBLE. 


Des  données  non  moins  intéressantes  sur  les  relations  du 
mâle  avec  des  femelles  appartenant  à  des  mondes  différents, 
sont  celles  des  textes  qui  opposent  l'une  à  l'autre  deux  de  ses 
mères,  l'une  comme  lui  donnant  toujours,  l'autre  comme  lui 
refusant  quelquefois  son  lait. 

L'idée  d'une  mère  céleste  qui  abandonne  sa  progéniture 
est  familière  aux  poètes  védiques.  C'est  ainsi  que  nous 
verrons  Aditi  «  rejeter  »  Màrt;V/(/a,  X,  72,  8  et  9  ',  et  Sa- 
ranyû  abandonner  ses  deux  jumeaux,  X,  17,  2  ^.  On  peut 
rapprocher  de  ces  faits,  en  raison  de  l'assimilation  fréquente 
dans  la  mythologie  védique  du  personnage  de  la  mère  et  de 
celui  de  l'épouse,  la  fuite  d'Urvaçî,  abandonnant  son  époux 
Purûravas,  dans  l'hymne  X,  95  "'.  Il  est  aussi  fait  allusion 
dans  plusieurs  passages  à  l'idée  que  la  vache  céleste  se 
dérobe  i)arfois  au  sacrificateur  qui  veut  la  traire.  On  prie 
Sarasvatî  de  ne  pas  refuser  son  lait,  VI,  61,  14  \  On  de- 
mande à  Indra  et  Varu?ia  une  vache  qui  ne  refuse  pas  son 
lait,  IV,  42,  10.  Aux  vers  11  et  12  de  l'hymne  VI,  48,  \r 
vache  «  qui  ne  refuse  pas  son  lait  »,  que  les  prêtres  doivent 
amener  au  sacrificateur  par  le  moyen  d'une  prière  nouvelle, 
paraît  être  la  même  qui  a  donné  à  la  troupe  divine  des 
Maruts  un  lait  de  gloire  et  d'immortalité.  On  pourrait  donc 
l'assimiler  à  Priçni,  qui  passe,  comme  nous  le  verrons, 
pour  la  mère  des  Maruts.  Remarquons  que  Priçni,  d'après 
le  vers  22  du  même  hymne  VI,  48,  donne  tout  son  lait 
en  une  fois,  ce  qu'il  faut  peut-être  entendre  en  ce  sens  que, 
comme  celui  de  la  vache  dont  il  est  question  au  vers  X, 
87,  17,  son  lait  est   annuel"',    c'est-à-dire   ne   coule  qu'une 


1.  VoL  III,  p.  107. 

2.  Voir  la  deuxième  partie. 

3.  Voir  p.  06. 

4.  Les  vers  H    et.    12   du    même    hymne  ne  permettent  pas  de  croire  que, 
dans  cet  hymne,  Sarasvatî  représente  seulement  une  rivière  terrestre. 

5.  Cf.    la  vache    que  les  /{ihhus  gardent    un  an,   IV,   33,  4.  Cl.  aussi,  VI 
103,  9. 
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fois  l'année,  sans  doute  dans  la  saison  des  pluies'.  Priçni 
serait,  par  là  du  moins,  très  différente  de  la  prière  et  de 
l'offrande  dont  le  lait  ne  tarit  jamais. 

Maintenant,  si  l'on  se  rappelle  ce  que  nous  avons  dit  plus 
haut  de  l'élément  mâle  du  sacrifice  allaité  par  la  vache 
céleste,  on  comprendra  aisément  que,  lorsque  cette  même 
vache  se  dérobait,  il  ait  été  considéré  comme  privé  de  son 
lait.  Enfin  l'opposition  de  l'offrande  ou  de  la  prière,  qui 
ne  lui  manquent  jamais,  à  la  mère  céleste,  qui  paraît  quel- 
quefois l'oublier  ou  le  négliger,  n'était  pas  moins  naturelle. 

Or,  dans  l'hymne  III,  55,  il  est  bien  dit  au  vers  12  des 
deux  mères  d'Agni,  appelées  là,  l'une  la  vache  mère,  l'autre 
la  vache  fille,  qu'elles  l'allaitent  ensemble.  Mais  au  vers  sui- 
vant ^  nous  lisons  :  «  Elle  a  mugi  en  léchant  le  veau  d'une 
autre.  En  quel  monde  la  vache  a-t-elle  caché  son  pis  ?  I/â 
s'est  gonflée  du  lait  de  la  loi.  >>  Il  paraît  évident  qu'I/â 
représente  ici  la  prière  du  sacrifice  terrestre,  vache  mugis- 
sante, toujours  goi)flée  de  lait  pour  Agni,  toujours  léchant 
ce  veau  qui  a  pourtant  une  autre  mère,  une  mère  céleste. 
Celle-ci  au  contraire  a  caché  son  pis  on  ne  sait  où;  elle 
refuse  son  lait  au  veau  léché  par  la  prière,  par  celle  qui,  selon 
l'expression  du  vers  suivant,  revêt  divers  ornements  «  de 
pieds  »,  c'est-à-dire  diverses  formes  métriques  :  en  d'autres 
termes,  la  lumière  ou  les  eaux  du  ciel  se  dérobent  à  l'appel 
du  sacrifice. 

Notre  passage  paraît  d'ailleurs  avoir  été  une  formule  con- 
sacrée ;  car  il  se  retrouve,  mot  pour  mot,  sauf  la  mention 
d'I/à,  au  vers  X,  27,  14.  Il  est  sans  doute  fait  allusion  à  la 
même  formule  dans  ce  passage  du  vers  X,  117,  9  :  «  Deux 
mères  d'un  môme  petit  "  ne  l'allaitent  pas  également.  » 

1.  Copendant  le  vers  X,  T'i,  4,  où  il  est  question  d'une  l'emelle  qui  enfante 
en  une  seule  fois  beaucoup  de  fils,  pourrait  suggérer  une  autre  interpréta- 
tion pour  le  vers  VI,  48,  ii  :  Priçni  aurait  donné  tout  son  lait  en  une  fois 
parce  que  tous  ses  enfants,  les  Maruts,  sont  nés  ensemble. 

a.  C'est  dans  celui-là,  et  non  dans  le  précédent  (M),  concernant  la  Nuit 
et  l'Aurore,  (ju'il  faut  chercher  les  indications  propres  à  déterminer  la  na- 
ture des  deux  vaches  opposées  l'une  à  l'autre,  l'une  comme  mère,  l'autre 
comme  fille.  Sur  ce  dernier  rapport  qui,  dans  le  fiig-Veda,  n'a  jamais,  que  je 
saciie,  été  étendu  à  la  Nuit  et  à  l'Aurore,  appelées  encore  au  vers  11  deux 
sœurs,  voir  plus  bas.  section  vu.  Cf.  d'ailleurs  Ap;'u«  Napàl  opérant  ici-bas 
«  par  le  corps  d'un  autre  »,  II,  :i'>,  i'.i.  Sur  la  présence  ilans  deux  on 
plusieurs  vers  successifs  d'un  même  hymne  des  conceptions  les  plus  diffé- 
rentes concernant  les  mères  d'Agni,  cf.  entre  beaucoup  d'autres  l'hymne 
I,  95. 

3.  Sammâtn7'd.  Ce  terme,  en  tout  cas,  me  paraît  mettre  hors  de  doute  le 
fait   même    d'une    allusion    mythologique.  Car   je  me    refuse  à  le    prendre 
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Dans  le  même  hymne  III^  55,  où  nous  en  avons  signalé  le 
premier  emploi,  on  lit  au  vers  4  :  «  Une  autre  nourrit  le 
veau;  sa  mère  ne  bouge  pas  '.  »  L'allusion  aux  deux  mères  se 
retrouve  encore  au  vers  X,  01,  17,  dans  l'épître  dvibandhu 
donnée  au  sacrificateur  (Agni  ou  Soma)  qui  doit  traire  la 
vache  «  stérile  ». 

Un  rapprochement  qui  s'impose  aussi  est  celui  du  vers  II, 
18,  2,  où  il  ne  peut  être  également  question  que  d'Agni  ou 
de  Soma  :  «  D'autres  ont  engendré  celui  qui  est  le  fœtus 
d'une  autre.  »  Ces  «  autres  »  sont,  il  est  vrai,  du  genre 
masculin,  ainsi  que  d'  «  autres  »  encore  en  compagnie 
desquels  le  «  noble  mâle  »  figure  dans  le  même  passage, 
c'est-à-dire  qu'à  l'une  des  mères  du  feu,  si  c'est  de  lui  qu'il 
s'agit,  le  poète  oppose  les  prêtres  ou  les  dieux  qui  l'allument 
dans  d'autres  mondes,  au  lieu  de  lui  opposer  ses  autres 
mères  dans  les  mêmes  mondes.  Nous  disons  «  ses  autres 
mèi-es  »,  et,  en  effet,  le  premier  hémistiche  du  vers  cité 
paraît  contenir  une  allusion,  non  plus  seulement  à  deux,  mais 
à  trois  naissances  d'Agni.  Ceci  nous  conduit  au  vers  V,  47, 
5,  où  il  est  dit  du  mâle,  sous  forme  d'énigme,  et  comme  une 
grande  merveille,  qu'  «  il  est  nourri  par  deux  jumelles  autres 
que  sa  mère,  nées  l'une  ici,  l'autre  là».  La  formule  présente 
une  ressemblance  frappante  avec  celle  des  vers  III,  55,  13; 
X,  27,  14.  Le  dernier  détail,  exprimé  par  l'épithète  iheha 
jâte,  paraît  devoir  être  interprété  en  ce  sens  que  l'une  est  née 
dans  le  ciel^  l'autre  sur  la  terre  »  ^  La  nourrice  céleste  du 
mâle,  Agni  ou  Soma,  serait  ici  distinguée,  en  compagnie  de 
sa  nourrice  terrestre,  et  en  tant  que  manifestée  comme  elle 
dans  l'espace  visible,  de  la  mère  qui  ne  se  montre  pas.  Nous 
aurons  à  citer  dans  le  chapitre  suivant  plus  d'un  exemple  de 
cette  application  particulière  du  nombre  trois. 

Bien  entendu,  l'absence  de  la  mère  céleste  n'est  jamais 

(contrairement  à  l'accentuation  la  plus  ordinaire,  puisqu'il  est  oxyton 
dans  le  sens  possessif.  Ce  sens,  déjà  fort  peu  intéressant  dans  notre  passage, 
serait  tout  à  fait  inadmissible  au  vers  de  l'Atharva-Veda,  VIII,  7,  27. 

1.  K»knti  m/ità.  Cf.  i/jid.,  1  :  lnhctl  hudlmah.  On  peut  remarquer  qu'au 
vers  X,  27,  14,  la  formule  identique  à  celle  du  vers  13  de  l'hymne  III,  55, 
est  précédée  d'un  hémistiche  oii  se  rencontrent  également  les  mots  :  «  La 
mère  est  arrêtée.  »  Nous  avons  déjà  dit  plus  haut  qu'au  vers  précédent,  X, 
27,  1.3,  la  femelle  «  droite  »  que  fait  périr  le  mâle  enfermé  dans  son  sein 
ost  une  mère  qui  refuse  d'enfanter. 

2.  Cf.  l'application  de  l'épithète  ihnha  j(Uâ  aux  Aç.vins,  I,  181,  4  (plus 
bas,  partie  III],  et  surtout  de  l'épithète  équivalente  iliehn-mùtnrA.  VI,  59,  2, 
à  Agni,  dieu  du  sacrifice,  et  à  Indra,  dieu  du  ciel. 
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que  temporaire.  On  a  déjà  vu  que  dans  l'hymne  III,  55,  la 
ormule  qui  oppose  à  I/â,  c'est-à-dire  à  la  prière  terrestre, 
toujours  gonflée  de  lait  et  léchant  le  feu  du  sacrifice,  la  vache 
céleste  qui  cache  son  pis,  vient  immédiatement  après  un 
vers  (12),  où  les  deux  vaches  figurent  comme  allaitant  toutes 
deux  le  veau.  I.a  «  réunion  »  de  la  vache  et  du  veau  est 
même  devenue  un  mythe  célèbre  que  nous  retrouverons 
dans  la  légende  des  /îibhus,  qui,  pour  opérer  cette  réunion, 
ont  tiré,  cf.  III,  60,  2.  la  vache  «  de  la  peau  »,  I,  110,  8. 

Mais  qu'est-ce  que  cette  «  peau  »,  et,  plus  généralement, 
quel  est  le  lieu  où  la  mère  d'Agni  ou  de  Soma  reste  cachée 
dans  le  temps  qu'elle  se  dérobe  à  l'attente  du  nourrisson?  La 
notion  des  femelles  cachées  est  familière  aux  poètes  védi- 
ques. Aucun  mythe  n'est  plus  connu  que  celui  des  vaches 
cachées,  trouvées  par  Indra,  I,  (),  5,  ou  par  Brihaspati,  X, 
108,  11  ;  cf.  68,  7  et  ]jassim.  Les  formes  cachées  des  vaches 
sont  encore  trouvées  par  Soma,  IX,  87,  3,  gardées  par 
Agni,  V,  3,  3,  cf.  2,  connues  de  Varuna,  VIII,  41,  5,  qui 
révèle  les  trois  fois  sept  formes  cachées  de  la  vache,  VIÎ, 
87,  4;  cf.  IV,  1,  16,  réduites  à  sept'  au  vers  L  164,  3. 
Les  vaches  cachées  peuvent  être  les  aurores  qui  disparais- 
sent régulièrement  chaque  jour,  ou  les  eaux  qui  se  dé- 
robent pendant  la  sécheresse.  Pour  celles-ci,  et  eu  tant 
qu'elles  sont  distinguées  des  nuées  qui  les  renferment,  l'invi- 
sibilité pourrait  s'expliquer  sans  la  conception  d'un  séjour 
qui  soit  lui-même  invisible.  Ce  sont  en  effet  les  nuées  qui  ont 
suggéré  la  première  idée  de  ces  montagnes,  de  ces  cavernes, 
où  les  eaux  de  la  pluie  sont  cachées,  de  ces  étables  où  séjour- 
nent les  vaches  célestes.  Mais  quand  les  vaches  cachées  re- 
présentent les  aurores,  elles  ne  sont  plus  seules  invisibles  : 
les  étables  qui  les  renferment  le  sont  aussi.  D'ailleurs,  les 
nuées  où  sont  cachées  les  eaux  di>paraissent  souvent  elles- 
mêmes.  La  «  montagne  »  est  engloutie  dans  le  ventre  du 
démon  Vyitra,  1,  54,  10.  C'est  ainsi  que  dans  l'ordre  des 
phénomènes  météorologiques  comme  dans  celui  dos  phéno- 
mènes solaires,  s'imposait  nécessairement  l'idée  d'un  lieu 
mystérieux,  recevant  les  nuées  pendant  la  sécheresse,  comme 
il  reçoit  chaque  jour  les  aurores.  Il  va  sans  dire  que  ce  lieu 
devait  être   en  même   temps   conçu  comme    renfermant  la 

1.  Sur  l'emploi  de  ces  uombi'es,  voir  lo  chapitre  suivant.  Sur  le  second 
passage,  je  ferai  observer  que  le  mot  nihitn  «  déposé  »  imi)lique  souvent 
ridée  d'un  dépôt  dans  un  lieu  secret,  cf.  nii/fii. 
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prière  céleste,  prototype  des  prières  terrestres.  Ces  dernières 
elles-mêmes  sont  cachées,  VIII,  6,  8,  tant  qu'elles  ne  sont 
pas  sorties  de  la  bouche  du  prêtre,  cf.  X,  71,  1-3.  Mais  au  vers 

1,  164,  45,  les  trois  '  formes,  ou  pour  employer  l'expression 
du  texte,  les  trois  «  places  »  de  la  parole  qui  reçoivent  la 
qualification  de  «  cachées  »  sont  opposées  à  la  parole  hu- 
maine. Il  n'y  a  pas  jusqu'au  ciel  et  à  la  terre  qui  ne  soient 
cachés  à  leur  tour  (pendant  la  nuit),  VIII,  85,  16;  cf.  X,  88, 

2,  et  qui  ne  doivent  être  retrouvés  par  Indra. 

Les  éléments  femelles  de  la  mythologie  védique  ne  sont 
d'ailleurs  pas  les  seuls  qui  puissent  être  momentanément  ca- 
chés dans  le  monde  invisible.  Ce  que  nous  avons  dit  des 
aurores  et  des  eaux  est  applicable  au  soleil,  à  l'éclair,  et 
plus  généralement  aux  formes  célestes  d'Agni  et  de  Soma. 
A  la  vérité,  les  passages  où  il  est  question  d'Agni  caché,  I,  67, 
7;  141,3;  111,1,  14  ;  5,  10  ;  9,  5  ;  V,  8,3,  cf.  X,  53,  3,  ou, 
ce  qui  revient  au  même,  d'Agni  «  découvert»  par  des  sacri- 
ficateurs terrestres  ou  célestes  -,  n'impliquent  pas  par  eux- 
mêmes  ridée  d'un  séjour  mystérieux  de  cet  élém(-nt.  Agni, 
en  effet,  est  caché  dans  le  sein  de  ses  mères,  IV,  7,  6,  cf.  X, 
28, 8.  Il  y  séjourne,  III,  8,  1 ,  il  y  repose,  I,  140,  7  ;  III,  55,  4. 
Cela  peut  signifier  simplement  qu'il  est  caché  tantôt  dans  le 
bois,  IV,  7,  6;  III,  55,  4;  V,  1 1 , 6,  tantôt  dans  les  eaux,  X,  32, 
6;  46,  2,  etc. ,  et  en  effet,  nous  lisons  au  vers  1, 67,  6,  qu'il  va 
de  cachette  en  cachette  '.  De  même  le  Soma  caché,  cf.  I,  23, 
14,  peut  être  le  Soma  caché  dans  les  eaux,  X,  148,  2,  cf.  Ill, 
39,  6,  et  c'est  également  dans  ses  mères  que  le  mâle  est  caché 
au  vers  X,  27,  16,  et  au  vers  X,  8, 3,  où  cette  idée  est  exprimée 
par  une  épithète  bizarre  appliquée  aux  mères,  açvabudhnâh., 
«  au  fond  desquelles  est  le  cheval  »  *.  Mais  les  mères  du  mâle 
peuvent  elles-mêmes  disparaître  dans  un  séjour  invisible. 
Ce  séjour  se  trouvait  être  ainsi  le  réceptacle  d'Agni  et  de 
Soma  aussi  bien  que  des  femelles  de  toute  sorte,  et  non  seu- 
lement d'Agni  ou  de  Soma  représentant  le  soleil  couché,  mai.s 
encore  d'Agni  ou  de  Soma  représentant  ces  éclairs  dont  «  on 
Reconnaît  pas  le  séjour  »,  I,  105,1.  La  cachette  de  Soma 
paraît  être  en  effet  distinguée  des  eaux  au  vers  IX,  70,  2, 
où  nous  lisons  qu'il  s'est  revêtu  des  eaux  '  brillantes  quand 

1.  Sur  cette  application  du  nombre  trois,  voir  le  chapitro  suivant. 

i?.  Voir  I,  p.  10!»  et  suiv. 

H.  Littéralement  «  par  une  cachette  dans  une  cachette  ». 

4.  Voir  plus  haut,  p.  69  et  note  1. 

.•i.  Ce  sont  ces  eaux  qui  sont  désignées  au  vers    'i   du    même  hymne  par  le 
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sa  demeure  a  été  «  coanue  »,  Le  vers  IX,  68,  5  porte 
qu'il  naît  caché  '  «  au  delà  »  des  «  jumeaux  »  représentant 
vraisemblablement  le  ciel  et  la  terre.  Notons  d'ailleurs  en 
regard  des  trois  fois  sept  formes  cachées  de  la  vache,  VII, 
87,  4,  les  trois  fois  sept  places  cachées  d'Agni  que  le  vers 
I,  72,  6,  suppose  renfermées  en  lui ,  sans  doute  pour  dire 
qu'il  dépasse  l'univers,  que  l'univers  ne  peut  le  contenir. 
Peut-être  faut-il  entendre  aussi  le  vers  III,  55,  15,  en  ce 
sens  que  «  deux  séjours  sont  renfermés  dans  Agni,  dont 
l'un  est  visible,  l'autre  invisible  ». 

Nous  avions  rencontré  déjà  la  notion  du  monde  invisible 
dans  les  mythes  de  la  vie  future  ^  C'est  dans  ce  même  monde 
que  doivent  se  retirer  les  sacrificateurs  célestes  quand  ils 
disparaissent'^  et  qu'ils  prennent  dans  le  mystère  leurs  formes 
supérieures,  X,5,  2,  et  cachées,  cf.  VII,  103,8.  C'est  néces- 
sairement à  un  séjour  caché  des  dieux  que  s'opposent  leurs 
demeures  inférieures  et  visibles,  soumises  d'ailleurs  elles- 
mêmes  à  des  lois  supérieures  et  cachées,  III,  54,  5.  Les 
places  cachées  (cf.  I,  164,  5;  X,  53,  10?)  doivent  être 
surtout  celles  de  ces  anciens  dieux  que  nous  avons  ren- 
contrés déjà  aux  vers  I,  164,  50  et  X,  90,  16,  cf.  7,  et 
auxquels  semblent  encore  faire  allusion  les  vers  I,  27,  13  ; 
VII,  91,  1;  97,  5;  X.  72,  2-3;  191,  2.  J'avais  du  reste,  dès 
la  première  page  de  ce  livre,  compris  dans  le  nombre  des 
différents  sens  applicables  au  mot  «  ciel  »  l'idée  d'un  séjour 
invisible.  C'est  peut-être,  au  moins  dans  certains  cas,  ce 
séjour,  plutôt  que  le  ciel  visible,  qui  est  désigné  par  les  noms 
de  «  place  suprême  d'Agni  »,  1,72, 2  et  4,  de  «place  de  Soma 
dans  le  ciel  suprême  »,  IX,  86,  15,  cf.  83,  4,  ou  de  «  place 
suprême  de  la  mère  »,  IV,  5,  10,  etd'^yu,  V,  43,  14,  c'est- 
à-dire  encore  d'Agni  '. 

Le  simple  nom  de  <(  place  de  la  vache,   »  padam  goh^, 

nom  de  «  mères  du  milieu  »,  destiné  sans  doute  à  les  distiiij^uerde  hi  mère 
de  Soma  dans  le  monde  invisible. 

I.  Nihifa,  voir  plus  haut,  p.  74,  note  1. 

i.  I,  p.  8.1. 

3.  I,  p.  97.  Aux  passages  cités  alors  sur  leurs  «  allées  et  venues  »  dans 
le  ciel,  ajouter  I,  164,  19;  ti  ;  22,  rapprochés  de  'il. 

4.  Cf.  I,  p.  59-60,  et  le  vers  15  du  même  hymne.  On  peut  rapprocher  aussi 
de  ces  passages  ceux  où  il  est  parlé  de  la  naissance  d'Agni  dans  le  ciel  su- 
prême, VII,  5,  7,  et  de  la  naissance  (ou  de  la  patrie)  suprême  du  cheval, 
X,  56,  1,  cf.  I,  163,7. 

5.  Cf.  l'etable,  vraja,  III,  30,  10;  V,  45.  6;  VIII,  32,  5,  itrva,  IV,  28,  5, 
la  demeure  paslija,  X,  96,  11,  la  «  porte  »,  I,  53,  2,  et  enfin  le  nama  (séjour?), 
III,  39,  5,  de  la  vache. 
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semble  propre  par  lui-même  à  désigner  l'un  quelconque  des 
séjours  de  la  femelle  mythique,  et  parait  en  effet  s'appliquer, 
au  vers  1, 158, 2,  à  la  place  de^l'offrande,  tandis  que,  d'après  le 
vers  I,  163,  7,  c'est  là  que  sont  les  breuvages  que  cherche  à 
conquérir  la  forme  «  suprême  ))  du  cheval  du  sacrifice.  Il 
est  cependant  permis  de  croire  qu'il  désigne  de  préférence 
le  séjour  caché  de  la  femelle  céleste,  III,  55,  1,  cf.  I,  67,  6, 
même  lorsqu'il  n'est  pas  précisé  comme  au  vers  IV,  5,  10, 
où  la  vache  est  en  même  temps  appelée  «  la  mère  »,  par 
l'épithète  «  suprême  »,  ou  mieux  encore,  comme  aux  vers 
IV,  5,  3  et  IX,  71,  5,  par  la  qualification  expresse  de 
«  caché  ».  C'est  à  la  découverte  de  «  la  place  cachée  de  la 
vache  »  que  la  révélation  de  la  prière  à  l'homme  par  Agni  est 
comparée  au  vers  IV,  5,  3.  Le  séjour  dont  il  est  question  au 
vers  VII,  87,  4,  dans  la  formule  «  les  secrets  de  la  place  » 
est  aussi  la  place  cachée  de  la  vache,  puisque  ces  secrets 
sont  les  trois  fois  sept  formes  de  la  vache,  révélées  par  Va- 
ruwa. 

A  côté  de  la  formule  padam  goh  «  la  place  de  la  vache  », 
il  faut  placer  la  formule  padam  veh.  «  la  place  de  l'oiseau  », 
III,  7, 7,  désignant  évidemment  un  séjour  d'Agni  ou  de  Soma, 
qui,  comme  nous  l'avons  vu',  sont  l'un  et  l'autre  représentés 
comme  des  oiseaux.  Or,  non  seulement  la«  place  de  l'oiseau  » 
reçoit  au  vers  I,  164,  7,  la  qualification  de  «  cachée  »'-,  mais 
ce  passage  est  précisément  un  de  ceux  qui,  dans  le  chapitre 
suivant,  nous  serviront  à  montrer  comment  le  monde  invi- 
sible s'est  ajouté,  dans  la  formation  de  certains  nombres  my- 
thologiques, au  nombre  des  mondes  visibles. 

La  formule  padam  veh  se  rencontre  en  ou(re  dans  deux 
passages,  111,5,  5-6  et  IV,  5,  7-12,  où  elle  est  rapprochée  de 
deux  autres  formules  qui  paraissent  encore  désigner  le  monde 
invisible.  L'une  est  sasasija  canna  «  la  peau,  l'enveloppe  du 
dormeur  »;  l'autre  est  ripo  agram  «  le  sommet  de  la  trom- 
perie ou  de  la  trompeuse -^  Ces  nouvelles  formules  réclament 
une  explication.  Nous  commencerons  par  la  seconde. 

Le  mot  rip,  en  dehors  de  l'expression  ripo  agram,  III,  5,  5, 
et  de  l'expression  ripa  upaslhe,  «  dans  le  sein  de  la  rip  »,  X, 

1.  I,  p.  144  et  225. 

2.  11  ne  semble  pas  que  le  moi  ni hita  ivoir  plus  liaut,  p.  74,  note  1)  puisse 
avoir  ici  d'autre  sens.  En  tout  cas,  la  «  place  de  l'oiseau  »  est  «  ignorée  ». 
La  même  éjjithète  se  rencontre  encore  au  vers  III,  7,  7. 

3.  Elle  est  remplacée  dans  le  second  passage  par  rupo  ogroni.  Voir  ci- 
dessous,  p.  78. 
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79,  3,  n'a  pas  d'autres  sens  que  ceux  de  «  tromperie  »  ou 
((  trompeur,  trompeuse  »'.  Ces  deux  expressions  sont  évidem- 
ment équivalentes  à  celle  de  driihas  paclain  «  séjour  de  la 
tromperie  ou  de  la  trompeuse  »,  V,  74,  4,  rapprochée  juste- 
ment au  vers  II,  23,  10,  d'un  mot  ripa  <(  trompeur  »  formé  de 
la  racine  rip.  Les  trompeurs  dont  il  s'agit  dans  le  dernier 
passage  sont  des  démons. 

Le  terme  de  «  tromperie  »  dans  les  formules  ripa  uj/ram 
et  ripa  upasthe  pourrait  donc  faire  allusion  à  des  démons 
retenant,  soit  la  femelle,  soit  le  mâle.  Mais  la  femelle,  si  elle 
se  dérobait  volontairement  à  l'attente  des  hommes,  méritait 
elle-même  le  nom  de  «  trompeuse  ».  En  tout  cas,  h;  «  sommet  » 
et  le  «  sein  de  la  tromperie  »  ou  <(  de  la  trompeuse  »  sont  de 
nouvelles  désignations  du  séjour  invisible  et  du  mâle  et  de  la 
femelle.  Et  en  effet,  au  vers  X,  71),  3,  la  formule  ripaupasthe 
est  rapprochée  de  la  formule  mdlur  gahyain  »  le  mystère  » 
c'est-à-dire  «  la  forme  mystérieuse  de  la  mère  ».  Celui  qui 
est  dans  ce  sein  (dans  ce  giron),  et  qui  tette,  ibiiL,  ne  peut 
être  qu'une  forme  cachée  d'Agni  ou  de  Soma. 

A  côté  de  la  formule  «  sommet  de  la  tromperie  »  ou  "  de  la 
trompeuse  »,  figure  au  vers  5  de  l'hymne  III,  5  à  Agni  la 
formule  équivalente  a  place  de  l'oiseau  »  :  «  Il  garde  le  séjour 
qui  lui  est  cher,  le  sommet  de  la  tromperie  (ou  de  la  trom- 
peuse), la  place  de  l'oiseau  ».  La  même  phrase  se  retrouve 
mot  pour  mot  au  vers  IV,  5,  8,  à  cela  près  que  la  forme  ripah 
y  est  remplacée  par  la  forme  rupah.  Si  cette  forme,  qui  se 
rencontre  déjà  au  vers  précédent  dans  la  même  combinaison, 
agre  nipah,  mais  qu'on  ne  retrouve  plus  que  dans  un  seul 
autre  passage,  au  vers  X,  13,  3,  n'est  pas  une  fausse  leçon 
pour  ripah,  le  thème  rup,  dont  elle  est  le  génitif,  ne  peut 
avoir  d'autre  sens  étymologique  que  celui  de  "  fente  »  (racine 
rap,  plus  tard  lup,  «  rompre  »)  et  par  suite  de  «caverne»; 
il  désignera  donc  en  tout  cas  un  séjour  de  la  vache  céleste, 
et  le  sommet  de  ce  séjour  sera  toujours  la  «  place  cachée  ", 
la  cinquième  des  «  cinq  places  de  la  rw/;  »,  X,  13,  3,  que 
nous  retrouverons  dans  le  chapitre  suivant,  et  dont  les  quatre 
autres  sont  les  points  cardinaux. 

En  même  temps  qu'elle  est  rapprochée  du  «  sommet  de  la 
tromperie  ou  de  la  trompeuse  »  au  vers  III,  5,  5,  la  «  place 
de  l'oiseau  »  est,  au  vers  suivant,  rapprochée  de  «  la  peau  », 
c'est-à-dire  de  «  l'enveloppe  »  du  «  dormeur  »,  également 

1.  Voir  vol.  III,  [).   I7y. 
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gardée  par  Agni.  Il  eu  est  de  même  du  «  sommet  de  la  r«.yj  « 
au  vers  IV,  5,  7.  Le  sens  de  «  dormeur  »  que  je  donne 
dans  cette  formule  au  mot  sasa  en  le  rapportant  à  la  racine 
sas  «dormir»,  et  en  l'appliquant  à  la  forme  cachée,  soit 
d'Agni  lui-même,  soit  de  Soma,  peut  lui  être  conservé  dans 
tous  ses  emplois  '.  Il  me  parait  confirmé  par  le  rapprochement 
d'un  mythe  que  nous  étudierons  plus  tard,  celui  du  sommeil 
des /^ibhus  dans  la  demeure  de  Savitri,  c'est-à-dire  dans  le 
monde  invisible.  C'est  au  «  dormeur  »  que  l'auteur  du  vers 
X,  79,  3,  compare  le  petit  qui  tette  «  dans  le  sein  de  la 
tromperie  »  ou  de  la  «  trompeuse  »^  en  sorte  que  cette  citation 
nous  offre  une  troisième  fois  le  rapprochement  que  nous 
avions  rencontré  déjà  aux  vers  III,  5,  5  et  6  et  IV,  5,  7.  L'ex- 
pression «  matrice  du  dormeur  «  qu'on  trouve  encore  au  vers 
V,  21,  4  et  celle  de  «  sein  du  dormeur  »  que  présente  le 
vers  IV,  7,  7,  après  une  mention  d'Agni  caché,  ibid.  6,  pa- 
raissent avoir  le  même  sens  que  celle  de  «  peau  du  dor- 
meur». Cette  «  peau  »  du  dormeur  est  son  enveloppe.  Le 
terme  de  «  peau  »  appliqué  aussi,  soit  directement,  soit  par 
voie  de  comparaison,  à  la  terre,  I,  85,  5;  X,  68,  4,  cf.  V,  85, 
I,  et  aux  deux  mondes  de  la  terre  et  du  ciel  qu'Indra  enroule, 
VIII,  6,  5,  et  déroule,  VI,  8,  3,  l'a  été  en  outre,  probablement 
au  nuage  que  Soma  fait  gonfler,  IX,  74,  5,  cf.  I,  129,  3,  et 
certainement  aux  ténèbres  que  le  soleil  enroule  VII,  (33,  I, 
cf.  IV,  13,  4,  et  I,  130,  8;  IX,  73,  5.  D'une  façon  géné- 
rale, il  s'applique  aux  différents  séjours  où  Agni  et  Soma 
peuvent  être  renfermés,  à  l'enveloppe  dont  Soma  se  dépouille 
comme  un  serpent  de  sa  vieille  peau,  IX,  86,  44,  et  la  «  peau  » 
céleste  a,  comme  tous  les  autres  détails  de  la  mythologie  su- 
praterrestre,  sa  représentation  sur  la  terre,  soit  dans  la  terre 
elle-même  (III,  21,  5?),  soit  dans  le  tamis  que  traverse 
le  Soma,  tamis  appelé  au  vers  IX,  69,  3,  la  peau  de  bre- 
bis, et  rappelant  la  peau  qui  lui  sert  de  tamis  céleste,  X,  31, 
8,  soit  dans  une  peau  réelle,  dans  une  peau  de  vache  qui  re- 
çoit le  suc  exprimé  par  les  pierres  du  pressoir,  IX,  66,  29  ; 

1.  C'est  avec  le  dormeur,  c'est-à-dire  avec  Agni  ou  Soma  jusqu'aloi-s 
endormi  ou  caciié.  qu'Indra  a  apporté  la  richesse  à  Viraada,  I,  '61,  i.  Le 
«  dormeur  »  qui  d'après  le  vers  3  de  l'hymne  VIII,  61,  est  saisi  avec  la  langue 
pourrait  l)ien  être  le  Soma  caché.  Les  formules  bizarres  abondent  dans  le 
même  hymne. 

2.  11  l'appelle  encore  le  «  cuit  d,  cf.  plus  bas,  p.  83.  L'incohérence  des 
images  a  été  relevée  dans  l'article  cité  p.  124.  On  remarquera  (jue  notre 
interprétation  du  mot  sasa  est  ici  conforme  à  celle  du  Nirukta,  5,  3. 


—  80  — 

79,  4  ;  101 ,  1 1  et  16,  cf.  I,  28,  9  ;  IX,  65,  25  ;  70,  7,  et  qui 
quelquefois  est  appelée  elle-même  une  vache.  X,  116,  4,  cf. 
IX,  12,  3.  La  «  peau  »  que  le  vers  I,  79,  3,  place  dans  le  sé- 
jour de  '.!  l'inférieur  »  s'oppose  naturellement  à  la  «  peau  su- 
prême »  où  a  été  déposé  Agni,  I,  145,  5.  11  est  clair  d'ail- 
leurs que  cette  peau  «  suprême  »  ou  plus  généralement  que 
«  la  peau,  l'enveloppe  »  peut  être  non  seulement  le  nuage  ou 
le  ciel  visible,  mais  le  monde  invisible.  C'est  ce  dernier  sans 
doute  qui  est  appelé  au  vers  IV,  17,  14,  le  «  fond  »  de  la 
peau  »,  et  qui  reçoit  dans  notre  formule  le  nom  de  «  peau  du 
dormeur  ».  Signalons  aussi  comme  une  autre  ressemblance 
du  mythe  des  Ribhus  avec  celui  qui  nous  occupe,  la  peau 
dont  ces  sacrificateurs  divins  font  sortir  une  vache.  1,  110, 
8;  161,  7;  III,  60,  2,  pour  la  réunir,  comme  nous  l'avons 
dit  déjà,  à  son  veau,  c'est-à-dire  à  la  forme  terrestre  du  mâle. 
I,  110,  8. 

Les  quatre  formules  «  place  de  la  vache,  place  de  l'oiseau, 
sommet  de  la  tromperie  ou  de  la  trompeuse,  peau  du  dor- 
meur »,  que  nous  avons  vues  réunies  deux  à  deux  ou  trois  à 
trois  dans  plusieurs  passages,  le  sont  toutes  les  quatre,  la 
troisième  sous  la  forme  de  «  sommet  de  la  rup  »,  dans  les 
vers  7,  8  et  10  de  l'hymne  IV.  5,  et  dans  le  dernier,  la  «  place 
de  la  vache  »  est  en  même  temps  appelée  la  «  place  suprême 
de  la  mère  ».  Au  vers  7  la  «  peau  du  dormeur  »  paraît  être 
nommée  en  même  temps  «  la  peau  »  (l'enveloppe)  «  de 
Priçni  »,  c'est-à-dire  d'une  forme  particulière  de  la  vache 
céleste  que  nous  retrouverons  dans  le  mythe  des  Maruts. 
Tout  ce  passage,  IV.  5,  7-12,  me  paraît  mettre  hors  de 
doute  à  la  fois  l'équivalence  des  quatre  formules  et  l'idée 
de  mystère*   qui  s'y  attache. 

Certains  emplois  des  mots  signifiant  «  tête  »,  màrdhan, 
ciras,  çirshan,  paraissent  rentrer  dans  le  même  ordre  d'idées. 
Remarquons  d'abord  les  expressions  «  tête  du  monde  »,  «  tête 
de  l'univers  »,  désignant  le  lieu  où  se  tient  l'Agni  céleste,  X, 
88,  5,  et  d'où  les  prêtres  l'ont  fait  sortir  -,  VI,  16,  13.  La 
«  tête  »  des  «  parents  ».  cVst-à-dire  du  ciel  et  de  la  terre, 
qu'Agni  a  «  saisie  »,  X,  8,  3,  est  aussi  le  sommet  de  l'uni- 
vers, aussi  bien  que  la  tête,  non  autrement  désignée,  dont  il 

1.  Cf.  encore  les  vers  0  et  12. 

i.  Je  sous-entends  au  pluriel,  avec  le  sujet  vdgfiatah,  le  verhe  exprimé  au 
singulier  avec  le  sujet  rit/tnrvd.  C'est  la  seule  construction  ^\m  me  paraisse 
offrir  un  sens  satisfaisant. 
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est  né  d'après  le  vers  X,  88,  16,  et  celle  où  les  vaches  qui 
mangent  l'offrande,  c'est-à-dire  les  vaches  célestes,  «  cuisent 
le  Soma  dans  leur  pis  »  ',  IX,  71,  4.  La  «  tête  de  la  mon- 
tagne »  sur  laquelle  s'arrêtent  les  Açvins,  VII,  70,  3,  est 
encore  une  figure  analogue.  Ailleurs,  c'est  Soma  lui-même, 
IX,  27,  3;  69,  8,  ou  Agni,  I,  59,  2;  III,  2,  14;  VI,  7,  1; 
VIII,  44,  16,  qui  est  appelé,  par  une  sorte  de  métonymie,  la 
«  tête  du  ciel»  ou  «  du  monde"-  »,  X,  88,  6.  C'est  pendant  la 
nuit  qu'Agni  est  la  tête  du  monde,  après  quoi  il  nait  le  matin 
sous  la  forme  ^  du  soleil,  ibid.  Agni,  tête  du  monde,  est  donc 
bien  le  feu  caché.  Mais  les  formules  qui  doivent  ici  nous 
arrêter  surtout  sont  celles  de  «  tête  d'Agni  »  ou  «  de  Soma  » 
et  plus  généralement  «  du  mâle,  du  taureau  »,  et  la  formule 
correspondante  «  tête  de  la  vache  ». 

A  la  vérité  plusieurs  passages  attribuent,  soit  au  mâle, 
soit  à  la  femelle,  autant  de  têtes  que  de  formes.  Agni  a  trois 
tètes,  I^  146,  1.  Soma  se  fait  trois  têtes^  IX,  73,  I,  c'est-à-dire 
prend  trois  formes,  et  même  aucune  des  formes  dont  il  s'agit 
là  n'est  cachée,  puisqu'il  les  prend  «  pour  se  laisser  saisir», 
tandis  qu'Agni  naissant  dans  le  mystère  est  «  sans  tête», 
IV,  I,  11.  Le  mâle  dont  la  forme  monstrueuse  est  décrite 
au  vers  IV,  58,  3,  a  deux  têtes.  Nous  retrouverons  au  cha- 
pitre suivant  le  mâle  à  sept  têtes,  III,  5,  5,  et  la  prière  ou 
l'hymne  à  sept  têtes,  X,  67,  1  ;  Val.  3,  4,  formule  évidem- 
ment équivalente  à  celle  des  «  sept  prières  ». 

Cependant  on  comprend  aisément  qu'à  un  autre  point  de 
vue,  et  quand  on  voulait  représenter  l'unité  essentielle  d'un 
être  à  formes  multiples  en  lui  attribuant  un  seul  corps,  on 
lui  ait  donné  pour  tête  la  plus  élevée  de  ses  formes.  Une  con- 
ception de  ce  genre  s'accordait  bien  avec  des  images  telles 
que  celles  des  vers  X,  8,  6  et  IX.  71,1,  qui  nous  montrent 
Agni  élevant  sa  tête  dans  le  ciel,  et  Soma  prenant  le  nuage 
pour  chevelure.  Mais  elle  paraît  avoir  eu  en  même  temps  une 
portée  mystique  analogue  à  celle  que  nous  avons  cru  décou- 
vrir dans  les  formules  précédemment  étudiées.  Au  vers  X, 
79,  2,  précédant  immédiatement  l'un  de  ceux  où  nous  avons 
relevé  la  formule  «  sein  de  la  tromperie  »,  il  est  dit  que  la 
tête  d'Agni  est  cachée.  L'idée  de  «  tête  »  est  combinée  avec 

1.  Sur  cette  expression,  voir  plus  bas,  p.  83  et  note  4. 

2.  Et  non  de  la  «  terre  »,  comme  j'avais  traduit  précédemment.  I,  p.  110. 

3.  Je  me  décide  pour  cette  interprétation  sur  laquelle  j'avais  hésité,  I,  p. 
116. 

Bercjaigne.  La  Religion  védique.  6 
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celle  de  «  place  de  l'oiseau  »  au  vers  I,  164,  7  :  «  Qu'il  parle, 
celui  qui  connaît  la  place  cachée  de  ce  bel  oiseau  !  Les  vaches 
font  couler  leur  lait  de  sa  tête.  »  La  «  tête  »  de  l'oiseau 
semble  là  identique  à  la  «  place  cachée  »  qui  est  à  la  fois  celle 
do  l'oiseau  et  de  la  vache,  la  forme  supérieure  du  mâle  étant 
confondue  avec  son  séjour  mystérieux  par  une  sorte  de  mé- 
tonymie analogue  à  celle  que  nous  avons  observée  plus  haut 
dans  le  passage  de  l'idée  de  «  tête  du  monde,  où  séjourne 
Agni  »  à  celle  d'  «  Agni,  tête  du  monde  ».  C'est  ainsi  encore 
qu'on  dit  de  Soma  qu'il  «  garde  sa  tête  »,  IX,  68,  4,  à  peu 
près  comme  on  dit  d'Agni  qu'il  «  garde  la  place  de  l'oiseau  », 
III,  5,  5  et  IV,  5,  8.  Le  tour  paradoxal  des  formules  ne  doit 
pas  nous  arrêter.  Les  poètes  védiques,  bien  loin  de  l'éviter, 
le  recherchent,  surtout  en  pareille  matière,  et  nous  verrons 
plus  bas  la  parole  sacrée  qui  «  enfante  son  père  »  accomplir 
ce  miracle  «  dans  la  tête  »  de  ce  même  père,X,  125,  7,  c'est- 
à-dire  toujours  dans  la  partie  la  plus  élevée  et  la  plus  mys- 
térieuse de  l'univers.  Tous  les  êtres  partent  comme  des  bran- 
ches de  la  tête  d'Agni  Vaiçvànara,  VI,  7,  6.  Les  deux  formules 
correspondantes  «  tête  du  taureau  »  et  «  tête  de  la  vache  » 
éveillent  aussi  l'idée  du  monde  invisible  aux  vers  I,  30,  19 
et  X,  46,  3.  Dans  le  premier  de  ces  vers  la  roue  du  char  des 
Açvins  placée  sur  la  tête  du  taureau  '  est  opposée  à  celle  qui 
parcourt  le  ciel.  Dans  le  second,  nous  lisons  que  Trita  a  dé- 
couvert Agni  sur  la  tête  de  la  vache.  La  «  tête  du  taureau  » 
doit  d'ailleurs  différer  peu  de  la  «  tête  du  cheval  »,  cachée 
dans  les  montagnes,  qui  est  rapprochée  de  la  forme  mysté- 
rieuse de  la  vache  aux  vers  I,  84,  14  et  15,  et  qui  semble 
bien  considérée  aux  vers  I,  163,  6  et  7,  comme  iden- 
tique à  la  forme  supérieure  du  cheval  dans  le  séjour  de  la 
vache  ^ 

La  forme  supérieure  de  Soma  est  désignée  uniquement  par 
le  mot  «  tête  »  aux  vers  I,  43,  9  et  IX,  93,  3.  Dans  l'un,  le 
Soma-tête  est  prié  d'accueillir  ^  les  créatures  dont  il  est  le 
père  et  qui  l'honorent.  Dans  l'autre,  nous  voyons  les  va- 

1.  CÇ:  la  roue  invisible  du  char  de  Sùryà,  identique  au  char  des  Açvins, 
plus  bas,  troisième  partie. 

2.  Cf.  aussi  la  «  lête  de  Bhaga  »,  X,  151,  1.  Nous  retrouverons  encore 
la  «(  tète  du  cheval  »  dans  le  mythe  de  Dadhyayic,  faisant  partie  de  la  lé- 
o-ende  des  Açvins  (partie  111).  La  «  tète  du  sacrifice  »,  II,  3,2;  IX,  17,  6, 
pourrait  être 'aussi  la  lorme  supérieure  et  cacheo  du  sacrifice. 

3.  Il  est  prié  de  les  accueillir  «  sur  son  nombril  »,  ce  nombril  figurant 
le  lieu  de  leur  origine  (voir  I,  p.  35). 
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ches  «  cuire  »  le  Soma-tête,  comme  nous  les  avions  vues 
tout  à  l'heure  cuire  le  Soma  à  la  tête  du  monde  ^ 

Cette  formule  bizarre  «  les  vaches  cuisent  le  Soma»  éveille 
à  la  fois,  ainsi  que  je  l'ai  montré  ailleurs  ^,  l'idée  de  l'of- 
frande «  cuite  »,  c'est-à-dire  prête  à  être  offerte  aux  dieux, 
et  celle  qui  est  exprimée  dans  une  autre  formule  très  usitée 
«  le  lait  cuit  dans  les  vaches  crues  ^  ».  Les  «  vaches  crues  », 
c'est-à-dire  «  froides  »,  sont  les  nuits,  les  aurores  ou  les 
nuées,  et  le  «  lait  cuit  »  qu'elles  renferment  est  Agni  ou 
Soma  représentant  le  soleil  ou  l'éclair  *.  Le  «  lait  cuit  »,  ou 
plus  simplement  le  «  cuit  »,  est  encore  une  représentation 
du  mâle  caché  que  nous  avons  du  reste  déjà  rencontrée  au 
vers  X,79,3,  avec  le  terme  de  «  dormeur  »  et  la  formule 
«  sein  de  la  tromperie  »  ou  de  la  «  trompeuse  ». 

En  résumé,  les  éléments,  soit  mâleS;,  soit  femelles,  de  la 

1.  Sur  le  vers  I,  164,  28,  où  le  mot  «  tête  »  désigne  également  la  forme 
supérieure  du  mâle,  voir  plus  bas,  p.  89. 

2.  Mémoires  de  la  Société  de  linguistique  de  Pa7Hs,  lY,  p.  128-129  et  116-117. 

3.  Ou  simplement  «  le  cuit  dans  les  crues  »,  VIII,  78,  7.  L'idée  de  lait  est 
formellement  exprimée  aux  vers  I,  62,  9;  180,  3,  celle  de  vaches  aux  vers  I, 
180,  3  ;  II,  40,  2;  III,  30,  14  ;  IV,  3,  9;  VI,  17,  6;  44,  24;  72,  4.  cf.  VIII, 
32,  25. 

4.  La  formule  peut  sans  doute  avoir  un  sens,  appliquée  aux  vaches  réelles, 
et  en  effet,  le  lait  du  sacrifice  est  appelé  au  vers  X,  179,  3  «  l'offrande 
cuite  dans  le  pis  ».  Je  n'en  crois  pas  moins  qu'elle  s'applique  le  plus  sou- 
vent, ainsi  que  celle  du  lait  «  blanc,  brillant,  dans  les  vaches  noires  et  dans 
les  vaches  rouges»,  I,  62,  9  ;  IV,  3,  9,  cf.  VI,  72,  4;  VIII,  8-2,  13,  aux  vaches 
mythiques.  Sans  parler  de  l'emploi  du  mot  usriyâ,  I,  180,  3  ;  II,  40,  2  ;  VI, 
17,  6,  qui  renferme  au  moins  une  allusion  aux  vaches  aurores  (voir  I,  p.  316), 
j'ai  fait  remarquer  (article  cité.  p.  117,  note  2)  que,  non  seulement  notre  for- 
mule célèbre  toujours  l'œuvre  d'un  dieu  mettant  le  lait  cuit  dans  les  vaches 
crues,  mais  que  dans  presque  tous  ses  emplois,  ou  bien  elle  trahit  par  quelque 
terme  (fjûrvyatyi,  I,  180,  3,  jâmaryena,  IV,  3,  9)  son  caractère  mythique,  ou 
bien  elle  figure  dans  des  vers  célébrant  en  même  temps  d'autres  œuvres  ac- 
complies par  les  dieux  dans  le  ciel,  II,  40,  2;  VI,  17,  6;  VIII,  32,  25;  78,  7. 
Au  vers  III,  30,  14,  le  «  cuit  »  que  porte  la  vache  «  crue»  est  ap})elé  «  une 
grande  lumière  déposée  dans  ses  entrailles  ».  Le  «  cuit  »  déposé  dans  les 
vaches  reçoit  au  vers  X,  106,  11,.  le  nom  de  madhu  (cf.  IV,  3,  9),  désignant 
apparemment  la  même  liqueur  à  laquelle  le  vers  III,  39,  6  donne  des  pieds 
et  des  sabots,  c'est-à-dire  le  Soma-cheval.  Mais  il  y  a  mieux.  Au  vers  X, 
49,  10,  c'est  sous  son  propre  nom  que  le  Soma  est  placé  dans  les  entrailles 
et  dans  le  pis  de  la  vache,  et  au  vers  X,  45,  3,  nous  voyons  Agni  «  allumé 
dans  le  pis  »  du  ciel.  D'autre  part,  le  Soma  est  souvent  considéré  comme 
un  lait,  IX,  54,  1;  62,  20,  et  non  seulement  comme  le  lait  de  la  plante,  I, 
137,  3;  V,  43,  4,  mais  comme  un  lait  apporté  du  ciel,  IX,  66,  30,  comme  le 
lait  de  la  vache  céleste  Aditi,  IX,  96,  15,  et  Agni  est  comparé  au  lait,  V, 
19,  4,  et  au  beurre  de  la  vache,  IV,  1,  6;  10,6,  cf.  III,  26,  7.  Mais  le  meilleur 
argument  peut-être,  en  faveur  de  mon  interprétation,  est  l'explication  qu'elle 
fournil  pour  la  formule  «  les  forteresses  crues  »,  II,  35,  6,  appliquée  aux 
nuées  qui  renferment  l'éclair,  et  évidemment  équivalente  à  celle  des  «  vaches 
crues  ».  (Voir  article  cité  p.  117,) 
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mythologie  védique  sont  souvent,  non  seulement  invisibles, 
mais  placés  dans  un  séjour  situé  lui-même  au-delà  des  li- 
mites de  l'univers  visible.  C'est  ce  qui  explique,  et  les  for- 
mules concernant  la  femelle  cachée,  qui  ont  donné  lieu  à  tout 
ce  développement  «  En  quel  lieu  la  vache  a-t-elle  caché  son 
pis?  etc.  »,  et  celles  que  nous  allons  étudier  maintenant,  où 
figure  le  mâle  caché,  soit  seul,  soit  en  relation  avec  la  fe- 
melle, également  cachée. 

La  disparition  du  mâle  est  assimilée  à  une  mort  aux  vers 
X,  55,  5  et  I,  164,  32.  Mais  cette  mort  nest  qu'apparente, 
et,  comme  dit  le  vers  X,  40,  10,  celui  qu'on  pleure  est  vivant. 
Cet  immortel,  de  mêm.e  race  que  le  mortel,  est  un  vivant  qui 
«  fait  le  mort  »,  I,  164,  30,  c'est-â-dire,  selon  la  description 
du  même  vers,  «  un  être  doué  de  respiration  et  capable  d'une 
course  rapide,  qui  reste  gisant,  un  être  mobile  qui  s'immobi- 
lise au  milieu  des  demeures  ». 

Plusieurs  passages  portent  en  termes  exprès  qu'Agni  se 
dérobe  volontairement  au  désir  des  hommes  ou  même  des 
dieux.  Il  le  fait  par  malveillance  au  vers  X,  124,  2,  où  il  se 
retire  dans  le  séjour  mystérieux  du  père',  en  compagnie 
de  Soma  (vers  4),  pour  le  quitter  d'ailleurs  ensuite  en  pre- 
nant, toujours  volontairement,  parti  pour  le  dieu  ami  des 
hommes,  Indra'-.  Il  le  fait  par  colère  au  vers  V,  2,  8,  où  nous 
lisons  qu'il  a  été  découvert  par  le  même  Indra.  Les  sacri- 
ficateurs qui  le  trouvent  aux  vers  I,  67,  3  et  4,  sont  sans 
doute  des  sacrificateurs  célestes,  et,  en  tout  cas,  ce  sont  les 
dieux  mêmes  que  sa  disparition  a  remplis  d'efi'roi.  L'hymne 
X,  51  est  consacré  tout  entier  â  une  discussion  d'Agni, 
trouvé  par  Yama  dans  sa  cachette  (au  milieu  des  eaux,  1 — S\ 
avec  les  dieux  qui  veulent  faire  de  lui  l'instrument  du  sa- 
crifice, le  porteur  des  offrandes  '.  C'est  pour  se  soustraire  à 
cette  charge  qu'il  s'était  enfui  (6),  et  il  ne  l'accepte  qu'à  la 
condition  que  certaines  ofi"randes  lui  appartiendront  exclu- 
sivement (7  et  8).  Nous  trouvons  là,  sous  la  forme  d'une 
légende  analogue  à  celles  qui  se  sont  multipliées  plus  tard 
sur  l'origine  des  rites,  une  nouvelle  trace  du  mythe  ancien 
qui  expliquait  la  disparition  d'Agni  par  la  colère,  ou  tout  au 
moins  par  le  mauvais  vouloir  du  dieu. 

Quelquefois  Agni  semble,  non  seulement  rester  volontai- 

1.  Voir  plus  bas,  section  VII. 

2.  Cf.  III,  p.  145. 

3.  Cf.  X,  52,  4  et  53,  3. 
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rement  caché,  mais  retenir  cachés  avec  lui  les  éléments  fe- 
melles. C'est  du  moins  l'idée  que  suggère  la  comparaison  du 
vers  V,  3,  3,  qui  nous  le  montre  «  gardant  la  forme  cachée 
des  vaches  »  *,  avec  le  vers  V,  15,  5,  oii'jl  est  représenté 
«  se  cachant  comme  un  voleur  » . 

Beaucoup  plus  souvent  c'est  au  contraire  la  femelle  cachée, 
considérée  comme  la  mère  du  mâle,  qui  le  retient  dans  son 
sein.  Déjà  nous  aurions  pu  faire  remarquer  qu'au  vers  1  de 
l'hjmne  X,  51,  c'est  à  l'état  d'embryon  qu'Agni  est  trouvé 
dans  les  eaux  par  Yama,  et  qu'au  vers  I,  164,  32,  c'est  dans 
le  sein  de  sa  ibère  que  le  mâle  meurt  «  après  avoir  eu  beau- 
coups  d'enfants  »  ^  Mais  il  est  des  textes  qui  reprochent  à  la 
mère  de  retenir  la  forme  céleste  du  mâle  à  peu  près  dans  les 
mêmes  termes  que  d'autres  lui  reprochent,  comme  nous 
l'avons  vu,  de  refuser  son  lait  au  mâle  terrestre.  Tel  est  le 
vers  I,  164,  17  :  «  Où  est-elle  allée  ?  Dans  quel  monde  est-elle 
partie?  Où  enfante-t-elle  ?  Car  elle  n'enfante  pas  au  milieu 
du  troupeau.  »  Le  «  troupeau  »  dont  il  s'agit  là  est  sans  doute 
celui  des  prières  terrestres  demandant  en  vain  l'apparition 
du  soleil  ou  de  l'éclair.  La  mère  qui  nourrit  en  secret  Agni 
enfant,  et  qui  ne  le  livre  pas  à  son  père,  V,  2,  1,  est  aussi  sa 
mère  céleste.  Le  «  noir  »  pour  lequel  se  gonfle  une  mamelle 
brillante,  X,  31, 11,  doit  être  le  même  dont  il  est  dit  ailleurs 
qu'il  a  teté  sa  mère  «  étant  caché  »,  X,  32,  8.  L'idée  d'une 
mère  qui  «  enfante  en  secret  »,  II,  29,  1,  ou,  comme  dit  le 
vers  III,  38,  8,  «  qui  cache  les  naissances  »,  est  familière  aux 
poètes  védiques.  Elle  est  mythologiquement  équivalente, 
d'une  part,  à  celle  de  «  la  montagne  qui  ne  livre  pas  le  che- 
val »,  V,  54,  5,  cf.  V,  45,  3,  de  l'autre,  à  celle  de  la  mère 
tardant  à  enfanter  que  nous  retrouverons  dans  le  mythe 
d'Indra,  IV,  18,  4\ 

Quelquefois,  quand  la  mère  d'Agni  tarde  à  l'enfanter,  ce- 
lui-ci sort  violemment  de  son  sein.  C'est  ainsi  que  j'entends 

1.  Cf.  ibid..,  2,  «  la  forme  cachée  des  jeunes  filles  ». 

2.  En  d'autres  termes,  le  lieu  où  il  rentre  est  le  même  d'où  il  était  sorti. 
Il  y  a  la  un  de  ces  paradoxes  auxquels  se  plaisent   les  auteurs  des  hymnes. 

3.  C'est  peut-être  une  idée  analogue  qu'exprime  ce  paradoxe  présenté 
sous  forme  d'énigme,  X,  40,11:  «  Nous  ne  pouvons  comprendre  cela:  ex- 
pliquez-nous comment  le  jeune  homme  habite  dans  le  sein  de  la  jeune 
lemme.  »  La  mère  tarde  tant  à  enfanter  que  son  fœtus  est  déjà  adulte.  (Voir 
pourtant  plus  haut,  p.  51,  une  autre  interprétation  possible).  Cf.  X,  4,  4  : 
«  Agni  trilte  sa  jeune  mère,  étant  déjà  lui-même  chef  de  tribu.  »  Le  nom  de 
Mata  içvan,  appli(}ué,  comme  nous  l'avons  vu  (I,  p.  53),  à  Agni,  peut  si- 
gnifier aussi  qu'Agni  a  grossi,  est  devenu  adulte,  dans  le  sein  de  sa  more. 


—  So- 
le vers  X,  79,  6,  où  il  est  dit  qu'Agni  a  fendu  la  vache  par 
morceaux  comme  une  épée.  Et,  en  effet,  d'après  le  vers  V, 
7,  8,  sa  mère  l'enfante  après  avoir  été  ouverte  comme  avec 
une  hache.  La  «  matrice  frappée  par  le  fer  »,  IX,  1,  2,  vers 
laquelle  s'élève  le  Soma  terrestre,  IX,  80,  2,  parait  être  aussi 
le  sein  de  la  mère  violemment  ouvert  pour  enfanter  la  forme 
céleste  du  mâle.  Elle  équivaut  à  la  «  peau  noire  «  que  «  crè- 
vent )>  les  Somas  célestes,  IX,  41,  1.  Nous  verrons  plus  tard 
que  la  naissance  d'Indra  coûte  la  vie  à  sa  mère,  IV,  18,  1 
et  3*. 

Dans  les  dernières  citations  rien  n'indiquait  que  la  mère  fût 
cachée  comme  le  fils  qu'elle  veut  retenir  dans  son  sein.  Mais 
au  vers  1  de  l'hymne  V,  19  à  Agni,  où  d'ailleurs  il  n'est  plus 
question  de  violences  de  la  part  du  fils,  la  mère  qui  l'enfante, 
appelée  aussi  l'enveloppe  d'où  il  sort,  doit  elle-même  sortir 
d'une  enveloppe  :  ce  La  matrice  est  enfantée  ;  l'enveloppe  a 
brillé  hors  de  l'enveloppe;  il  resplendit  sur  le  sein  de  sa  mère.  » 
On  peut  comparer  le  vers  X,  40,  9  :  «  La  femme  est  née, 
l'enfant  s'est  élancé.  »  La  mère  naissant  en  même  temps  que 
le  fils,  c'est  l'élément  femelle  se  manifestant  avec  l'élément 
mâle.  C'est  aussi,  à  peu  de  chose  près,  la  vache  liée,  que  dé- 
lient les  dieux,  IV,  12,  6  ;  X,  126,  8,  et  plus  exactement  en- 
core, la  vache  que  les  /?ibhus  font  sortir  d'une  peau,  I,  161, 
7;  m,  60,  2;  IV,  36,  4.  Pour  en  revenir  au  vers  V,  19,  1, 
la  seconde  «  enveloppe  »,  d'où  sort  la  première,  doit  être  la 
même  dont  sont  «  revêtues  »,  au  vers  I,  164,  7,  les  vaches 
qui  font  couler  leur  lait  «  de  la  tête  »,  c'est-à-dire,  comme 
nous  l'avons  vu,  de  la  «place  cachée  de  l'oiseau  »,  identique  à 
la  place  cachée  de  la  vache.  C'est  1'»  enveloppe  supérieure  » 
où,  selon  le  vers  IV,  42,  I,  Varuna  règne  sur  les  dieux,  en 
d'autres  termes,  le  monde  invisible. 

Toutefois,  la  première  enveloppe,  qui  n'est  autre  que  la 
mère  elle-même,  ne  se  montre  pas  toujours  en  même  temps 
que  le  fils.  Tandis  que  le  fœtus  est  «  détaché  »,  la  mère  reste 
immobile  *,  X,  27,  14.  Tandis  qu'Agni  marche,  l'enveloppe 
est  gisante,  X,  4,  4.  Elle  est  gisante,  apparemment  dans  le 
même  lieu  où  le  veau  qui  a  deux  mères,  c'est-à-dire  toujours 
Agni,  était  lui-même  gisant  avant  de  marcher,  libre  de  tout 
lien,  c'est-à-dire,  d'après  les  termes  mêmes  du  vers  III,  55,  6, 
«  au-delà  »  :  au-delà  des  limites  du  monde  visible  où  se  pro- 

1.  J'ai  plus  haut,  p.  67,  expliqué  de  même  le  vers  X,  27,  13. 

2.  Cf.  III,  55,  4,  plus  haut,  p.  73  et  note  1. 
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duisent  les  manifestations  de  ce  feu  dont  l'essence  perma- 
nente reste  aussi  immobile  et  cachée,  III,  55,  7  :  «  Le  sacri- 
ficateur qui  a  deux  mères  est  roi  dans  les  assemblées;  il  se 
meut  par  le  bout;  sa  base  reste  immobile  ^  ». 

Nous  sommes  toujours  ramenés  à  l'idée  de  ce  séjour  mys- 
térieux, et  du  fils,  et  de  la  mère,  à  qui  l'on  reproche  tantôt 
de  refuser  son  lait  au  mâle  terrestre,  tantôt  de  tarder  à  en- 
fanter le  mâle  céleste.  La  même  idée  se  retrouve  encore  dans 
d'autres  formules  où  figurent  à  la  fois  la  forme  céleste  et  la 
forme  terrestre  du  mâle. 

Il  faut  citer  tout  le  commencement  de  l'hymne  V,  2  à  Agni. 
On  connaît  déjà  une  partie  du  premier  vers  :  «  La  jeune  mère 
porte  en  secret  l'enfant  qu'elle  garde  enfermé  (dans  son  sein); 
elle  ne  le  livre  pas  à  son  père  ».  Le  vers  se  termine  ainsi  : 
«  Quant  à  sa  face  (à  celle  de  ses  formes)  qui  n'est  jamais  ca- 
chée, les  hommes  la  voient  devant  eux,  déposée  chez  le  mi- 
nistre du  sacrifice  ».  En  d'autres  termes,  le  feu  céleste  tarde 
à  paraître,  mais  le  feu  terrestre  brûle  toujours.  Le  poète 
poursuit^  :  «Quel  est,  ô  jeune  femme,  cet  enfant  que  tu 
portes,  étant  toi-même  un  fœtus  ^?  La  vache^  a  mis  bas.  » 
Le  feu  terrestre  est  allumé,  et  en  tant  qu'opposé  au  feu  cé- 
leste, il  n'est  plus  considéré  seulement  comme  le  nourrisson, 
mais  bien  comme  le  petit  de  la  vache  du  sacrifice.  Cette  vache 
est  elle-même  opposée  à  la  mère  du  feu  céleste,  mère  qui  n'est 
encore  qu'un  foetus,  enveloppe  d'Agni,  enfermée  dans  une 
autre  enveloppe,  c'est-à-dire  dans  le  monde  invisible,  comme 
nous  l'avons  vu  au  vers  V,  19,  1.  Mais  revenons  à  l'enfant  de 
la  mère  céleste  :  «  Ce  fœtus  a  grandi  pendant  bien  des  an- 
nées. »  Nous  verrons  plus  tard  que  la  même  chose  a  été  dite 
d'Indra,  IV,  18,  4.  Cependant,  il  s'est  enfin  montré  :  «  Je  l'ai 
vu  né  quand  sa  mère  l'a  enfanté.  »  Le  vers  3  décrit  l'appari- 
tion du  feu  céleste  :  «  Je  l'ai  vu  brillant,  avec  des  dents  d'or, 
venant  des  lieux  lointains,  et  forgeant  ses  propres  armes.  » 
Cette  description,  dont  le  mouvement  rappelle  celui  du  vers 
I,  164,  31,  «  J'ai  vu  le  gardien  infatigable  allant  et  venant 
par  les  chemins  *  »,  est  reprise  encore  au  vers  4  de  notre 

1.  Voir  la  note  précédente. 

2.  Seul  sens  possible  de  peshi,  pour  pefL 

3.  Littéralement  «  la  feraeUe  du  buffle  », 

4.  Cf.  I.  164,  38.  Cf.  aussi  les  troupes  divines,  I,  164,  19,  les  oiseaux  di- 
vins, 1,  164,  21  ;  22;  47,  paraissant  et  disparaissant  tour  à  tour.  Au  vers  I, 
164,  43,  l'apparition  du  feu  céleste  est  assimilée  à  un  sacrifice  dont  la  fumée 
est  vue  de  loin  «  au-dessus  de  l'inférieur  »,  c'est-à-dire  au-dessus  du  feu 
terrestre. 


hymne  :  «  Je  l'ai  vu  venant  de  loin,  très  brillant,  comme  le 
mâle  avec  son  troupeau'  :  elles  n'ont  pas  été  retenues,  car  il 
est  né  ;  les  chenues  redeviennent  jeunes  ».  Ici  l'élément  fe- 
melle figure  de  nouveau  avec  l'élément  mâle,  non  plus  sous 
la  forme  d'une  mère  qui  tarde  à  l'enfanter,  mais  sous  celle 
d'un  troupeau  qui  le  suit.  Tous  les  vœux  de  l'homme  sont  sa- 
tisfaits, ou  plutôt  ils  l'ont  été  :  car  la  description  paraît  se 
rapporter  au  passé,  et  n'avoir  d'autre  objet  que  de  fournir 
des  motifs  d'espérance  pour  le  présent,  puisque  les  vers  5  et  6 
demandent  de  nouveau  la  délivrance,  et  des  femelles,  et 
d'Agni  lui-même.  C'est  des  femelles  qu'il  s'agit  d'abord  (5)  : 
c(  Quels  sont  ceux  qui  ont  séparé  mon  petit  mâle  des  vaches 
et  qui  n'en  ont  pas  été  empêchés,  même  par  le  gardien 
étranger?  Que  ceux  qui  les  ont  prises  les  lâchent  !  Que  celui 
qui  les  connaît  pousse  vers  nous  le  troupeau!  »  Le  petit  mâle 
paraît  être  ici  le  feu  terrestre,  séparé  de  ses  femelles  célestes, 
comme  nous  l'avons  vu  précédemment  abandonné  par  sa 
mère  céleste.  Par  opposition  à  lui,  le  feu  céleste  est  con- 
sidéré, non  plus  comme  le  mâle,  mais  comme  le  gardien  des 
vaches,  gardien  qui,  d'ailleurs,  ne  les  avait  pas  empêchées 
d'être  prises  -  par  des  démons  ou  des  dieux  malveillants.  Le 
nom  d'«  étranger»  qu'on  lui  donne  rappelle  l'étranger  opposé 
dans  l'hymne  VII,  4  ,  au  feu  terrestre,  à  celui  que  les  mor- 
tels ont  saisi,  et  qui  aime  à  se  laisser  prendre  par  eux  (3)''  : 
cet  étranger',  dont  !'«  héritage  »  doit  être  «  assiégé  »  par  les 
hommes  (7),  et  qui  naît  «  d'un  autre  ventre  »  est  au  contraire 
difficile  à  saisir^  difficile  même  à  concevoir  par  la  pensée  (8). 
Mais  revenons  à  notre  hymne  V,  2.  Le  poète  n'y  demande  pas 
seulement  l'apparition  des  vaches,  mais  aussi  celle  du  feu  cé- 
leste '6)  :  «  Que  les  prières  d'Atri  le  fassent  descendre!  »  Et 
il  cherche  de  nouveau  dans  le  passé  des  motifs  d'espérance 
pour  le  présent.  Le  feu  qui  brûle  actuellement  sur  l'autel  est 
lui-même  descendu  du  ciel  (ibid.)  :  «  Ce  roi  des  demeures,  qui 
est  lui-même  la  demeure  des  hommes,  a  été  déposé  chez  les 

1.  Je  corrige  le  texte,  comme  M.    Roth,  en  réunissant  sumad  et  yiHhani. 

2.  Cf.  les  vaches  sans  gardien,  X,  27,  8.  La  prière  est  ainsi  représentée. 
111,57,  1. 

3.  Voir  pourtant  V,  9,  4. 

4.  Cf.  encore,  X,  121,  2,  le  feu  qui  se  retire  «  sur  le  nombril  étranger  >', 
c'est-à-dire  auprès  du  père  (voir  plus  bas,  section  VII),  «opposeà  l'hôte  d'une 
autre  branche  »,  c'esi-a  dire  à  l'hôte  des  hommes,  au  feu  terrestre  (iùid.,  3). 

5.  Il  peut  l'être  pourtant,  I,  164,  38,  ainsi  que  le  Soma  qui  se  dérobe, 
VIII,  58,10. 
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mortels  parles  avares»,  c'est-à-dire  par  ces  mêmes  êtres 
malveillants,  dieux  ou  démons,  auxquels  le  poète  redemande 
aujourd'hui,  et  le  feu,  et  les  vaches. 

Le  morceau  que  nous  venons  d'analyser  oppose  nettement 
la  forme  terrestre  du  mâle  à  sa  forme  cachée.  De  plus,  il 
suggère  déjà  l'idée  d'une  action  exercée  par  la  première  sur 
la  seconde.  Cette  idée  semble  exprimée  dans  d'autres  pas- 
sages. Ainsi,  au  vers  X,  79,  3,  déjà  cité,  la  forme  d'Agni 
qui  cherche  la  place  cachée  de  la  mère,  et  qui  «  trouve  comme 
un  dormeur  le  cuit  brillant  tétant  dans  le  sein  de  la  trom- 
perie »,  est  représentée  serpentant  sur  les  plantes.  C'est  donc 
bien  le  feu  du  sacrifice,  découvrant  le  mâle  conçu  à  la  fois 
comme  le  dormeur,  comme  le  lait  et  comme  le  veau  de  la 
vache,  son  séjour  étant  d'ailleurs  désigné  à  la  fois  par  les 
termes  de  place  «  cachée  de  la  mère  »  et  de  «  sein  de  la 
tromperie  ».  Le  vers  1  de  l'hjmne  X,  5,  nous  montre  Agni 
cherchant  également  «la  place  cachée  de  l'oiseau  »  en  même 
temps  que  «  le  pis  au  sein  des  deux  mystérieux  »  S  à  quoi  le 
vers  5  ajoute  qu'il  a  trouvé,  en  la  cherchant^  «  l'enveloppe  de 
Pûshana  »  '-.  Ailleurs,  V,  21,  4,  le  poète  invite  le  feu  allumé 
à  briller  et  à  atteindre  «  la  matrice  du  dormeur  ».  Soma  aussi 
est  représenté  cherchant  la  place  cachée  de  la  vache,  IX, 
71,  5,  et  conquérant  lui-même  «  sa  troisième  forme  » '%  IX, 
96, 18,  ou  délivrant  sa  propre  splendeur  «  d'Asura  »,  IX,  71, 
2,  c'est-à-dire  sa  forme  à  la  fois  divine  et  mystérieuse  *. 

Citons  encore  un  dernier  et  curieux  témoignage  des  rap- 
ports conçus  entre  la  forme  terrestre  du  mâle,  sa  forme  ca- 
chée, et  la  mère  céleste.  Je  le  trouve  au  vers  28  de  l'hymne  I, 
164.  Déjà  le  poète  a,  au  vers  26,  invoqué  la  vache,  en  an- 
nonçant que  le  feu  ^  était  allumé,  et  au  vers  27,  représenté 
cette  vache  comme  accourant  vers  son  veau.  Il  ajoute  en- 
suite :  «  La  vache  a  mugi  après  le  veau  qui  a  les  yeux 
ouverts.  »  Le  veau  qui  a  les  yeux  ouverts  est  le  feu  du  sa- 
crifice, dont  la  face,  comme  nous  l'avons  vu,  V,  2^  1,  n'est 
jamais  cachée.  «  Elle  a  mugi  pour  faire  la  tête.  »  Nous 
savons  déjà  que  la  «tête  »  du  veau  est  sa  forme  supérieure. 


1.  Le  Père  et  la  Fille?  Voir  plus  bas,  section  VII. 

2.  Voir  le  chapitre  de  la  troisième  partie  consacré  à  Pùshan. 
i.  Et  annonçant  la  quatrième  (19).  Voir  le  chapitre  suivant. 

4.  Voir  tome  III,  p.   73. 

5.  Quel  que  soit  ici  le  sens  précis  du  moi  gharma,  il  désigne  certainement 
le  feu,  cf.  III,  26,  7. 
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Enfin,  «mugissant  après  la  bouche  \  après  le  feu  ^,  elle  se 
gonfle  de  lait  ».  La  «  bouche  »,  d'après  les  termes  mêmes  du 
poète,  est  identique  au  feu  vers  lequel  se  dirige  la  vache 
céleste,  c'est-à-dire  au  feu  terrestre'.  On  peut  comparer  le 
vers  17  du  même  hymne.  Nous  y  avons  vu  la  vache  accusée 
de  mettre  bas  ailleurs  que  dans  le  troupeau.  Mais  le  poète 
nous  y  montre  aussi  cette  vache,  au-dessous  du  supérieur, 
c'est-à-dire  de  la  forme  cachée  du  mâle,  et  au-dessus  de 
l'inférieur,  c'est-à-dire  du  mâle  terrestre,  nourrissant  ce 
dernier  qu'il  appelle  son  veau.  Elle  le  nourrit  «  par  le 
pied  »  :  c'est  une  façon  paradoxale  de  dire  ce  que  nous 
avons  vu  exprimé  plus  simplement  ailleurs,  à  savoir  «  que 
la  vache  donne  son  lait  de  haut  en  bas  »,  X,  60,  11  ^. 


§  VII,    —  MYTHES  PARTICULIERS. 

L'étude  des  rapports  conçus  entre  les  éléments  mâles  et  les 
éléments  femelles  ne  serait  pas  complète  si  nous  ne  reten- 
dions pas  à  certaines  légendes  où  ces  éléments  sont  tout  à  fait 
personnifiés  et  désignés  par  des  noms  propres.  Cependant  la 
plupart  des  mythes  de  ce  genre  devront  être  renvoyés  à 
d'autres  parties  du  livre,  particulièrement  à  la  seconde  par- 
tie consacrée  à  Indra,  et  au  chapitre  de  la  troisième  partie 
consacré  aux  Açvins.  La  raison  en  est  dans  le  rôle  plus  ou 
moins  important  qu'y  jouent  ces  divinités.  C'est  ainsi,  par 
exemple,  que  les  Açvins  remplissent  celui  de  paranymphes 
dans  le  mariage  de  Soma  avec  Sûryâ,  et  l'échangent  même 
quelquefois  contre  celui  d'époux.  Nous  ne  parlerons  ici  que 
des  légendes  de  Yama  et  Yamî,  et  de  Purûravas  et  Urvaçî, 
et  c'est  par  cette  dernière  que  nous  commencerons. 

On  peut  se  demander,  il  est  vrai,  si  elle  est  bien  de  notre 
domaine.  Elle  appartient  à  un  cycle  mythique  très  ancien 
qui  comprend,  par  exemple,  l'histoire  d'Eros  et  Psyché,  chez 
les  Grecs,  et  chez  nous,  celle  de  la  belle  Mélusinc,  et  il  serait 
déraisonnable  de  chercher  dans  ces  dernières  l'expression 
d'idées  purement  védiques.  Aussi  ne  s'agira-t-il  pas  dans  ce 
qui  va  suivre  du  sens  primitif  de  la  légende,  question  assez 

1.  Proprement  «  le  coin  de  la  bouche  ». 

2.  Voir  la  note  5  de  la  page  précédente. 

3.  Cf.  Agni,  langue,  II,  1,13  et  passim,  et  bouche,  II,  1,  13,  des   dieux. 

4.  Cf.  plus  haut,  les  vaches  qui  boivent  l'eau  parle  pied,  p.  C9. 
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obscure  et  dont  la  solution  serait  d'ailleurs  sans  intérêt  pour 
une  étude  exclusivement  consacrée  aux  conceptions  védiques, 
mais  bien  du  sens  que  cette  légende  avait  pu  prendre  pour 
les /îishis  eux-mêmes,  de  l'application  qu'ils  en  avaient  faite, 
de  l'interprétation,  car  c'en  était  une  déjà,  qu'ils  en  avaient 
donnée.  La  vieille  histoire  des  deux  époux,  l'un  divin,  l'autre 
humain,  séparéslejouroùl'unaété  vu  de  l'autre  dans  certaines 
conditions  qui  varient  selon  les  récits,  a  pris  un  sens  philo- 
sophique en  Grèce  où  elle  est  devenue  une  expression  allé- 
gorique de  la  croyance  à  l'immortalité  de  l'âme  ^  Il  ne  me 
paraît  pas  moins  certain  que  les  /?ishis  l'interprétaient  dans 
un  sens  à  la  fois  naturaliste  et  liturgique,  que  Purûravas  était 
pour  eux  le  feu,  et  que  l'épouse  céleste  qui  l'abandonne  se 
confondait  à  leurs  yeux  avec  la  femelle  multiforme  dont  les 
rapports  divers  avec  le  mâle  nous  ont  occupés  dans  tout  ce 
chapitre. 

C'est  seulement  dans  le  Çatapatha-Brâhmana  que  la  lé- 
gende de  Purûravas  et  Urvaçî  est  racontée  avec  tous  ses  dé- 
tails %  particulièrement  avec  l'indication,  essentielle  pour  la 
mythographie  comparée,  mais  beaucoup  moins  importante 
pour  notre  étude  ^,  de  la  cause  de  la  séparation.  Les  détails 
caractéristiques,  au  point  de  vue  de  l'interprétation  indienne 
de  la  légende,  se  trouvent  dans  le  récit  des  travaux  par  les- 
quels Purûravas  mérite  d'être  réuni  à  Urvaçî  dans  le  ciel 
même.  Son  admission  aurangdes  Gandharvas  ou  compagnons 
célestes  des  Apsaras  est  le  prix  d'un  sacrifice  qu'il  offre  avec 
le  feu  de  deux  Aranis  choisis  conformément  à  certaines 
prescriptions.  Ce  feu  d'ailleurs  n'est  autre  que  le  feu  céleste 
entré  dans  le  bois  dont  est  fait  l'un  des  Aranis,  après  avoir  été 
apporté  du  ciel  par  Purûravas  lui-même,  à  son  retour  d'un 
voyage  qui  l'avait  passagèrement  réuni  à  son  épouse. 

Le  fils  de  Purûvaras  et  d'Urvaçî  apporté  sur  la  terre  par 
son  père  en  même  temps  que  le  feu  céleste  n'est  autre,  s'il 
est  permis  d'employer  cette  expression,  qu'un  doublet  my- 
thique de  ce  feu.  Il  porte  en  effet  le  nom  d'/lyu  et  nous  avons 
reconnu  l'identité  primitive   d'/4yu  et  d'Agni  *.    Purûravas 

1.  Voir  CoUignon,  Essai  sur  les  monuments  grecs  et  romains  relatifs  au 
mythe  de  Psyché.  Paris,  Thorin,  1877. 

2.  Voir  A.  Weber,  Indische  Streifen,  1,  p.   16-18. 

3.  Il  faut  remarquer  pourtant  que  Purûravas  est  aperçu  par  Urvaçî  à  la 
lueur  d'un  éclair,  ce  qui  convient  parfaitement  à  un  personnage  dont  l'une 
des  formes  est  l'éclair  même, 

4.  I,  p.  59. 
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nous  apparaît  là  comme  un  personnage  équivalent  à  Mâta- 
riçvan  et  aux  Bhrigus '.  Il  apporte  comme  eux  le  feu  sur  la 
terre,  et  comme  eux  aussi,  il  doit  représenter  primitivement 
le  feu  lui-même  descendant  du  ciel  ;  comme  eux  enfin,  il  est 
devenu  un  sacrificateur,  qui  remonte  au  ciel  par  le  mérite  de 
son  sacrifice. 

Ces  deux  derniers  caractères,  si  souvent  réunis  dans  le 
même  personnage,  d'un  sacrificateur  et  d'un  représentant  du 
feu  céleste,  sont  également  attribués  à  Purùravas  par  les 
poètes  du  ^ig-Veda.  Dans  l'unique  passage  où  il  soit  nommé, 
en  dehors  de  l'hymne  X,  95,  il  figure  à  côté  de  Manu  comme 
un  ancien  sacrificateur,  I,  31,  4.  Dans  l'hymne  X,  95,  il 
reçoit  l'épithète  sudeva  <(  pieux  »  (vers  14)  ;  il  est  donné 
pour  un  mortel  (vers  8,  9  et  18)  dont  la  descendance  doit 
honorer  les  dieux,  et  qui  doit  lui-même  être  transporté  au 
ciel  (vers  18)  ;  enfin,  il  est  identifié-  à  Vasishfha  (vers  17), 
l'un  des  plus  célèbres  parmi  les  sacrificateurs  mythiques, 
ancêtres  des  différentes  familles  de  prêtres.  Mais  Vasishiha 
n'est,  nous  l'avons  vu',  qu'une  personnification  d'Agni. 
Purûravas  reçoit  aussi  le  nom  d'Ai/a  (vers  18),  métrony- 
mique  équivalent  à  la  qualification  de  fils  d'I/à,  ûàyàs  pitlrah, 
donnée  à  Agni  au  vers  III,  29,  3,  cf.  X,  1,  6.  Or,  I/â  est  une 
divinité  qui  représente  à  la  fois  l'offrande  ou  la  prière  et  leurs 
formes  célestes,  les  eaux  de  la  nuée  ou  la  voix  du  tonnerre  *. 
En  fait,  Vasishiha  à  qui  Purûravas  est  identifié,  est  célébré 
dans  l'hymne  VII,  33,  comme  étant  né  dans  le  ciel  sous  la 
forme  de  l'éclair  '\  Le  nom  même  de  Purûravas,  qui  signifie 
«  très  bruyant  »  convient  très  bien  à  l'éclair,  et,  ce  qui  est 
plus  décisif,  l'hymne  X,  95  décrit  la  naissance  de  notre 
héros  dans  des  termes  qui  rappellent  inévitablement  celle 
d'Agni  au  milieu  des  eaux  célestes.  A  sa  naissance,  les 
femmes  (divines)  étaient  réunies,  les  rivières  l'ont  «  accru  », 
ainsi  que  les  dieux,  pour  la  ruine  des  démons  (vers  7).  Ce 
sont  évidemment  ces  eaux  célestes  qui  sont  devenues  les 
oiseaux  d'eau  du  Çatapatha-Brâhmana  parmi  lesquels  Purû- 
ravas reconnaît  Urvaçî.  Ce  sont  elles  qui,  dans  notre  hymne 

1.  Voir  I,  p.  52-56. 

2.  Pour  preuve  que  sous  le  nom  de  Vasish<ha,  c'est  toujours  Purûravas 
qui  parle,  je  ne  veux  que  la  fin  du  vers  où  il  dit  à  Urvaçî  :  «  Reviens,  mon 
cœur  soutTre  !  » 

3.  I,  p.  50-52. 

4.  Voir  1,  p.  .323-325. 

5.  Voirl,  p.  51-52. 
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même,  sont  représentées  à  la  fois  sous  cette  forme  et  sous 
celles  de  cavales  (vers  9),  ou  bien  encore  sont  comparées  à 
des  vaches  mugissantes  (vers  6).  C'est  parmi  ces  «  im- 
mortelles »  qu'a  séjourné  le  «  mortel  »  Purûravas  (vers  9, 
cf.  8).  Ce  sont  elles  enfin  qui  se  sont  éloignées  de  lui  (vers 
8),  qui  l'ont  abandonné  comme  Urvaçî  elle-même. 

Urvaçî  en  effet  est  une  de  ces  Apsaras,  VII,  33,  11-12, 
dont  nous  connaissons  déjà  les  relations  avec  Soma',  et  qui 
représentent  les  eaux  célestes,  ou  plutôt  c'est  TApsaras  par 
excellence,  équivalente  à  elle  seule  au  groupe  entier  des  ri- 
vières en  tête  desquelles  elle  est  invoquée  au  vers  V,  41, 
19.  Elle  est  la  mère  de  Vasishfha-éclair,  ibid:-,  comme  elle  est 
l'épouse  de  Purûravas,  en  sorte  que  l'identification  de  Vasi- 
shfha  et  de  Purûravas  nous  fournit  un  nouvel  exemple  de  la 
confusion,  dans  un  personnage  représentant  le  feu,  des  titres 
de  fils  et  d'époux  de  la  nuée.  Mais  l'atmosphère  qu'elle  rem- 
plit et  mesure  en  la  traversant,  X,  95,  17,  et  d'où  elle  a 
apporté  les  trésors  des  eaux,  ibid.  10,  n'est  pas  le  seul 
séjour  d'Urvaçî.  «  Sous  une  autre  forme  »,  virùpâ,  elle  a 
séjourné  parmi  les  mortels,  ibid.  16,  comme  épouse  de  Purû- 
ravas. Quelle  peut  être  cette  forme  sous  laquelle  Urvaçî  a 
été  unie  sur  terre  à  un  personnage  représentant  le  feu  ? 
Probablement,  soit  l'offrande,  soit  la  prière,  soit  l'une  et 
l'autre  à  la  fois.  I/â,  mère  de  Purûravas,  a  pu  être  aussi  son 
épouse  sous  le  nom  d'Urvaçî.  Vasish^ha,  en  même  temps 
qu'il  est  appelé  le  fils  d'Urvaçî,  est  donné  comme  un  produit 
de  la  prière  divine,  VII,  33, 11.  Le  nom  même  à'urvaçi  paraît 
signifier  «  prière  »,  au  tout  au  moins  «  désir  >?,  et  est  em- 
ployé en  ce  sens  au  pluriel,  IV,  2,  18.  Enfin  l'identification 
d'Urvaçî  avec  la  parole  sacrée  paraît  formelle  au  vers  X,  95, 
3.  Elle  y  est  d'abord  comparée  à  une  flèche,  comme  l'est 
souvent  la  prière^,  puis  à  un  éclair  qui  brille,  vi  davidyulan 
na,  cf.  10,  et  enfin  au  mugissement  d'une  brebis.  Les  deux 
détails,  l'un  propre,  l'autre  figuré,  du  son  de  la  prière,  et  de 
son  éclat,  bra/ttna  cilayal,  sont  combinés  avec  une  incohé- 
rence toute  védique  dans  une  phrase  dont  la  bizarrerie  est 
encore  augmentée  par  un  fait  grammatical  d'ailleurs  connu, 
la  construction  d'un  verbe  neutre  avec  un  accusatif  expri- 
mant l'action  même  du  verbe.  Comme  on  dirait  «  briller  une 

1.  Voir  p.  35  et  p.   38-40. 

2.  Voir  I,  p.  51-52. 
i.  Voir  I,  p.  310. 
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lumière»,    l'auteur  dit  ici,    en   assimilant  la  prière  à  une 
lumière,  que  les  «  bruyants  »  l'ont  «  brillée  »,  citayanta^, 
comme  la  brebis  «  son  bêlement  ».  Ces    «bruyants»,    dhu- 
nayah,  paraissent  être  les  Maruts"^  cf.  I,  64,  5;  87,  3;  V, 
60,  7  ;  87,  3  ;  VI,  66,  10  ;  VIII,  20,  14  ;  X,  78,  3,  à  la  fois 
bruyants  et  brillant-:,  citayanla,  II,  34,  2  ;  V,  59,  2,  pareils  à 
des  éclairs,  II,  34,  2.  Enfin,  ce  qui  ne  permet  pas  de  douter 
que  rUrvaçî  comparée  tour  à  tour  dans  le  vers   X,  95,  3, 
à  une  flèche,  à  un  éclair^  et  au  bêlement  d'une  brebis,  est  la 
parole  sacrée,  c'est  le  détail  tout  à  fait  caractéristique  qui 
accompagne  la  comparaison  avec  l'éclair  :   «  Elle  n'a  brillé 
que  comme  un  éclair  dans  une  faible  intelligence  »,  avîre 
kralau.  Cette  intelligence  trop  faible  pour  garder  la  parole 
sacrée,  c'est  apparemment  Purùravas.  Dès  lors  le  reproche 
qu'Urvaçî  lui  adresse  au  vers. II,  de  n'avoir  pas  profité  de 
son  enseignement,  et  qui  dans  la  forme  populaire  de  la  lé- 
gende se  rapporterait   sans  doute  aux  conditions  qu'il  devait 
remplir  pour  la  retenir  auprès  de  lui',  semblent  prendre,  aux 
yeux  du  Tîishi  védique,  un  tout  autre  sens.  Cet  enseignement, 
açàsam  tvà  vidushî,  donné  au  fils  d'I/â,  rappelle  celui  qu'I/â 
elle-même  donne  à  l'homme,  manushasya  çâsanî,  au  vers  11 
de  l'hymne   à  Agni  I,    31,    où,  coïncidence  curieuse,   nous 
avons  rencontré  au  vers  4  la  seule  mention  de  Purùravas 
que  le  /?ig-Veda    renferme   en    dehors  de  l'hymne  X,   95. 
D'autres  rapprochements  s'offrent  d'eux-mêmes  avec   cer- 
tains traits  de  l'hymne  X,  71,  sur  la  parole  sacrée.  Cette 
parole,  il  en  est  qui  l'écoutent  sans  l'entendre  (vers  4),   et 
qui  après  l'avoir   écoutée  n'emportent  qu'une  parole   «  qui 
n'est  pas  une  vache  »  comme  ils  le  croient,  qui  n'est  qu'une 
illusion,  une  parole  qui  ne  portera  ni  fleurs,  ni  fruits  (vers  5). 
A  tel  autre  au  contraire,   elle  livre  «  son  corps   »    comme 
«une  épouse   aimante  à  son  époux»   (vers  4).   Telles  ont 
été  d'abord,   d'après  l'hymne    X,   95,  les  faveurs   qu'elle  a 
accordées   à  Purùravas.   Elle  est   venue   dans  sa  demeure 
qui  lui  plaisait  (vers  4),  elle  a  satisfait  ses  désirs,  et  il  a  été 
le   «  roi    de   son  corps  »    (vers  5).   «  Le  jour  et  la  nuit  », 
c'est-à-dire   sans  doute  le  matin  et   le   soir  (vers   4),    ou 

1.  Cf.  les  aurores  qui  oat  brillé,  citayanta,  des  riches  bienveillants,  .qui 
les  ont  procurés  aux  prêtres,  IV,  51,  3. 

"2.  A  moins  que  ce  ne  soient  des  a  bruyantes  »,  les  eaux,  cf.  II,  30,  2,  ou 
les  hymnes  mêmes,  cf.  VII,  5,  5. 

3.  D'après  le  Catapatha-Brâhmana,  il  ne  devait  pas  paraître  nu  devant 
elle. 
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«  trois  fois  le  jour  »  (vers  5),  dans  un  cas  comme  dans 
l'autre,  à  l'heure  de  chaque  sacrifice,  il  l'a  rendue  féconde. 
Le  texte  dit  «  perludil  »  et  accompagne  le  verbe  de  l'instru- 
mental du  mot  i^aî/asa,  dérivé  de  vetasa  «ros3au»,  et  rap- 
pelant le  roseau  d'or,  velasa  hiramjaya,  placé  par  l'Atharva- 
Veda  dans  les  eaux  où  il  n'est  conuu  que  du  Prajâpati 
mystérieux,  X,  7,  41^  cf.  XVIII,  3,  5,  et  par  le  /?ig-Veda 
au  milieu  des  gouttes  de  beurre  sortant  de  la  mer  du  cœur, 
IV,  58,  5,  c'est-à-dire,  dans  les  deux  cas,  au  milieu  d'une  mer 
qui,  dans  l'ordre  naturaliste,  est  la  mer  atmosphérique,  et 
dans  l'ordre  liturgique,  a  pour  flots  les  prières.  Urvaçî,  par 
son  double  caractère  de  nymphe  des  eaux  et  de  parole  sacrée, 
appartient  à  l'une  et  à  l'autre  forme  de  cette  mer.  C'est 
à  son  union  avec  la  parole  sacrée  que  Purûravas  fait  allusion 
quand  il  dit,  cherchant  à  retenir  Urvaçî  (vers  1)  :  «  Nous 
avons  déjà  prononcé  ces  formules  sacrées,  munira:  qu'elles 
fassent  encore  notre  bonheur  dans  l'avenir  !  »  Mais  il  a 
perdu  la  faveur  de  celle  qui  fut  un  instant  son  épouse.  Comme 
celui  qui  «  n'a  pas  entendu  »  et  qui  ne  garde  qu'une  «  parole 
sans  fleurs  et  sans  fruits  »,  Purûravas  qui,  lui  non  plus, 
n'a  pas  entendu  Urvaçî,  parle  désormais  sans  profit,  Kim 
abhug  vadâsi  (vers  11,  cf.  2).  Dans  sa  faible  intelligence, 
ainsi  qu'on  l'a  vu  déjà,  Urvaçî  n'a  brillé  que  comme  l'éclair. 
Elle  s'est  éloignée,  poursuivant  son  chemin  comme  la  pre- 
mière des  aurores,  et  elle  est  maintenant  pour  lui  aussi 
difficile  à  atteindre  que  le  vent  (vers  2,  cf.  13). 

Ces  différents  traits  qui  s'expliqueraient  par  le  caractère  de 
sacrificateur  «  mortel  »  attribué  à  Purûravas,  semblent  con- 
venir moins  bien  à  un  représentant  du  feu  sacré,  du  savant 
par  excellence,  de  l'inventeur  de  la  prière.  Et  cependant  ce 
Purûravas  que  nous  avons  vu  assimilé  à  l'éclair  au  milieu 
des  eaux  célestes,  paraît  bien  être  aussi,  dans  son  union  ter- 
restre avec  Urvaçî,  assimilé  au  feu  du  sacrifice.  Le  vrai  sa- 
crifiant paraît  être  en  efi"et  le  «  beau-père  »  auquel  Urvaçî 
apporte  la  richesse  et  la  santé  (vers  4)'.  Il  est  son  beau-père, 
parce  qu'il  la  mar'ie  à  son  feu,  comme  ailleurs,  celui  qui 
marie  Indra  à  sa  prière  compare  ce  dieu  à  un  gendre,  VIII, 
2,  20.  Aussi  Urvaçî  a-t-elle  autant  do  beaux-pères  qu'il  y 

1.  Peut-être  aussi  «  les  aurores  »  ?  Ou  encore  elle  lui  apporte  ces  biens 
quand  il  les  demande  «  à  l'aurore  ».  Ushas  peut  être  un  accusatif  pluriej  de 
ush,  maigre  son  accentuation  sur  le  radical.  L'accusatif  pluriel  est  quelque- 
fois un  cas  fort. 
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a  de  sacrifiants  chez  lesquels  le  feu  brille  :  «  Qui  a  séparé 
les  deux  époux  qui  n'avaient  qu'un  cœur,  alors  qu'Agni 
brillait  chez  les  beaux-pères?  »  (vers  12).  La  vérité  est  que 
les  attributs  du  feu  et  ceux  du  sacrificateur  mortel,  sont, 
tantôt  répartis  entre  l'époux  et  le  beau-père  d'Urvaçî,  tantôt 
confondus  dans  le  personnage  de  Purûravas  qui  se  confond 
lui-même  avec  celui  de  son  fils,  né  «  de  l'eau  »  (vers  10,  cf. 
12  et  13),  et  par  conséquent  identique  comme  lui  à  Apàw 
Napât.  Urvaçî  reconnaît  d'ailleurs  que  Purûravas  était  né 
pour  être  son  protecteur,  et  que  c'est  à  lui  qu'elle  doit 
«  sa  force  »  (vers  11). 

D'autre  part,  Urvaçî,  dans  sa  séparation  d'avec  Purûravas, 
paraît  représenter,  non  seulement  la  parole  sacrée  qui  cesse 
de  se  révéler,  mais  plus  généralement  la  forme  céleste  de  la 
femelle  qui  se  dérobe  à  l'attente  des  hommes  et  du  feu  de 
l'autel.  C'est  toujours,  sauf  la  substitution  de  l'idée  d'épouse 
infidèle,  la  mère,  mauvaise  nourrice,  avec  laquelle  nous 
avons  fait  connaissance  plus  haut'.  Purûravas  lui  reproche 
son  absence,  et,  sous  le  nom  de  Vasishdia,  l'invoque  comme 
une  divinité  et  cherche  à  l'attirer  par  une  offrande  (vers  17), 
et  il  peut  en  effet  espérer  de  la  reconquérir  comme  les  Va- 
sishdias  ont  conquis  les  Apsaras,  VII,  33,  9.  Elle  promet 
du  moins  de  lui  donner  un  fils  (vers  13,  cf.  12),  très  proche 
parent  sans  doute  de  cet  Agni  céleste  que  nous  avons  vu 
descendre  à  l'appel  de  l'Agni  terrestre  ^. 

L'hymne  X,  10  est,  comme  l'hymne  X,  95,  un  dialogue 
entre  deux  personnages  de  sexe  différent  dont  l'un  presse 
inutilement  l'autre  de  s'unir  à  lui.  Mais  ici,  c'est  la  femme, 
Yamî,  qui  supplie,  et  c'est  l'homme,  ou  plutôt  le  dieu,  Ya- 
ma,  qui  se  dérobe.  Je  dis  «  le  dieu  »,  bien  que  Yama,  auquel 
nous  avons  reconnu  ',  comme  à  Purûravas,  le  double  carac- 
tère d'un  représentant  du  feu,  et  d'un  ancien  sacrificateur, 
soit  ici  appelé  un  «  mortel  »  (vers  3).  Mais  n'avons-nous  pas 
vu  Purûravas  conserver  aussi  sa  qualification  de  «  mortel  w 
dans  ses  rapports  avec  les  eaux  célestes?  Or,  d'après  toutes 
les  analogies,  le  personnage  qui  se  dérobe  doit  représenter 
un  élément  céleste.  Ce  doit  être  ici,  puisqu'il  s'agit  d'un  per- 
sonnage mâle,  le  feu  céleste  qui  se  dérobe,  et  la  femelle  qui 
le  sollicite  en  vain  ,  cette  Yamî,  sur  laquelle  nous  n'avons 

1.  P.  7  et  Buiv. 

2.  P.  89. 

i.  I,  p.  88  et  suiv. 
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malheureusement    aucune  autre  donnée  dans  le  /?ig-Veda, 
n'a  guère  pu  représenter  pour  les  /?ishis  que  la  prière  ter- 
restre. De  plus,  je  crois  découvrir  dans  l'hymne  X,  10,  un 
troisième    personnage  dont  la  présence  semble  avoir  passé 
jusqu'ici  inaperçue.  Ce  ne  serait  pas  à  un  autre  époux  quel- 
conque que  Yama  renverrait  Yamî  aux  vers  10,  12  et  14, 
mais  bien  a  un  pieux  sacrificateur,  vedhâs,  qui,  venu  à  tra- 
vers  l'océan,    c'est-à-dire   sans  doute  descendu  de  la  mer 
atmosphérique,  est  en  prière,  dîdhyânah,  sur  la  terre  (vers  1). 
Yamî  souhaitait    que   ce    sacrificateur,    représentant    sans 
doute  le  feu  même  du  sacrifice,  fût  récompensé  par  la  venue 
du  fils  du  père  S  c'est-à-dire  du  feu  séjournant  encore  dans 
le  ciel  de  Yama^.  Mais  celui-ci  a  reconnu  dans  Yamî,  sous  la 
forme  nouvelle,  vishurûpâ  {vers  2),  que,  comme  Urvaçî,  elle 
a  prise  sur  la  terre,   sa  sœur  céleste,  née  comme  lui  dans 
les  eaux  (vers  4),  et  formant  avec  lui  un  couple  de  jumeaux. 
C'est  même  de  là  que  viennent  leurs  noms  de  Yama  et  Ya- 
mî,  «  jumeau  »  et  «  jumelle  ».  Yamî  prétend  que  les  ju- 
meaux doivent  s'unir  «  dans  le  ciel  »  et  «  sur  la  terre  »  (ou 
peut-être  que  les  deux  jumeaux  dont  l'un  est  dans  le  ciel  et 
l'autre  sur  la  terre  doivent  s'unir^  vers  9).  Mais  bien  que  les 
personnages  de  la  mythologie  védique,  et  en  particulier  ceux 
qui    représentent  Agni   ou  Soma,  ne   reculent  pas   devant 
l'inceste,    Yama   saisit  ce  prétexte   pour   justifier  sa  résis- 
tance à  l'appel  de  Yamî.  «  Puissé-je  »,  avait-elle  dit  (vers  1), 
«  amener  mon    ami   à    me  témoigner  son    affection  !  »  — 
«  Ton  ami  »,  répond  Yama,   «  ne  veut  pas  de  ce  genre  d'af- 
fection, lors  même  que  celle  qui  est  sa  pareille  aurait  pris  une 
forme  différe?ite^.  »  Il  y  a  là  peut-être  un  témoignage  curieux 

1 .  Napât  signifie  certainement  «  fils  »  dans  les  formules  mythiques  du 
Big-Veda.  Il  ne  s'agit  donc  pas  d'un  «  petit-fils  »  du  père,  c'est-à-dire  d'un 
fils  du  personnage  en  question,  lequel  personnage  ne  serait  autre  que  "^'ama 
lui-même,  que  Yamî  voudrait  rendre  père.  Au  vers  3  que  j'avais  précédem- 
ment traduit  {I,  p.  90),  avec  la  plupart  des  interprètes,  «  Les  immortels 
veulent  que  l'unique  mortel  ait  une  postérité  »,  je  crois  qu'il  vaut  mieux, 
en  laissant  au  mot  tyajas  oxyton  le  sens  du  mot  tynjns  paroxyton,  au  lieu 
de  donner  au  prennier  un  sens  purement  hypothétique,  entendre  que  Yama 
est  le  seul  mortel  auquel  les  dieux  permettent  un  inceste  quij  en  lui-même, 
est  un    «  acte  coupable  »,  cf.  X,  79,  6. 

2.  Le  texte  du  même  vers  dans  le  Sàma-Veda  est  encore  plus  favorable  à 
cette  inierpretation.  Yama  y  est  invité  à  venir  {/agnmyâh,  au  lieu  de  jn- 
ganvûn  qui  semble  se  rapporter  à  vedhâh)  à  travers  l'océan  qui  n'est  autre 
que  la  mer  atmosphérique. 

3.  Pour  la  construction  de  i/ad  avec  le  subjonctif,  dans  le  sens  de  «  quand 
même  »,  cf.  I,  52,  11.  Ce  meinbre  de  phrase  paraît  être  devenu  une  formule 

Beroaione,  La  Religion  védique,  II.  V 
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des  scrupules  tardifs  qu'ont  pu  inspirer  aux  Tîisliis  certains 
points  de  leur  mythologie.  En  tout  cas,  il  ne  faut,  je  crois, 
garder  de  notre  mythe  que  le  fait  même  du  refus  opposé  par 
Yama  à  Yamî,  et  ce  refus,  venant  d'un  personnage  qui, 
sous  le  double  nom  de  Yama  et  d'Agni,  est  appelé  cepen- 
dant «  le  mari  des  femmes  »  et  «  l'amant  des  filles  »,  I,  66, 
8,  l'assimile  au  feu  qui  se  dérobe  dans  le  monde  invisible, 
appelé  ailleurs  expressément  le  monde  de  Yama,  I,  35,  6,  cf. 
X,  123,  6;  135,7. 

La  mère  de  Yama,  sous  le  nom  de  Sarawyû  *  qu'elle  porte 
au  commencement  de  l'hymne  X,  17  (vers  1  et  2),  se  dérobe 
comme  lui,  ou  du  moins  est  cachée  par  les  dieux  aux  regards 
des  mortels,  et  c'est  son  image  seulement  qui  est  donnée  à 
Vivasvat,  père  de  Yama,  représentant  là  sans  doute  le  feu 
du  sacrifice.  Cette  image  ne  peut  être  que  l'offrande  ou  la 
prière,  et  l'union  que  Vivasvat  contracte  avec  elle  rappelle 
celle  de  Purûravas  avec  la  forme  terrestre  d'Urvaçî,  tandis 
que  la  vraie  Saranyii  ressemble  fort  à  FUrvaci  céleste,  sépa- 
rée de  Purûravas.  On  sent  toujours,  ce  me  semble,  qu'on  a 
affaire  à  un  même  cerclé  mythique.  C'est  toujours  l'opposi- 
tion du  mâle  ou  de  la  femelle  célestes  qui  se  dérobent  passa- 
gèrement, d'une  part,  et  du  mâle  ou  de  la  femelle  terrestres, 
toujours  présents  et  passagèrement  délaissés,  de  l'autre. 
Entre  le  personnage  céleste  et  le  personnage  terrestre,  la 
forme  mythique  des  relations  varie  :  mais  les  mythes  de 
l'époux  et  de  l'épouse  dédaignés  expriment  au  fond  la  même 
idée  que  celui  du  fils  abandonné  par  sa  mère. 


SECTION  VII 

LE     PÈRE     DU     MALE 

Des  formules  relatives  à  la  «  mère  »  céleste,  et  particu- 
lièrement à  la  mère  cachée,  soit  d'Agni,  soit  de  Soma,  il  faut 
rapprocher  certaines  formules  concernant  leur  a  père  ». 

La  désignation  du  père  d'Agni,  X,  20,  9,  ou  de  Soma,  IX, 
97,  30,  est  quelquefois  très  vague.  Mais  au  vers  L  141,  4, 

(jui  est  passée  dans  le  vers  X,  1i2,  6,  où  elle    semble  présentée  comme  une 
sorte  d'énigme. 

1.  Nous  aurons  roccasiori  de  revenir  sur  Saranyù. 
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nous  lisons  qu'Agni  a  été  tiré  «  du  père  suprême  »,  et  au  vers 
IV,  1,  11,  cf.  12,  qu'il  est  né  «  le  premier,  caché  dans  le  nid 
du  taureau  ».  Ce  «  nid  »  d'un  taureau  qui  ne  paraît  pas  lui- 
même  différer  du  père  suprême,  ce  nid  où  Agni  naît  caché, 
ressemble  fort  déjà  au  lieu  mystérieux  où  la  mère  enfante 
«  loin  du  troupeau  S).  Il  y  a  mieux.  De  même  que  la  mère 
d'Agni  le  porte  «  pendant  beaucoup  d'années  »,  V,  2,  1  et  2, 
de  même  il  passe  beaucoup  d'années  «  dans  son  père  » ,  X, 
124,  4.  Arrêtons-nous  à  cette  dernière  expression. 

Le  sens  en  est  précisé  par  le  vers  III,  29,  14,  où  il  est  dit 
qu'Agni  est  né  «  du  ventre  de  l'Asura».  C'est  seulement  dans 
la  quatrième  partie  de  ce  livre  que  nous  chercherons  à  déter- 
miner les  applications  diverses  du  nom  d'Asura.  Qu'il  nous 
suffise  ici  de  remarquer  que  le  même  nom  est  donné  au  père 
«  dans  lequel  »  Agni  a  passé  beaucoup  d'années,  X,  124,  3. 
et  4.  Le  père  en  définitive  est,  dans  ces  deux  passages,  assi- 
milé à  une  mère.  Il  en  est  de  même  au  vers  I,  164,  4  :  «  Qui 
a  vu  naître  le  premier-né,  alors  que  celui  qui  est  sans  os 
porte  celui  qui  a  des  os  ?» 

L'idée  d'un  hermaphrodite  est  d'ailleurs  familière  aux 
/îishis.  Ils  connaissent  un  taureau  qui  met  bas,  III,  38,  5,  un 
taureau- vache,  ibid.  7,  qu'outrait,  I,  160,  3,  cf.  1,141,  2,  et 
par  suite  un  lait  de  taureau,  X,  100,  2.  C'est  ce  qui  explique 
que  l'auteur  de  l'hymne  IV,  58  représente  indifféremment  le 
beurre  céleste  comme  caché  «  dans  la  vache  »  (4)  ou  «vomi  », 
c'est-à-dire  donné  par  le  taureau  (2),  et  qu'au  vers  X,  11,  1, 
ce  soit  également  un  mâle  qui  donne  à  un  autre  mâle,  c'est- 
à-dire  au  feu  du  sacrifice,  «  le  lait  d'Aditi  ». 

Le  nom  de  «  père  »  se  retrouve  au  vers  III,  1,  9,  dans  la 
formule  «  Agni  a  dès  sa  naissance  trouvé  la  mamelle  de  son 
père  »,  et  le  poète  ajoute,  entassant  paradoxe  sur  para- 
doxe :  «  Il  en  a  fait  couler  des  flots,  des  vaches.  »  Ces  vaches, 
bien  entendu,  sont  elles-mêmes  des  flots,  des  flots  de  lait, 
comme  celles,  qui,  d'après  les  vers  IV,  22,  6,  sortent  égale- 
ment «  de  la  mamelle  du  mâle  »  ^ 

Revenons  maintenant  au  vers  14  de  l'hymne  III,  29,  et  à 
Agni  «  naissant  du  ventre  de  l'Asura  ».  Nous  devons  en 
rapprocher  le  vers  11  du  même  hymne  où  Agni  figure  encore 
comme  «  fœtus  de  l'Asura  ».  Le  poète  nous  y  apprend  qu'à 
ce  titre  il  reçoit  le  nom  de  tanûnapât.  Le  mot  est  un  composé 

1.  Voir  plus  haut,  p.   85. 

2.  Cf.  Mémoires  delà  Société  de  linguistique,  article  cité,  IV,  p.  124 
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de  tanû  «  corps  »  et  napât  «  fils  ».  Mais  le  premier  terme 
s'employant  aussi  dans  le  sens  d'un  pronom  réfléchi,  M.  Roth, 
et  après  lui  M.  Grassmann,  donnent  au  composé  le  sens  de 
«  fils  de  soi-même  ».  Une  telle  conception  n'a  en  elle-même 
rien  qui  puisse  nous  effaroucher.  Elle  équivaudrait  à  celle 
qui  est  exprimée  d'une  façon  bien  plus  paradoxale  encore 
dans  la  formule  :  «  Le  fœtus  porte  son  propre  fardeau  »,  I, 
152,3  \  Je  ne  crois  pas  pourtant  que  ce  soit  celle  qu'exprime 
réellement  le  mot  tanûnapât.  Ce  mot  ne  peut,  selon  moi, 
être  séparé  du  mot  tânva,  sorte  de  patronymique  du  mot 
tanù,  que  nous  retrouverons  plus  bas  ^  à  propos  d'un  déve- 
loppement particulier  du  mythe  du  père,  et  que  M.  Roth  et 
M.  Grassmann  traduisent  «  le  propre  fils  ». 

J'admettrai  ce  dernier  sens  pour  l'un  et  pour  l'autre,  en 
le  précisant  d'après  les  termes  mêmes  du  vers  III,  29,  11  : 
«  Il  est  appelé  Tanûnapât  comme  fœtus  de  l'Asura  ».  Le 
((  propre  fils  »  est  le  fils  issu  «  directement  »  de  son  père,  ou 
comme  le  dit  le  vers  III,  29,  14,  né  du  ventre  de  l'Asura. 
C'est  sans  doute  ce  même  père  qui  est  désigné  par  la  qualifi- 
cation de  «  brillant  »  au  vers  X,  92,  2,  dans  la  formule 
lanùnapàlam  arus/iasya  «  propre  fils  du  brillant^».  Remar- 
quons encore  que  le  vers  III,  29,  11  oppose  formellement 
le  nom  de  Tanûnapât  qu'Agni  reçoit  comme  fœtus  de 
l'Asura,  à  celui  de  Mâtariçvan  qui  lui  est  donné  quand  il 
«  s'est  formé  dans  une  mère  »  *.  L'opposition  de  ces  deux 

1.  Celle  du  vers  III,  1,  10,  d'après  laquelle  Agiii  «  porte  le  fœtus  de  son 
père  »,  est  probablement  équivalente. 

2.  P.  110. 

3.  Cette  l'ormule  est  à  elle  seule  un  argument  en  faveur  de  notre  inter- 
prétation de  tanûnapât. 

4.  Le  même  vers  lui  donne  le  nom  de  Naràçawsa  «  quand  il  naît  », 
c'est-à-dire  quand  il  se  manifeste.  Ce  dernier  nom  désigne  Agni  comme 
«  maître  de  la  prière  des  hommes  »  (voir  I,  p.  305-308),  et  la  prière  des 
hommes,  désignée  aussi  par  les  termes  mêmes  dont  il  est  compose,  est  en 
plusieurs  passages  expressément  opposée  à  la  prière  des  dieux.  En  revanche, 
Tanûnapât,  invoqué  avant  Naràcawsa  au  vers  'i  des  hymnes,  ^pri  I,  142,  et 
.4pra  I,  13,  et  prenant  sa  place  au  vers  2  des  hymnes  ^pri,  I,  188;  III,  4; 
IX,  5;  X,  110,  paraît  avoir  été  considéré  surtout  comme  le  feu  du  sacritice 
des  dieux.  Au  vers  III,  4,  2,  ce  sont,  en  effet,  les  dieux  (y  compris  Agni 
sous  son  nom  vulgaire),  qui  honorent  Tanûnapât  trois  fois  le  jour,  et  au 
vers  X,  110,  2,  il  est  représenté  «  faisant  réussir  le  sacrifice  »  dans  les 
mêmes  termes  que  celui  des  deux  sacrificateurs  mentionnes  au  vers  III,  .11, 
2  qui  nous  a  paru  être  le  sacrificateur  établi  dans  le  ciel  (I,  p.  234)  Ce  der- 
nier rapprochement  est  d'autant  plus  frappant  que  Tanûnapât  figure  en 
effet  dans  le  même  vers  III,  3,  2,  non  pas,  il  est  vrai,  sous  ce  nom,  mais 
sous  le  nom  équivalent  de  Tânva.  Dans  l'hymne  X,  124,  il  est  dit  d'Agni 
séjournant  beaucoup  d'années  «  dans  le  père  »  (4)  qu'il  «  chante»,  çamsàmi. 
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origines  d'Agni  est  aussi  indiquée,  quoique  moins  clairement, 
au  vers  III,  29,  14. 

L'existence  désormais  prouvée  de  la  notion  d'un  père 
androgjne^  nous  permet  de  prendre  au  sens  litréral  l'expres- 
sion «  matrice  du  père  »,  désignant  le  lieu  où  s'arrêtent  les 
Açvins,  VIII,  9,  21.  C'est  aussi  dans  la  matrice  du  «premier» 
père  que  rentre,  au  vers  V,  47,  3,  un  être  appelé  à  la  fois  un 
taureau,  un  oiseau,  ce  qui  conviendrait  à  Agni  aussi  bien 
qu'à  Soma,  et  une  «mer  »,  ce  qui  peut  s'appliquer  surtout  à 
Soma. 

Cet  emploi  du  terme  de  «matrice»  n'exclut  pas,  bien  en- 
tendu, celui  du  terme  de  «nombril»  spécialement  affecté, 
selon  une  conception  dont  j'ai  précédemment  tenté  une  expli- 
cation telle  quelle^,  mais  dont  l'existence,  en  tout  cas,  ne  me 
semble  pas  pouvoir  être  contestée,  à  la  désignation  de  l'ori- 
gine paternelle.  Au  vers  X,  82,  6,  Viçvakarman,  appelé  le 
premier  fœtus  des  eaux,  et,  au  moins  en  cela,  assimilé  à 
Apâm  Napât,  c'est-à-dire  à  Agni  ou  à  Soma^,  est  représenté 
«attaché  au  nombril  du  non-né».  Nous  reviendrons  sur  la 
notion  du  non -né  dans  la  quatrième  partie,  à  propos  du  per- 
sonnage mythique  d'Aja  Ekapâd  dans  lequel  elle  s'est  fixée. 
Mais  il  est  aisé  de  comprendre  que  le  non-né,  c'est-à-dire 
celui  qui  n'a  pas  eu  de  parents,  est  le  père  par  excellence. 
Ailleurs,  c'est  le  non-né  lui-même  qui  est  désigné  par  le 
terme  de  «  nombril  »,  et  de  «  nombril  du  fils  »,  du  moins,  si, 
comme  je  le  crois,  au  versl,  163,  12,  le  «bouc»,  aja,  conduit 
devant  le  cheval  du  sacrifice  représente,  grâce  à  un  jeu  de 
mots,  le  non-né,  aja,  qui  peut  très-bien  passer  pour  le  père 
d'un  cheval  représentant  lui-même  Soma*.  Un  pareil  emploi 
du  mot  «nombril»  est  ordinaire^.  Citons  encore  le  vers  I, 

pour  le  père  Asura.  Faut-il  voir  là  l'idée  opposée  à  celle  qu'exprime  le  mot 
narâçavasa'^ 

\ .  On  remarquera  qu'elle  est  la  contre-partie  de  celle  des  vierges  mères, 
plus  haut,  p,  48-49. 

2.  I,  p.  35. 

3.  C'est  de  plus  un  sacrificateur  comme  Agni,  X,  81,  1,  cf.  5  et  6,  et 
un  maître  de  la  prière  comme  Brahmanaspati,  ibid.,  7.  Comme  Agni  et 
Soma,  il  a  des  formes  supérieures,  des  formes  intermédiaires  et  des  formes 
inférieures,  X,  81,  5  ;  il  a  pénétré  chez  les  inférieurs,  ibid.  1.  Il  est  l'ordon- 
nateur du  monde,  X,  82,  2  et  3,  et  il  a  fait  le  ciel  et  la  terre,  X^  82,  2  ;  3, 
cf.  82,  1. 

4.  Voir  I,  p.  272. 

5.  Voir  I,  p.  35  et  36.  Il  correspond  à  peu  près  à  celui  du  mot  ijoni 
«  matrice  »,  quand  celui-ci,  au  lieu  d "être  construit  avec  le  génitif  du  nom 
de  la  mère,  est  construit  avec  le  génitif  du  nom  du  fils,  par  exemple  dans 
l'expression  «  matrice  de  l'inférieur  »,  I,  79.  3. 
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104,  4  :  «Le  nombril  de  VAyn  inférieur  est  invisible.»  L'Ayu 
inférieur  est  le  fils.  Le  nombril  invisible  de  l'/lyu  inférieur 
est  le  père  caché,  rappelant  toujours  la  mère  cachée. 

Nous  avons  vu  Agni  sortir,  au  besoin  par  la  force,  de  la 
mère  qui  le  retient  trop  longtemps.  Au  vers  4  de  l'hymne 
X,  124,  il  «abandonne»  aussi  volontairement  le  père  «dans 
lequel»  il  a  séjourné  pendant  beaucoup  d'années.  Nous 
aurons  à  revenir  dans  la  quatrième  partie^  sur  l'ensemble  de 
cet  hymne,  où  le  père  est  assimilé  tour  à  tour  au  dieu  Varuna 
et  au  démon  Vritra,  et  nous  constaterons  que  Somay  joue  à 
peu  près  le  même  rôle  qu'Agni  (vers  6  et  7).  «L'enveloppe» 
que  Soma  abandonne  au  vers  IX,  71,  2,  est  sans  doute  aussi  le 
séjour  invisible  du  père,  et  si  le  poète  ajoute  immédiatement 
«qu'il  va  au  rendez-vous»  de  ce  père,  ce  ne  peut  être  que  pour 
exprimer  l'idée  d'une  nouvelle  disparition  de  Soma  succédant 
à  son  apparition  temporaire.  Les  mots  «il  abandonne  l'enve- 
loppe» sont  eux-mêmes  précédés  d'une  formule  où  nous  avons 
cru  trouver  l'expression  d'une  action  du  Soma  terrestre  sur  le 
Soma  céleste  :  «Il  délivre  sa  propre  splendeur  divine. «  Cette 
forme  divine  du  Soma  est  celle  qui  sort  de  l'enveloppe  du 
père  pour  y  rentrer  ensuite.  C'est  ainsi  que,  d'après  le  vers  38 
de  l'hymne  I,  164,  «l'immortel  de  même  race  que  le  mortel», 
représentant  soit  l'Agni,  soit  le  Soma  céleste,  marche  tour  à 
tour  dans  deux  directions  opposées,  selon  qu'il  est  libre  ou 
qu'il  est  pris.  Dans  la  seconde  partie  du  vers,  les  «deux  qui 
se  séparent»  et  dont  l'un  est  «visible»,  l'autre  «invisible», 
doivent  être  le  fils  et  le  père.  Une  allusion  au  même  mouve- 
ment de  va-et-vient  pourrait  être  cherchée  au  vers  32  du 
même  hymne  I,  164,  où  nous  aurons  encore  à  relever  plus 
bas  divers  passages  concernant  les  rapports  du  père  et  du 
fils  :  «Celui  qui  l'a  fait  ne  le  connaît  pas  ;  il  échappe  à  celui 
qui  l'a  vu.  »  Celui  qui  l'a  fait,  c'est-à-dire  son  père,  ne  le  con- 
naît pas,  parce  qu'il  quitte  immédiatement  le  séjour  du  père 
pour  le  monde  visible.  Mais  celui  qui  l'a  vu,  l'homme,  je  sup- 
pose, le  perd  bientôt  à  son  tour.  En  effet,  la  seconde  moitié  du 
même  vers  nous  apprend  qu'il  meurt,  ou  plus  exactement 
qu'il  se  dissout  dans  le  sein  même  de  sa  mère,  c'est-à-dire 
qu'il  rentre  dans  le  lieu  de  son  origine. 

En  tant  qu'il  retient,  comme  la  mère  cachée,  et  Agni  et 
Soma,  et  avec  eux  tous  les  biens  que  l'homme  attend  du  ciel, 
le  père  prend  un  aspect  malveillant,  auquel  j'ai  déjà  faitallu- 

1.  Voir  III,  p.  143. 
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sion  en  indiquant  à  l'avance  qu'il  a  pu  recevoir  tour  à  tour  le 
nom  d'un  dieu  et  celui  d'un  démon.  Je  puis  citer  aussi  dès 
maintenant  deux  ou  trois  formules  générales  qui  constatent 
la  malveillance  du  père,  en  même  temps  d'ailleurs  que  le  pou- 
voir attribué  à  Agni  et  à  Soma,  apparemment  au  feu  et  au 
breuvage  du  sacrifice,  de  détourner  cette  malveillance  ou  d'en 
triompher.  Au  vers  V,  3,  9,  on  dit  à  Agni  :  «Protège-nous, 
écarte*  le  père.  »  Quant  à  Soma,  tantôt  il  cherche  à  gagner 
«le  père  antique,»  IX,  86,  14,  tantôt  il  dérobe  les  armes  de 
son  méchant  père  et  triomphe  de  ses  ruses,  VI,  44,  22. 

Le  rapport  de  filiation  conçu  entre  Agni  et  celui  qui  est 
ordinairement  nommé  son  père  est  quelquefois  interverti 
comme  celui  qui  l'unit  aux  différentes  femelles  ordinairement 
appelées  ses  mères.  Dans  l'un  des  derniers  vers  qui  viennent 
d'être  cités,  V,  3,  9,  les  mots  «  Protège-nous,  écarte  le  père  » 
sont  suivis  de  ceux-ci  :  «  qui  passe  pour  ton  fils  ».  Agni, 
dans  le  sein  de  sa  mère,  est  le  «  père  de  son  père  »,  VI,  16, 

35  ^ 

D'après  le  vers  12  de  l'hymne  I,  164,  l'attribution  du  nom 
de  père  était  faite,  parles  uns,  au  vrai  père,  par  les  autres, 
à  celui  qui  est  en  réalité  le  fils.  Nous  y  lisons,  en  effet,  que 
«  les  uns  appellent  père  celui  qui  a  cinq  pieds,  douze  formes, 
et  qui  règne  sur  les  eaux  dans  la  partie  supérieure  du  ciel  », 
tandis  que  «  les  autres  appellent  ainsi  celui  qui  brille  dans  la 
partie  inférieure,  et  qui  est  attaché  à  celui  qui  a  sept  roues  et 
six  rayons  ».  Je  reviendrai  sur  les  nombres  dans  le  chapitre 
suivant.  Qu'il  nous  suffise  de  remarquer,  d'abord  que  celui 
qui  a  sept  roues  et  six  rayons  ne  diffère  pas  de  celui  qui  a 
cinq  pieds  et  douze  formes,  ensuite  que  ce  personnage  régnant 
sur  les  eaux  dans  la  partie  supérieure  du  ciel  est  opposé  à 
celui  qui  brille  dans  la  partie  inférieure,  comme  au  vers  38 
du  même  hymne  nous  avons  vu  l'invisible  opposé  au  visible. 
Le  premier  est  évidemment  le  vrai  père.  Le  second,  quoique 
ce  titre  lui  soit  aussi  donné  par  quelques-uns,  est  en  réalité 
le  fils  du  premier. 

Il  lui  est  «  attaché  »,  arpita,  exactement  comme  au  vers 
X,  82,  6,  le  premier-né  est  «  attaché  au  nombril  du  non-né  ». 
Le  rapprochement  est  d'autant  plus  naturel  que  nous  avons 

1  Je  crois  avec  M.  Delbriick  (das  Altindische  Verbum,  p.  87),  que  yodhi 
doit  être  rapporté  au  verbe  yu  «  écarter  »,  et  je  lui  donne  pitaram  pour 
complément,  en  dépit  de  son  accent  que  je  propose  de  supprimer.  Je  ne 
vois  pas  d'autre  moyen  de  donner  à  la  phrase  un  sens  satisfaisant. 

i.  Agni  [)eut  être  aussi  à  la  fois  le  fils  et  le  père  des  dieux,  I,  69,  2. 
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déjà  rencontré  au  vers  4  de  notre  hymne  I,  164,  le  «  premier- 
né  »  porté  par  son  père,  et  que  celui-ci  figure  encore,  sous  le 
nom  même  de  «  non-né  »,  au  vers  6.  Ajoutons  qu'au  vers  3 
de  l'hymne  X,  82,  comme  au  vers  1  de  l'hymne  X,  81,1e  pre- 
mier-Dé, Viçvakarman,  reçoit  aussi  ce  nom  de  «  père  »  dont 
l'attribution,  d'après  notre  vers  I,  164,  12,  est  faite,  tantôt 
au  vrai  père,  tantôt  au  fils. 

La  connaissance  du  vrai  père  est  cependant  de  la  plus  haute 
importance.  Celui  qui  ne  connaît  pas  le  père  n'atteint  pas 
l'arbre  aux  doux  fruits  d'où  s'envolent  et  où  reviennent  les 
oiseaux  divins,  I,  164,  22,  c'est-à-dire  le  royaume  mysté- 
rieux de  la  vie  immortelle.  Les  deux  applications  différentes 
qui  étaient  faites  du  titre  de  père  paraissent  avoir  été  conci- 
liées par  la  distinction  d'un  père  inférieur  et  d'un  père  supé- 
rieur. Le  terme  de  «  père  inférieur  »  est  réellement  em- 
ployé au  vers  VI,  9^,  2,  où  il  désigne  Agni.  C'est  en  ce  sens 
qu'il  est  possible  de  reconnaître  le  père  tour  à  tour  «  au-des- 
sous du  supérieur»  et  «au-dessus  de  l'inférieur,  »  I,  164,  18, 
cf.  17  ^  Le  père  inférieur  est  d'ailleurs  le  savant  par  excel- 
lence, VI,  9,  2,  cf.,  3.  C'est  lui  qu'on  consulte  et  qui  a  réponse 
à  tout,  ibid.j  de  même  qu'au  vers  I,  164,  16,  le  mot  d'une 
énigme  ne  peut  être  donné  que  par  le  «fils»,  évidemment 
identique  au  «père  inférieur».  Celui  qui  saurait  ce  qu'il  sait, 
«serait  le  père  de  son  père»,  ibid.,  c'est-à-dire  serait  sem- 
blable au  fils  qui  passe  en  efi'et  pour  le  père  de  son  père.  Nous 
avons  vu  ce  paradoxe  appliqué  à  Agni.  Il  doit  être  également 
appliqué  ici,  soit  à  Agni,  soit  à  Soma.  C'est  ce  dernier  qui  pa- 
raît désigné  un  peu  plus  loin  au  vers  21  de  l'hymne  I,  164  : 
«Lui, le  sage,  a  pénétré  en  moi,  le  simple.»  Du  dernier  pas- 
sage on  peut  rapprocher  le  vers  X,  81,  1,  où  il  est  dit  de 
Viçvakarman,  ce  «premier-né»  qui  reçoit  aussi  le  nom  de 
«  père  »,  qu'il  a  «  pénétré  chez  les  inférieurs  ». 

Nous  ne  connaissions  encore  à  Agni  et  à  Soma  d'autre  père 
que  le  ciel,  formant  avec  la  terre  le  couple  des  premiers 
parents.  Notre  première  idée  doit  donc  être  d'identifier  au  ciel 
le  père  mystérieux  dont  nous  venons  d'étudier  les  principaux 
caractères.  Et,  en  effet,  dans  une  formule  qui  paraît  appartenir 
au  même  ordre  de  mythes  ^  l'identification  est  faite  par  le 
poète  lui-même,  I,  71 ,  5.  De  même  qu'Agni  trouve  la  mamelle 
du  père,  Soma  trait  la  mamelle  du  ciel,  IX,  107,  5,  et  plus 

1.  Sur  le  vers  17,  voir  plus  haut,  p.  90. 

2.  Voir  plus  bas,  p.  110. 
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généralement  l'attribution  successive  des  deux  sexes  au 
ciel*  peut  servir  à  expliquer  la  notion  du  père  androgyne. 
Il  est  tout  naturel  d'ailleurs  qu'Agni  et  Soma  soient  enfermés 
dans  un  père  représentant  le  ciel,  qu'ils  en  sortent  et  qu'ils  y 
rentrent.  Le  ciel  a  pu  être  appelé  aussi  le  nombril  d'Agni  et 
de  Soma  comme  il  a  été  appelé  le  nombril  de  tous  les  êtres, 
et  de  l'homme  même  ^.  Enfin  nous  avons  vu  qu'il  avait  été 
quelquefois  considéré  avec  la  terre  comme  engendré  par  son 
fils,  ce  qui  rendrait  compte  des  formules  où  le  fils  est  appelé 
le  père  de  sonpère.  Mais  la  conception  mythologique  du  père, 
comme  la  plupart  des  conceptions  védiques,  me  semble  une 
idée  complexe  dont  un  seul  phénomène  ou  spectacle  naturel 
ne  saurait  donner  l'explication  entière. 

Tout  d'abord  il  est  aisé  de  comprendre  que  le  nuage,  heu 
d'origine  de  l'éclair,  comme  le  ciel  est  le  lieu  d'origine  du 
soleil,  a  pu  passer  pour  le  père  des  deux  personnages  mythi- 
ques dont  l'une  des  formes  est  l'éclair.  De  même  en  effet  que 
le  ciel  est  tantôt  mâle,  tantôt  femelle,  le  nuage  est  tantôt 
femelle,  tantôt  mâle  ^  On  a  vu  que  les  /îishis  donnent  pour 
mère,  et  à  Agni,  et  à  Soma,  les  eaux  du  nuage.  Nous  verrons 
dans  Ja  quatrième  partie*  qu'ils  donnent  également  pour  père 
à  Soma  le  nuage  personnifié  dans  une  divinité  mâle,  ou  plutôt 
androgyne,  qu'ils  appellent  Parjanya.  Mais  il  ne  semble  pas 
que  l'idée  du  ciel  et  celle  du  nuage  combinées  épuisent  la  con- 
ception védique  du  père  de  Soma  et  d'Agni,  ou,  pour  me  servir 
de  termes  plus  généraux,  du  père  mystérieux  que  j'ai  cru  de- 
voir rapprocher  de  la  mère  cachée. 

De  celle-ci  aussi  il  serait  permis  de  dire  qu'elle  peut  repré- 
tenter  le  ciel,  considéré  comme  femelle,  toujours  à  la  con- 
dition qu'on  entendît  surtout  par  là  le  ciel  invisible  ^.  Je  ne 
répugne  nullement  à  cette  interprétation  par  la  raison  que  la 
notion  de  la  mère  cachée  me  paraît  être,  elle  aussi,  une  no- 
tion complexe.  Mais  l'idée  du  ciel  ne  peut  guère  rendre 
compte  des  passages  où  la  mère  cachée  doit  en  quelque 
sorte  naître  elle-même  avant  de  donner  naissance  au  fils,  où 
elle  est  représentée  comme  une   «  enveloppe  sortant  d'une 


1.  Voir  I,  p.  4  et  236. 

2.  Voir  I,  p.  35  et  36. 

3.  Voir  I,  p.  5. 

4.  III,  p.  25. 

5.  Cf.  I,  p.  314.  On  verra  que  l'idée  du  ciel  est  eu  effet  comprise  dans  la 
notion  d'Aditi,  III,  p.  90. 
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enveloppe  »'.  L'idée  du  nuage  expliquera  ces  formules.  Or 
le  nuage,  en  tant  que  femelle,  est  confondu  avec  les  eaux  qu'il 
renferme.  D'autre  part,  Agni  et  Soma  ont  dans  le  ciel  d'autres 
mères  encore,  les  aurores.  Ce  sont  les  aurores  et  les  eaux  du 
ciel  qui  peuvent  être  le  plus  naturellement  opposées  aux  élé- 
ments femelles  du  culte,  puisque  ce  sont  ceux-ci  qui  les  repré- 
sentent sur  la  terre,  tandis  que  le  ciel  n'est  guère  opposé 
qu'à  la  terre  elle-même.  Il  est  donc  vraisemblable  que,  dans 
les  formules  où  nous  avons  vu  la  mère  cachée  opposée  à  la 
femelle  du  sacrifice,  à  I/â  par  exemple,  III,  55,  13,  la  première 
représente  avant  tout,  soit  l'aurore  pendant  la  nuit,  soit  les 
eaux  du  ciel  pendant  la  sécheresse. 

Or,  la  mère  cachée  a  été  quelquefois  considérée,  non  seu- 
lement comme  la  mère  du  mâle,  d'Agni  je  suppose,  mais 
encore  comme  la  mère  de  la  femelle  qui  nourrit  Agni  sur  la 
terre,  soit  seule,  quand  elle-même  se  dérobe,  soit  avec  elle 
quand  elle  laisse  son  lait  s'épancher  du  ciel.  Nous  avons  déjà 
cité  ^  le  vers  III,  55,  12  sur  la  vache  mère  et  la  vache  fille. 
Au  vers  V,  47,  1,  la  prière  des  hommes  est  également  oppo- 
sée sous  le  nom  de  «  fille  »  à  la  grande  «  mère  »  qui  vient  du 
ciel'.  Au  vers  3  de  l'hymne  IX,  69,  à  Soma,  la  fille  d'Aditi  \ 
donnant  son  lait  à  celui  qui  suit  la  loi  (que  ce  nourrisson  soit 
d'ailleurs  l'homme  pieux  ou  Soma  lui-même),  représente 
aussi  la  prière,  déjà  opposée  au  vers  1  à  la  mère  céleste  qui 
arrive  à  son  appel  pour  lui  donner  son  lait,  et  compa- 
rée pour  cette  raison  à  un  veau  qui  court  prendre  le  pis  de 
sa  mère.  De  même  le  vers  III,  31,  1,  identifie  formellement 
à  la  prière  la  «  fille  de  la  fille  »,  que  nous  retrouverons 
plus  loin  en  étudiant  le  mythe  de  l'inceste  du  père  avec 
sa  fille.  Cette  fille  du  père  semble,  comme  nous  le  verrons, 
identique  à  la  mère  cachée.  C'est  ce  qui  explique  que  la 
prière  soit  appelée  la  fille  de  la  fille.  Si  la  prière  reçoit  quel- 
quefois elle-même  le  nom  de  mère,  et  le  reçoit  même  par 
opposition  à  la  vache  céleste,  V,  45,  6,  c'est  sans  doute  par 
un  renversement  des  rapports  ordinaires,  analogue  à  celui 
qui  a  fait  d'Agni  le  père  de  son  père. 

Maintenant  si  une  forme  de  la  femelle  correspondant  dans 

1 .  Ci-dessus,  p.  86. 

2.  P.  72. 

3.  Je  partage  le  vers  en  deux  propositions  en  sous-entendant  le  verbe   de 
la  première  dans  la  seconde. 

'i.  Aditi  est  une  l'orme  de  hi  vache,  de  la  mère  céleste.  Voir  III,  p.  93-95. 
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le  ciel  à  la  femelle  du  sacrifice  a  pu  être  considérée  comme 
la  mère  de  celle-ci,  il  est  aisé  de  comprendre  qu'une  forme 
du  mâle  correspondant  dans  le  ciel  au  mâle  du  sacrifice  ait 
pu  passer  également  pour  le  père  de  celui-ci,  en  un  mot  que 
le  père  d'Agni  ou  de  Soma  ne  soit  dans  certains  cas  qu'une 
autre  forme  d'Agni  et  de  Soma  eux-mêmes. 

Les  termes  de  père  et  de  fils  paraissent  d'ailleurs  avoir 
servi  moins  encore  à  opposer  une  fonne  céleste  d'Agni  ou  de 
Soma  à  leur  forme  terrestre,  qu'à  distinguer  d'Agni  ou  de 
Soma  manifestés  dans  le  monde  visible,  soit  sous  leur  forme 
liturgique,  soit  aussi  sous  celle  du  soleil  ou  de  l'éclair,  l'es- 
sence permanente  de  l'un  oude  l'autre  dans  le^monde  invisible, 
cette  «  base  »  qui,  selon  la  formule  appliquée  à  Agni  par 
l'auteur  du  vers  III,  55,  7,  reste  immobile,  pendant  que 
l'extrémité  opposée  se  meut  ;  cet  «  étai  »  d'Agni,  sans  doute 
de  l'Agni  «  inférieur  »  (cf.  I,  104,  4),  qui  est  placé  dans  le 
«  nid  du  «  suprême  »  X,  5, 6  (cf.  le  <(  nid  du  taureau  où  Agni  naît 
caché,  IV,  I,  II);  cette  a  base  »,  enfin,  cette  «  forme  »  du 
«  taureau  »,  dont  le  parallélisme  des  versl,  141,  3  et  4paraît 
bien  impliquer  l'identité  avec  le  «  père  suprême  »  lui-même. 
C'est  ainsi  du  reste  qu'aux  vers  II,  5,  5  et  6,  les  «  trois 
sœurs  »  qui  viennent  en  ce  monde,  c'est-à-dire  apparemment 
les  formes  de  la  femelle  dans  les  trois  parties  de  l'univers 
visible',  sont  opposées  ensemble  à  la  mère  cachée,  à  la 
mère  qui,  elle  aussi,  reste  «  immobile  »,  III,  55,  4. 

Même  dans  le  monde  invisible,  nous  avons  vu  qu'Agni  et 
Soma  peuvent  être  encore  distingués  de  leur  père  en  tant 
qu'ils  ne  lui  sont  que  momentanément  réunis,  et  qu'ils  doi- 
vent, après  un  séjour  plus  ou  moins  long  auprès  de  lui,  re- 
paraître dans  le  monde  visible.  Ce  cas  est  celui  où  l'identifi- 
cation du  père  avec  le  ciel,  et  pour  parler  d'une  façon  plus 
précise,  avec  le  monde  invisible,  c'est-à-dire  avec  le  lieu 
même  où  se  cachent  Soma  et  Agni,  peut  sembler  le  plus 
nécessaire.  Cependant  la  possibilité  d'une  distinction  entre 
l'Agni  et  le  Soma  qui  se  cachent  et  se  montrent  tour  à  tour, 
et  l'essence  immuable  de  l'un  et  de  l'autre,  paraît  subsister 

1.  Le  mot  ((  sœur  »  figure,  il  est  vrai,  au  singulier  dans  la  proposition 
qui  représente  la  sœur  «  venant  de  la  mère  a;  mais  le  pluriel  que  nous 
retrouvons  dans  la  proposition  suivante  «  à  leur  arrivée,  etc.  »,  montre  bien 
que  «  la  sœur  »  est  là  pour  «  les  sœurs  ».  Cf.  les  sœurs  «  qui  sont  dans  la 
mère  »,  mdtaribhvarih,  X,  120,  9.  Cf.  aussi  les  vers  VII,  72,  3,  et  X,  55,  4, 
dont  le  rapprochement  suggère  l'idée  que  les  prières  ont  été  considérées 
comme  les  sœurs  «  inférieures  »  des  aurores. 
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toujours.  Il  faut  y  joindre  encore  la  possibilité  d'un  dédou- 
blement d'Agni  ou  de  Soma,  déjà  plusieurs  fois  signalé  ' 
dans  la  conception  d'un  préparateur,  d'un  producteur  du  feu 
ou  du  breuvage  que  l'analyse  mythologique  ramène  à  une 
forme  d'Agni  ou  de  Soma  eux-mêmes.  Ce  producteur  du  feu 
ou  du  breuvage  serait  devenu  ici  le  père  d'Agni  ou  de  Soma 
personnifiés,  et  ce  père  serait  caché  parce  qu'il  s'agit  de  la 
production  du  feu  et  du  breuvage  dans  le  monde  invisible. 

Nous  étudierons  dans  la  quatrième  partie  différents  per- 
sonnages divins  dans  lesquels  s'est  fixée,  sous  des  formes 
particulières,  cette  notion  du  père  que  nous  ne  pouvons  étu- 
dier ici  que  dans  sa  plus  grande  généralité.  C'est  surtout 
alors  qu'apparaîtra  la  nécessité  de  l'étendre  au  delà  de  la 
notion  pure  et  simple  des  lieux  d'origine  d'Agni  et  de  Soma, 
ciel  ou  nuage,  et  d'y  comprendre  l'idée,  soit  de  l'essence 
permanente  du  feu  et  du  breuvage,  soit  d'un  producteur  de 
l'un  et  de  l'autre  dont  les  attributs  mythologiques  sont  em- 
pruntés, au  moins  en  partie,  au  feu  et  au  breuvage  eux- 
mêmes.  On  verra  encore  que  la  notion  du  père  peut  se  con- 
fondre avec  celle  d'un  «  frère  aîné  »  qui  ne  saurait  repré- 
senter le  ciel. 

Dès  maintenant  je  puis  citer  le  vers  I,  155,  3,  portant  que 
le  fils  «  fait  »,  c'est-à-dire  sans  doute  réalise  la  forme  infé- 
rieure, la  forme  supérieure  et  la  troisième  forme  du  père  dans 
l'espace  brillant  du  ciel.  Si  ces  trois  formes  du  fils  sont  en  même 
temps  les  trois  formes  du  père,  c'est  apparemment  que  le  père 
estessentiellement  identique  au  fils.  Remarquons  encore  qu'au 
vers  20  de  l'hymne  I,  164,  l'opposition  entre  les  deux  oiseaux 
dont  l'un  mange  les  fruits  de  l'arbre,  tandis  que  l'autre 
regarde  sans  manger,  pourrait  bien  correspondre  à  celle  du 
père  et  du  fils  que  nous  avons  rencontrée  déjà  aux  vers  4, 
12,  16-18,  32  et  38  du  même  hymne  -.  Le  père,  en  tant  qu'oi- 
seau, devrait  représenter  là  autre  chose  que  le  ciel.  Au  vers 
15,  celui  des  sept"  /îishis  qui  est  opposé  comme  immobile  aux 
six  /^ishis  actifs,  à  peu  près  comme  le  père  est  opposé 
au  fils,  n'est  appelé  ni  le  père,  ni  le  «  non-né  »,  mais 
seulement  celui  qui  est  né  «  seul  »  par  opposition  aux  six 
jumeaux.   Il  semble  bien   que   ce   soit  là  déjà  un  des  cas 

I.  Voir  particulièrement!,  p.  56  et  173. 

-2.  Je  suis  maintenant  disposé   à   modifier  en   ce  sens  une  première  inter- 
prétation que  j'avais  donnée,  non  sans  hésitation,  I,  p.  232. 
3.  Sur  ce  nombre,  voir  le  chapitre  suivant,  p.  143. 
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annoncés  où  la  notion  du  père  se  confond  avec  celle  d'un 
frère  aîné.  Le  septième  frère  est  quelquefois  malveillant 
comme  le  père,  et  Indra  triomphe  de  ses  ruses,  X,  99,  2\ 
Des  allusions  assez  obscures  à  l'uaîné  »  se  rencontrent  encore 
aux  vers  V,  44,  1  et  IX,  97,  22.  Ce  nom  est  donné  au  vers 
III,  38,  5,  au  taureau  qui  «met  bas  »,  appelé  un  peu  plus  loin 
(7)  le  «  taureau-vache.  » 

Remarquons  à  ce  propos  que  l'attribution  d'un  double  sexe 
au  père  n'est  pas  incompatible  avec  l'assimilation  de  ce  père 
à  l'essence  permanente  et  cachée  d'Agni  ou  de  Soma  ^  Agni, 
le  «  premier  né  »  de  la  loi,  est  lui-même  expressément  ap- 
pelé un  «  taureau-vache  »,  X,  5,  7,  et  le  taureau  «  à  trois  ma- 
melles »  du  vers  III,  56,  3,  paraît  bien,  avec  sa  triple  forme, 
représenter  Agni  ou  Soma. 

Pour  terminer  cette  première  étude  consacrée  au  père,  il 
nous  reste  à  parler  d'un  mythe  auquel  nous  avons  déjà  fait 
allusion,  celui  de  l'inceste  du  père  avec  sa  fille. 

Le  vers  V,  42,  13  est  adressé  à  un  dieu  qui,  en  modelant 
les  formes  dans  le  sein  de  sa  fille,  a  ainsi  créé  le  monde. 

Dans  la  description  assez  longue  et  assez  obscure  de 
l'hymne  X,  61,  il  paraît  être  question  surtout  de  la  naissance 
de  Soma.  D'après  le  vers  7,  cf.  6,  le  père,  lors  de  son  union 
avec  sa  fille,  a  laissé  tomber  sa  «  semence  »  sur  la  terre. 
Rapprochons  ce  trait  des  vers  33,  34  et  35  de  l'hymne  1, 164. 
Il  résulte  des  deux  derniers  que  Soma  est  la  «  semence  » 
du  cheval  mâle,  et  nous  lisons  dans  le  premier  :  «  Il  y 
a  une  matrice  entre  les  deux  coupes  (les  deux  mondes); 
c'est  là  que  le  père  a  mis  le  fœtus  de  sa  fille.  »  L'analyse 
mythologique  assimilera  sans  peine  le  fœtus  de  la  fille  du 
père  à  la  semence  que  le  père  épanche  dans  son  union  avec 
sa  fille,  et  l'un  et  l'autre  à  la  semence  du  cheval  mâle  ex- 
pressément identifiée  à  Soma.  Revenons  maintenant  au 
vers  7  de  l'hymne  X,  61.  Pendant  que  la  semence  du  père 
tombait  sur  la  terre,  des  sacrificateurs  divins  engendraient 
la  prière,  et  faisaient,  nir  alakshan,  sans  doute  de  la  semence 
du  père,  un  «  maître  de  la  demeure  »,  vàstosh  palini,  repré- 
sentant également  Soma,  cf.  VII,  54,  2.  C'est  une  autre  con- 
ception de    la  descente  de   Soma  sur  la   terre,  présentée 

1.  Dans  ce  vers,  rite  est  employé  comme  au  vers  V,  44,  2,  cf.  1,  et  na  est 
la  particule  comparative  employée  pour  atténuer  l'expression  :  «  pour  ainsi 
dire  » . 

2.  Sur  la  confusion  des  idées  de  mâle  et  de  femelle,  cf.  encore  I,  164, 
16;  VII,  96,  6;  VIII,  33,  19;  X,  115,  8. 
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cette  fois  comme  l'œuvre  de  sacrificateurs  mythiques  pro- 
bablement identiques  aux  Navagvas  du  vers  10,  cf.  11.  En 
même  temps  que  Soraa  apparaissent  les  vaches,  priçanyas\ 
qui  ne  sont  plus  «  saisies  »,  retenues,  ibid.  8.  Ce  dernier  trait 
est  pareil  à  celui  que  nous  avons  relevé  déjà  à  propos  d'une 
apparition  d'Agni^  sortant  de  la  mère  cachée,  V,  2,  4  : 
«  Elles  ne  sont  plus  retenues;  car  il  est  né.  »  On  sent  très 
bien,  en  dépit  des  obscurités,  qu'on  se  meut  toujours  dans 
le  même  cercle  de  mythes.  Les  «  vaches  »,  bien  entendu, 
ne  diffèrent  pas  du  «  lait  »  de  la  vache  (identique  à  la  fille) 
que  les  Navagvas  obtiennent  par  le  sacrifice  (vers  11  du 
même  hymne  X,  61). 

C'est  la  fille  elle-même  qui,  au  vers  1,71,  5,  reçoit  le  nom 
de  priçanî,  désignant  encore  au  vers  X,  73,  2,  la  femelle 
«  établie  à  la  façon  d'une  druh  ou  d'une  trompeuse  ».  Cette 
dernière  formule  rappelle  le  «  sein  »  ou  le  «  sommet  »  de  la 
«  tromperie  »  ou  de  la  «  trompeuse  »,  et  par  conséquent  la 
mère  cachée.  Par  rapport  à  Agni  et  à  Soma,  la  fille  du  père 
ne  diffère  décidément  pas  de  cette  mère.  Déjà  au  vers  I, 
164,  33,  nous  avons  rencontré  un  fœtus  delà  fille  qui  parais- 
sait représenter  Soma.  Au  vers  I,  71,  5,  qui  renferme  une 
nouvelle  allusion  à  l'inceste  du  père  avec  sa  fille,  c'est  Agni 
qui  sort  furtivement  de  cette  fille,  de  cette  vache,  priçanî. 
On  verra  dans  la  quatrième  partie  ^  que,  comme  l'oiseau  qui 
dérobe  le  Soma,  il  est  alors  visé  par  un  archer  qui  lui  lance 
une  flèche,  et  que  cet  archer  n'est  autre  que  le  père  lui-même. 
Nous  retrouvons  là  l'idée  de  la  malveillance  du  père. 

Une  allusion  à  la  même  idée  se  rencontre  encore  au  com- 
mencement de  l'hymne  Jll,  31,  dans  un  dernier  passage 
relatif  à  l'union  de  la  fille  et  du  père  (1  et  2).  Là,  Agni  n'est 
plus  considéré  comme  le  fils  de  la  fille,  mais  comme  le 
«propre  fils»,  lânva,  du  père,  c'est-à-dire,  selon  l'interpré- 
tation donnée  plus  haut'  de  ce  terme,  comme  le  fils  qui  sort 
du  sein  de  son  père.  Il  est  dit  au  vers  2,  «qu'il  a  fait  de  la 
matrice  un  dépôt  du  donneur».  Cette  formule  obscure  peut 
être  entendue  en  ce  sens  que  le  sein  du  père,  où  il  était 
retenu  avec  les  trésors  célestes,  n'est  plus  désormais  que 
le  lieu  où  sont  déposés,  mais  non  plus  retenus,  ces  trésors 

1.  Proprement  les  «  bigarrées  »  (priçanî,  équivalent  à  ptiç7ii  dans  tous  ses 
emplois).  Voir  ci-après,  I,  71,  5  et  X,  73,  2. 

2.  III,  p.  30. 

3.  P. 100   . 
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qu'il  communique  aux  hommes  '  et  qui  sont  la  récompense  du 
sacrifice:  «Quand  les  mères  (les  doigts  ou  les  prières)  ont 
enfanté  le  porteur  (d'ofi"randes,  le  feu  du  sacrifice),  l'un  des 
deux  sacrificateurs  (le  feu  du  sacrifice)  opère,  l'autre  (le 
propre  fils  du  père)  fait  réussir  (le  sacrifice),  »  ibid.  Mais  la 
formule  la  plus  intéressante  est  celle  par  laquelle  débute  le 
vers  :  «Le  fils  n'a  pas  abandonné  l'héritage  à  sa  sœur  ». 

Ce  nom  d'héritage  est  donné  au  vers  11  de  l'hymne  X,  61, 
au  lait  même  de  la  vache  ou  de  la  fille  du  père.  Il  se  retrouve 
encore  au  vers  VII^  4,  7  :  «L'héritage  de  l'étranger»,  c'est- 
à-dire  du  feu  céleste^,  «doit  être  conquis'».  Dans  notre 
vers  III,  31,  2,  il  désigne  toujours  les  trésors  célestes.  Quant 
à  la  sœur  à  qui  le  fils  dispute  cet  héritage,  elle  ne  difi"ère 
évidemment  pas  de  la  fille  du  père  dont  il  est  question  dans 
le  vers  précédent.  Si  elle  figure  ici  comme  sœur,  et  non  plus 
comme  mère  du  fils,  c'est  que  ce  fils  est  sorti  directement  du 
sein  de  son  père.  Elle  n'en  reste  pas  moins,  d'après  le  vers  I, 
la  mère  de  la  prière  enseignée  par  Agni.  Elle  n'en  doit  pas 
moins  être  assimilée  à  la  mère  cachée  qui  retient  les  trésors 
célestes  jusqu'à  ce  qu'ils  lui  soient  arrachés  par  Agni. 

Dans  certaines  formules,  le  retour  de  la  lumière  et  des 
eaux  est  présenté  comme  une  manifestation,  comme  une 
apparition  de  la  mère  elle-même.  On  dit  aussi,  pour  expri- 
mer l'action  exercée  par  Agni  sur  la  fille  du  père,  qu'il  l'en- 
gendre, X,  3,  2,  c'est-à-dire  qu'il  la  fait  apparaître.  Cette 
fille  du  père,  en  tant  qu'elle  apparaît,  a  pu  être  assimilée,  et 
paraît  en  effet  avoir  été  assimilée  dans  notre  passage  à  l'Au- 
rore. Au  vers  suivant,  l'amant  qui  poursuit  sa  sœur  doit  être 
encore  Agni  poursuivant,  sous  la  forme  du  soleil,  l'Aurore 
considérée  comme  la  fille  du  père,  et  par  suite  comme  sa 
propre  sœur.  C'est  là  une  application  particulière  du  terme 
de  fille  du  père,  qui  ne  doit  pas  nous  faire  méconnaître  la 
possibilité  d'une  application  non  moins  légitime  du  même 
terme  à  la  nuée,  ou  plus  généralement  à  l'élément  femelle 
qui,  avant  de  se  manifester  dans  l'univers  visible,  est  d'abord 
caché  dans  le  monde  invisible. 

1.  C'est  ainsi  qu'au  vers  I,  163,  5,  les  traces  des  sabots  du  cheval  du  sa- 
crifice, c'est-à-dire  les  différents  séjours  du  mâle  dans  les  différents  mondes, 
sont  également  appelés  «  les  dépôts  du  donneur  ».  Je  ne  puis  croire  que 
sanitur  soit  dans  nos  deux  passages,  comme  le  veulent  MM.  R.  et  Gr.,  un 
adverbe  qui    n'aurait  plus  rien  de  commun  avec  le  mot  sanitri  «  donneur  ». 

2.  Voir  plus  haut,  p.  88. 

3.  Cf.  encore  Indra  prenant  l'héritage  pour  lui-même,  VIII,  46,  15. 
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Ailleurs,  Soma  trait  la  fille^  du  père,  tandis  qu'il  est  trait 
lui-même  par  le  père,  IX,  89,  2.  Le  dernier  détail  équivaut  à 
la  formule  du  vers  I,  140,  3,  d'après  laquelle  Agni  «accroît» 
son  père,  et  rappelle  celles  où  il  est  présenté  comme  le  père 
de  son  père.  Mais  si  le  poète  dit  en  même  temps  que  Soma 
trait  la  fille  du  père,  c'est  sans  doute  pour  exprimer  une  idée 
analogue  à  celle  que  nous  avons  vue  exprimée  plus  haut  sous 
cette  autre  forme  :  «Le  fils  n'a  pas  abandonné  l'héritage  à  sa 
sœur».  Il  s'agit  toujours  de  la  conquête  des  trésors  célestes, 
considérés  ici  comme  le  lait  de  la  fille  du  père,  laquelle  se 
trouve,  par  ce  fait  même,  assimilée  à  la  mère. 

Au  vers  IX,  97,  47,  au  contraire,  nous  lisons  que  Soma 
«cache»  les  formes  de  la  fille.  Il  faut  peut-être  voir  dans 
cette  formule  une  nouvelle  trace  de  la  confusion  du  fils  et 
du  père.  En  tout  cas,  Soma  paraît  y  prendre  exceptionnel- 
lement un  caractère  malveillant  qu'assume  également  Agni 
lorsqu'il  reste  volontairement  caché,  comme  dans  l'hymne 
X,  51,  cité  plus  haut.  Nous  reviendrons  sur  ce  point  dans  la 
seconde  partie. 

Mais  en  tant  qu'il  est  distingué  du  père,  et  surtout  en  tant 
qu'il  lui  est  opposé,  le  fils  est  toujours  celui  qui  tend,  et  à 
se  manifester  lui-même,  et  à  faire  apparaître  avec  lui  dans 
l'espace  visible  les  formes  célestes  de  l'élément  femelle , 
c'est-à-dire  la  lumière  et  les  eaux.  L'inceste  du  frère  avec  sa 
sœur  paraît  être  toujours  un  bienfait  pour  les  hommes. 

Il  en  est  autrement  de  l'inceste  du  père  avec  sa  fille.  Des 
quatre  passages  où  nous  avons  rencontré  des  traces  de 
ce  mythe,  deux,  I,  71,  5  et  III,  31,  1  et  2,  font  clairement 
allusion  à  la  malveillance,  et  du  père,  et  de  la  fille,  et  même 
dans  l'hymne  X,  61,  qui,  selon  notre  interprétation,  rattache 
la  descente  de  Soma  sur  la  terre  à  l'inceste  du  père  avec  sa 
fille,  c'est,  d'après  le  vers  6,  «quand  ils  se  séparent»  que 
tombe  cette  semence  que  nous  avons  identifiée  à  Soma. 

En  somme,  la  fille,  en  tant  qu'unie  au  père,  paraît  repré- 
senter la  femelle  céleste  qu'il  retient^,  ou  qui  reste  volon- 
tairement auprès  de  lui,  cachée  aux  regards  des  hommes 
dont  les  intérêts  sont  au  contraire  embrassés  par  le  fils,  ou 
se  confondent  avec  ceux  du  fils.  C'est  ainsi  que  la  «mère», 
au  lieu  de  donner  «la  meilleure  part  au  fils^»,  II,  38,  5, 

1.  Jâ.  Cf.  X,  3,  2. 

2.  Cf.,  dans  la  deuxième  partie,  les  eaux  et  les  aurores  épouses  du  démon. 

3.  Cf.  au  vers  II,  13,  4,  celui  qui  «  mange  la  nourriture  du  père  ». 
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paraît  quelquefois  ne  songer  qu'à  la  part  du  père  auquel 
elle  est  unie,  I,  164,  8,  sauf  à  quitter  ensuite  celui-ci  sous 
l'empire  d'un  dégoiit,  bîbhalsuh,  semblable  à  celui  des  eaux 
qui  s'éloignent  du  démon',  X,  124,  8,  et,  se  laissant  atteler 
au  joug  de  la  Dakshi?iâ,  c'est-à-dire  cédant  à  l'action  du 
sacrifice,  à  se  montrer  sous  ses  différentes  formes  dans  les 
trois  mondes  au  veau  qui  mugit  après  elle,  I,  164,  9. 

Maintenant,  pourquoi  la  femelle  cachée,  si  souvent  appelée 
la  «mère»,  a-t-elle  été  appelée  aussi  la  «fille  du  père»?  La 
chose  peut  s'expliquer  sans  doute  par  l'identification  du  père 
au  ciel,  et  par  celle  de  la  fille  aux  phénomènes  dont  la  source 
cachée  est  dans  le  ciel.  Mais  nous  savons  de  plus  que  les 
différentes  mères  d'Agniet  de  Soma  ont  souvent  été  considé- 
rées aussi  comme  leurs  filles  ;  on  pouvait  de  même  donner  à 
la  mère  cachée,  soit  d'Agni,  soit  de  Soma,  un  père  représen- 
tant l'essence  permanente  de  ces   éléments   dans    le   monde 
invisible.  Ici  encore  je   crois  qu'il  faut  se  garder    de   trop 
simplifier  la  notion  du  père.  Il  ne  faut  pas  oublier  non  plus 
que  l'idée  du  ciel  a  été  quelquefois  comprise   dans  la  notion 
de  la  mère  elle-même,  et  que  celle  du  nuage  l'est  également 
dans  toutes  les  deux.  En   somme,  la  mère  avait  les  mêmes 
titres  que  le  père  à  passer  pour  un  principe  indépendant.,  et 
la  conception  qui  la  subordonne    à    lui   en  qualité   de    fille 
pourrait  bien  se  rattacher  aux  tentatives  que  faisaient  les 
/îishis  de    tout  ramener   à  un    principe   unique,   tentatives 
dont  le  mythe  du  père  androgyne  est  un  autre  exem[)le,  et 
qui,  quelquefois  aussi,   aboutissaient    à    un    aveu    d'impuis- 
sance, comme  dans  la  formule  paradoxale  du  vers  X,  72,  4  : 
«  Daksha  est  né  d'Aditi  ;  Aditi  est  née  de  Daksha.  »  Ces  deux 
derniers  personnages  sont  précisément  ceux  auxquels  le  vers 
7  de  rhymne  X,  5,  oppose  Agni  en  qualité  de  premier-né.  Ce 
sont  peut-être  eux  aussi  qui,  au  vers  1  du  même  hymne,  sont 
appelés  les  «  deux  mystérieux  »  au  sein  desquels  Agni  cheiche 
«  la  mamelle  »  et  «  la  place  cachée  de  l'oiseau  ».  Ils  représen- 
tent le  ])ère  et  la  mère  cachés,  considérés  tour  à  tour  comme 
le  premier  principe.  Le  paradoxe  du  vers  X,  72,  4  peut  être 
comparé  d'ailleurs  à  celui  du  vers  X,  125,  7,  où  la  Parole 
personnifiée  et  divinisée  déclare  qu'elle   «  enfante  son  père  » 
dans  la  «  tête  »  de  ce  père,   c'est-à-dire  au  sommet  invisible 
du  monde. 

1.  Vritra,  qui  précisément  est,  dans  cet  hymne,   confondu  jusqu'à   un  cer- 
tain point  avec  le  père.  Voir  lil,  p.  148. 

Beroaionb,  La  Religion  védique,  II.  S 


CHAPITRE  V 


L'ARITHMÉTIQUE   MYTHOLOGIQUE 


L'objet  que  nous  nous  sommes  proposé  jusqu'ici  a  été  de 
constater  successivement  l'assimilation  des  divers  éléments, 
mâles  ou  femelles,  du  culte  à  certains  éléments  correspon- 
dants des  phénomènes  célestes  et  l'identité  des  rapports 
conçus  entre  les  éléments  de  sexe  différent,  soit  dans  les 
mondes  supérieurs,  soit  sur  la  terre.  Au  cours  de  cette 
étude,  nous  ne  pouvions  manquer  de  rencontrer  souvent  des 
nombres  dont  l'usage  devait  s'expliquer  par  la  multiplicité 
des  formes,  des  séjours,  etc.,  attribués  à  chacun  des  élé- 
ments qui  se  manifestent  tour  à  tour  ou  à  la  fois  dans  des 
mondes  différents.  Mais  nous  avons  dû  nous  borner  provi- 
soirement à  relever  ceux  de  ces  nombres  qui  répondaient 
aux  divisions  primitives  et  naturelles  de  l'univers  en  deux 
mondes,  le  ciel  et  la  terre,  ou  en  trois  mondes,  le  ciel,  la 
terre  et  l'atmosphère,  ou  encore  en  quatre  régions  cardi- 
nales. A  la  fin  du  chapitre  précédent,  les  mythes  du  père  et 
du  fils,  de  la  mère  et  de  la  fille,  nous  ont  paru  opposer,  non 
plus  le  ciel  et  la  terre,  mais  le  monde  invisible  au  monde 
visible.  Ils  nous  suggéraient  une  application  nouvelle,  quoique 
rapportée  toujours  aux  divisions  de  l'espace,  d'un  nombre 
déjà  étudié.  Le  moment  est  enfin  venu  de  passer  en  revue  les 
autres  nombres  employés  dans  les  formules  mythologiques  du 
/^ig-Veda  et  de  montrer  que,  comme  les  nombres  deux,  trois 
et  quatre,  la  plupart  expriment,  dans  différents  systèmes  de 
division  de  l'univers,  une  somme  correspondante  à  la  somme 
des  mondes. 
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Pour  cela ,  nous  allons  avoir  d'abord  à  constater  l'existence 
de  nouvelles  divisions  de  l'espace.  Nous  le  ferons  en  étudiant 
successivement  dans  les  deux  premières  sections  de  ce  cha- 
pitre deux  procédés  de  formation  des  nombres  mytholo- 
giques, dont  l'un  est  la  formation  par  multiplication,  et  l'autre 
la  formation  par  addition  d'une  unité.  Dans  une  troisième 
section,  nous  vérifierons  la  relation  annoncée  des  différents 
groupes  mythiques  avec  les  divisions  de  l'univers. 


SECTION  PREMIERE 


FORMATION  DES   NOMBRES    MYTHOLOGIQUES   PAR  MULTIPLICATION 


La  multiplication  des  nombres  mythologiques  paraît  se  faire 
principalement  par  l'application  aux  différentes  parties  d'un 
tout  d'un  système  de  division  appliqué  d'abord  au  tout  lui- 
même.  C'est  ainsi,  par  exemple,  que  la  division  en  trois  par- 
ties, justifiée  pour  l'univers  entier  par  l'opposition  du  ciel  et  de 
la  terre  que  sépare  un  monde  intermédiaire,  l'atmosphère,  peut 
être  répétée  pour  chacun  de  ces  trois  mondes,  de  telle  sorte 
que  le  nombre  primitif  de  trois  mondes  se  trouvant  multiplié 
par  lui-même,  on  arrive  au  nombre  secondaire  de  neuf  mondes, 
trois  ciels,  trois  atmosphères  et  trois  terres.  En  ce  cas,  la  mul- 
tiplication est  une  élévation  au  carré.  Mais  plusieurs  systèmes 
de  division  ayant  été  appliqués  à  l'univers,  les  chiffres  donnés 
par  deux  de  ces  systèmes  peuvent  aussi  se  multiplier  l'un  par 
l'autre.  Ainsi,  la  division  ternaire,  étendue  à  chacun  des  deux 
mondes  de  la  division  binaire,  donnera  un  nombre  de  six 
mondes,  trois  ciels  et  trois  terres. 

Il  ne  faudrait  cependant  pas  croire  que  dans  tous  les  pas- 
sages où  se  rencontre  une  formule  telle  que  les  «  trois  ciels  » 
par  exemple,  il  s'agisse  en  effet  d'une  division  du  ciel  en  trois 
parties,  et,  pour  éviter  tout  malentendu,  je  dois  commencer 
par  signaler  un  usage  grammatical  qui  doit,  en  certains  cas, 
fournir  l'explication  des  formules  de  ce  genre. 

Les  noms  des  objets  ou  des  êtres  formant  couple  sont  sou- 
vent, dans  la  langue  védique,  construits  chacun  pour  leur 
compte  avec  les  désinences  de  ce  nombre.  Les  deux  duels,  en 
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se  juxtaposant,  forment  des  composés  impropres  dont  l'usage 
s'est  conservé  dans  le  sanskrit  classique,  comme  mitrâva- 
runau,  qui  se  trouve  aussi  dans  l'ancienne  langue  sous  la 
forme  mitrâvaruaâ,  Mitra  et  Varuna.  Mais  quelquefois  aussi 
les  deux  duels  restent  séparés,  milrayoh....  vat'unayoh,  VI, 
51,  1.  Ou  bien  l'un  des  deux  noms  seulement  se  construit  au 
duel,  tandis  que  l'autre  est  au  singulier,  et  on  trouve  ainsi 
milrâ  à  côté  de  varunah\  VIII,  25,  2.  Enfin,  un  seul  des 
deux  noms  au  duel,  milrà,  peut  désigner  à  la  fois  Mitra  et 
Varuwa,  I,  14,  3  ;  36,  17  ;  V,  65,  6.  Le  dernier  fait  prouve 
bien  que  l'emploi  simultané  des  deux  duels,  ou  d'un  duel  et 
d'un  singulier  des  mêmes  noms,  constitue  un  véritable  pléo- 
nasme, que  milrâ...  varunâ  équivaut  à  «Mitra  et  Varuna... 
Varu/ia  et  Mitra  »  et  mitrà...  varundh.  à  «  Mitra  et  Varuna... 
Varuna». 

Ce  qui  vient  d'être  dit  de  Mitra  et  Varuna  est  applicable 
aux  autres  couples  de  dieux  védiques,  par  exemple  à  ceux 
d'Indra  et  Varuna,  d'Indra  et  Agni,  d'Indra  et  Pûshan.  Les 
noms  de  ces  dieux  se  construisent  l'un  et  l'autre  au  duel,  et 
les  deux  duels  peuvent  également  être  séparés,  IV,  41,  6; 
VI,  57,  1  ;  59,  3.  Mais  le  couple  qui  nous  intéresse  ici  sur- 
tout est  celui  que  forment  le  ciel  et  la  terre.  Il  peut  être 
désigné,  soit  par  les  duels  des  deux  noms  à  la  fois,  réunis, 
dyâvâpntliivî ,  prilhivî-dyâvâ,  ou  séparés  ■\  soit  par  le  duel 
du  nom  du  ciel  seul,  dyàià,  III,  6,  4  ;  IX,  70,  2.  Les  deux 
duels  ensemble  constituent  un  véritable  pléonasme  équiva- 
lant à  «  Le  ciel  et  la  terre la  terre  et  le  ciel  » . 

Des  particularit^'S  analogues  à  celles  que  nous  venons  de 
relever  dans  l'emploi  du  duel  védique  se  rencontrent  aussi 
dans  l'emploi  du  pluriel.  Le  couple  de  Mitra  et  Varuna, 
transformé  en  une  triade  par  l'adjonction  d'Arjaraan,  nous 
en  fournira  un  exemple.  Au  vers  VII,  38,  4,  les  noms  de 
Varu/ja  et  d'Aryaman  sont  construits  au  singulier  avec  le 

nom  de  Mitra  au  pluriel:  varunah milrâso  aryamà.  Ils 

forment  pléonasme  avec  ce  pluriel  qui,  à  lui  seul,  désigne  les 
trois  personnages.  La  triade  des  /îibhus  nous  offrirait  les 
plus  curieuses  combinaisons  du  pluriel  et  du  singulier  des 
noms  des  trois  personnages,  sans  parler  de  la  désignation  de 

1 .  On  pourrait  expliquer  de  même  la  forme  de  vocatif  mitràvaruaa  à 
laquelle  le  padapàfha  substitue,  peut-être  sans  raison,  la  forme  mitrâvarunû, 
I,  15,  6. 

2.  Voir  Grassmann,  Wœrterbmh . 
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ces  trois  personnages  par  le  nom  d'un  seul  d'entre  eux  au 
pluriel.  Mais  nous  renvoyons  l'examen  de  ces  faits  compli- 
qués à  l'étude  spéciale  que  nous  devons  consacrer  aux  /?ibhus. 
Venons  maintenant  aux  trois  mondes.  Il  y  a  un  exemple 
à  peu  près  certain  de  la  désignation  des  trois  mondes  compo- 
sant l'univers  entier  par  le  pluriel  du  nom  du  ciel.  J'em- 
prunte cet  exemple  au  vers  I,  35,  6,  où  il  est  dit  que  des 
«  trois  ciels  »,  deux  sont  les  «  girons  de  Savitri  »,  tandis  que 
l'autre  est  dans  le  séjour  de  Yama  et  conquiert,  c'est-à-dire 
reçoit  les  héros  (après  leur  mort).  Les  deux  girons  de  Savitri 
doivent  être,  par  opposition  au  séjour  des  morts,  les  deux 
mondes  qu'habitent  les  vivants \  les  «races»  que  le  vers 
précédent  place  également  dans  le  giron  (au  singulier)  de 
Savitri,  c'est-à-dire  le  ciel,  confondu  avec  l'atmosphère,  et  la 
terre,  les  deux  parties  de  l'univers  entre  lesquelles  marche 
ce  dieu,  ibid.,  9.  Le  troisième  ciel,  à  la  vérité,  n'est  plus  une 
partie  de  l'univers  visible,  mais  un  séjour  mystérieux.  C'est 
une  autre  application  de  la  triade,  qui  sera  étudiée  dans  la 
deuxième  section.  Il  n'en  paraît  pas  moins  résulter  de  notre 
passage,  qu'une  formule  telle  que  «  les  ciels  »  peut  désigner 
un  ensemble  de  trois  mondes  comprenant  la  terre.  Dans 
l'Atharva-Veda  également,  le  troisième  ciel  «  à  partir  d'ici  », 
V,  4,  3,  paraît  bien  être  le  plus  élevé  des  trois  mondes  dont 
le  plus  bas  est  la  terre.  Il  se  pourrait  enfin  que,  par  les 
«  trois  ciels  »  que  Narâçamsa  égale  en  grandeur,  l'auteur 
du  vers  II,  3,  2  du  /?ig-Veda  entendît  en  réalité  les  trois 
mondes,  son  intention  étant  évidemment  de  dire  que  le  dieu 
est  grand  comme  l'univers  2. 

1,  Soit  les  hommes  et  les  dieux,  soit  les  êtres  qui  marchent  et  ceux  qui 
volent. 

2.  Les  divisions  de  la  durée  dennent  lieu  à  des  observations  analogues. 
Si  on  compare  le  vers  I,  72,  3,  portant  que  les  Angiras  ont  honoré  Agni 
j  pendant  trois  automnes  »,  au  vers  I,  "110,  4,  oii  il  est  dit  d'autres  sacrifica- 
teurs divinises,  des  /{ibhus,  qu'ils  ont  uni  leurs  prières  «  pendant  l'année  », 
il  paraîtra  assez  naturel  d'interpréter  les  trois  »  automnes  »  dans  le  sens  de 
€  trois  saisons  »  composant  une  année,  ou  au  moins  de  rapporter  aux  trois 
divisions  de  l'année  l'origine  du  nombre  mythologique  de  trois  années. 
Comme  l'année  était  divisée  en  trois  saisons,  le  jour  était  divisé  en  trois 
parties,  le  matin,  le  midi  et  le  soir,  temps  des  trois  pressurages  du  Soma, 
De  là  la  possibilité  d'interpréter  les  trois  aurores  (voir  1,  p.  314  et  note  i) 
dans  le  sens  de  trois  parties  du  jour.  C'est  ainsi  que  le  duel  iishasà  désigne 
l'aurore  et  la  nuit  (voir  I,  p.  248).  Les  trois  jours  et  les  trois  nuits  que  les 
Açvins  emploient  au  sauvetage  de  Bhujyu,  1,  116.  4,  ont  pu  n'être  aussi  à 
l'origine  que  les  trois  divisions  du  jour  et  trois  divisions  correspondantes  de 
la  nuit,  ou  tout  au  moins  le  mythe  des  trois  jours  et  des  trois  nuits  paraît 
avoir  pour   origine   la   division    du  jour  et  de  la  nuit  en  trois  parties,  à  peu 
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De  ces  emplois  du  mot  dyu  «  ciel  » ,  on  peut  rapprocher  des 
emplois  analogues  du  mot  rajas  qui  désigne  proprement  le 
monde  intermédiaire  de  l'atmosphère  situé  au-dessous  du  ciel, 
I,  62,  5.  D'abord,  on  le  trouve  souvent  au  duel,  IV,  42,  6  ; 
VI,  9,  1  ;  15,  9  ;  VII,  80,  1  ;  IX,  68,  3,  et  les  deux  rajas,  le 
rajas  du  ciel,  I,  110,  6,  et  le  rajas  terrestre,  I,  81,  5; 
IX,  72,  8  ;  X,  15,  2,  que  les  vers  I,  90,  7  ;  VIII,  77,  5, 
opposent  directement  au  ciel,  cf.  I,  154,  1  ;  IV,  53,  3  ; 
IX,  107,  24,  paraissent  être,  non,  comme  le  veulent  M.  Roth 
et  M.  Grassmann,  les  deux  parties,  l'une  supérieure,  l'autre 
inférieure  de  l'atmosphère,  mais  bien  les  deux  mondes  du 
ciel,  confondu  avec  l'atmosphère,  et  de  la  terre  elle-même'. 
Le  duel  rajasî  se  rencontre,  non  seulement  dans  des  for- 
mules analogues  à  celles  où  figurent  ordinairement  les  deux 
mondes,  mais  dans  des  passages  où  ceux-ci  sont  expressé- 
ment désignés  par  le  duel  rodasî,  I,  160,  4  ;  IV,  42,  3,  ou 
mieux  encore  par  le  double  duel  dyâvâpvWiivi ,  IV,  56,  3,  et 
où  il  remplace  ces  termes  en  qualité  de  synonyme  dans  une 
seconde  proposition.  Or,  de  même  qu'il  y  a  un  troisième  ciel, 
il  y  a  un  rajas  suprême,  cf.  III,  30,  2,  opposé,  tantôt,  comme 
au  vers  VII,  99,  1,  aux  deux  rajas,  tantôt  comme  au  vers 
IX,  22,  5,  expressément  aux  «deux  mondes»,  rodasdh,  en 
sorte  que  le  rapprochement  de  ces  deux  passages  est  un 
nouvel  et  décisif  argument  en  faveur  de  l'identification  des 
deux  rajas  avec  le  ciel  et  la  terre.  Le  rajas  suprême  est  le 
monde  invisible,  celui  que  Vish/iu  connaît  seul,  tandis  que 
les  deux  autres  sont  aperçus  «  de  la  terre  ^)),  VII,  99,  1, 
ce  qui  est  naturel,  puisque  l'un  est  la  terre  même,  l'autre 
le  ciel  visible  confondu  avec  l'atmosphère.  Le  «  troisième 
rajas  n,  IX,  74,  6;  X,  45,  3;  123,  8,  doit  avoir  la  même 
signification. 

Après  les  observations  qu'on  vient  de  lire,  il  peut  ne  pas 
sembler  évident  que  les  trois  espaces  désignés  par  le  mot 
rocana,  I,  149,  4  ;  V,  81,  4  ;  IX,  17,  5,  même  quand  ce  mot 
est  accompagné  de  l'épithète  divya  «céleste»,  II,  27,  9, 

près  comme  celui  des  trois  ciels  et  des  trois  terres,  que  nous  allons  constater 
plus  bas,  a  pour  origine  la  division  ternaire  de  runivers:  La  multiplication 
repétée  deux  fois  a  donné  les  neuf  jours  et  les  neuf  nuits  du  supplice  de 
Rebha,  délivré  également  par  les  Açvins,  I,  116,  24  (sur  la  dixième  nuit  et 
le  dixième  jour,  voir  la  section  suivante,  p.  128,  note  2). 

1.  Le  vers  X,  37,  3,  cité  par  M.  Grassmann,  oppose,  non  pas  les  deui 
rcyas,  mais  les  deux  splendeurs  du  soleil,  cf.  I,  115,  5. 

2.  Piit/iivi/âh,  à  l'ablatif.  Les  «  deux  rajas  de  la  terre  »  (Grassmann) 
ne  représenteraient  rien  de  connu. 
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V,  29,  1,  soient  réellement  trois  divisions  du  ciel.  Le  pluriel 
de  la  locution  rocanam  divyam  n'aurait-il  pas  pu,  comme 
celui  du  mot  dyu  lui-même,  désigner  les  trois  mondes? 
Enfin  un  emploi  analogue  du  mot  prithivi  «  terre  »  était-il 
impossible?  Ne  comprendrait-on  pas,  à  la  rigueur,  qu'au  vers 
VII,  104,  11,  où  le  poète  demande  que  le  démon  soit  préci 
pité  au-dessous  des  «  trois  terres  » ,  le  pluriel  du  mot  «  terre  » 
désignât  les  trois  mondes,  et  que  ce  mot  eût  été  choisi  dans 
cet  exemple  pour  éveiller  l'idée  de  profondeur,  comme  dans 
l'exemple  cité  plus  haut,  où  la  grandeur  de  Narâçamsa  est 
comparée  à  celle  des  «trois  ciels  »,  II,  3,  2,  le  mot  «ciel» 
aurait  été  choisi  pour  éveiller  l'idée  de  hauteur  ? 

Ainsi,  de  même  que  le  duel  d'un  seul  nom  de  monde  peut 
désigner  deux  mondes  différents  opposés,  le  pluriel  d'un 
pareil  nom  (la  chose  est  prouvée  au  moins  pour  les  mots 
dyu  et  rajas)  peut  désigner  trois  mondes  différents  et  non 
trois  diviïiions  d'un  même  monde.  Allons  plus  loin.  Ne  se 
pourrait-il  pas  aussi  que,  comme  les  duels,  les  pluriels  des 
noms  de  mondes  eussent  été  employés  ensemble  par  pur 
pléonasme  ?  Si  les  duels  dyàvâ  et  pvilhivî,  par  exemple,  ont 
pu  s'ajouter  l'un  à  l'autre  comme  deux  expressions  équiva- 
lentes du  couple  «  ciel  et  terre»,  la  succession  des  pluriels 
dyàvah...  antarikshâm...  bliùmayah,  VIII,  6,  15,  est-elle  une 
preuve  formelle  de  la  division  effective  de  chacun  des  trois 
mondes  en  trois  ou  plus  généralement  en  plusieurs  parties  ? 

Il  nous  reste  encore  à  faire  une  observation  qui  n'est  pas 
sans  importance.  Le  pléonasme  peut  être,  dans  l'emploi  du 
duel,  plus  fort  encore  que  je  ne  l'ai  indiqué  jusqu'ici.  Au 
vers  III,  8,  8,  le  double  duel  dyâvâ-kshdmâ,  exprimant  deux 
fois  le  couple  «ciel  et  terre  »,  est  encore  suivi  d'un  syno- 
nyme du  mot  terre,  soit  au  singulier,  soit  au  duel,  prilfiivî, 
auquel  s'ajoute  le  nom  de  l'atmosphère  au  singulier,  anta- 
rikshâm. 

Remarquons  aussi  qu'à  cette  redondance  s'opposent,  dans 
d'autres  passages,  des  énumérations  incomplètes.  Ainsi,  aux 
vers  I,  154,  4  et  VII,  5,  4,  l'expression  Iridhâlu  désignant  les 
trois  mondes",  est  suivie  d'une  énumération  qui  ne  comprend 
que  le  ciel  et  la  terre  ^  C'est  peut-être  un  fait  analogue  que 

1.  Cf.  IV,  42,  4.    La  chose  est  tout  à  fait  certaine    au   vers   VII,  5,   4,  a 
cause  du  pluriel  socantn. 

2.  Au  vers  I,  34,   1  (si  le  mot  tridhâtu   y   a  le  même  sens,  et  ne  doit  pas 
être  pris  adverbialement),  elle  est  suivie  du  nom  de  la  terre  seule. 
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présente  la  formule  deux  fois  répétée  trishv  â  rocane  divah, 
I,  105,  5  ;  VIII,  58,  3,  où  la  locution  rocanam  divah  «  espace 
du  ciel»,  équivalente  à  rocanam  divrjam,  est  construite  au 
singulier  avec  le  nom  de  nombre  trois  ;  il  ne  faudrait  pas 
voir  là  un  emploi  irrégulier  du  singulier  pour  le  pluriel, 
mais  une  désignation  générale  des  trois  mondes  par  le  nom 
de  nombre,  suivie  du  nom  particulier  d'un  seul  d'entre  eux. 
Ces  ébauches  d'énumération,  restées  inachevées,  sont  la 
contre-partie  des  énumérations  pléonastiques.  Pour  en  revenir 
à  celles-ci,  il  ne  viendra  à  personne  l'idée  de  compter,  dans  le 
vers  III,  8,  8,  cité  plus  haut,  six  ou  même  sept  mondes,  non 
plus  que  d'en  compter  cinq  dans  les  passages,  II,  15,  2; 
X,  88,  3,  où  aux  noms  du  ciel,  de  la  terre  et  de  l'atmosphère, 
pris  au  singulier,  le  poète  ajoute  encore  le  duel  rodasi  «les 
deux  mondes  ». 

Serait-il  plus  sage  d'invoquer  l'énumération  du  vers  IV, 

53,  5,  trir  antariksham irî  rajâmsi. . . .  trini  rocanâ. . . . 

tisro  divah pvilhivîs  lisrah,  à  l'appui  d'une  division  de 

l'univers  en  quinze  mondes?  Je  ne  le  crois  pas.  Ce  verset 
tous  les  passages  analogues',  où  l'énumération  des  mondes 
paraît  faite  d'une  manière  plus  ou  moins  capricieuse,  peuvent 
s'expliquer  tous^  par  un  emploi  pléonastique  des  sjnonjmes 
pareil  à  celui  dont  nous  avons  donné  déjà  divers  exemples. 
Au  vers  IV,  53,  5,  en  particulier,  le  mot  rucana  peut  être 
considéré  comme  un  synonyme  de  dyu,  et  le  mot  rajas  comme 
un  synonyme  de  anlariksha. 

Ces  dernières  remarques  n'avaient  d'ailleurs  pour  objet  que 
de  prévenir  l'objection  qu'on  aurait  pu  tirer  de  certains  textes 
contre  notre  tentative  de  ramener  à  des  lois  simples  la  forma- 
tion des  nombres  mythologiques  et  particulièrement  de  ceux 
qui  expriment  les  divisions  de  l'univers.  Elles  ne  tendent  pas, 
non  plus  que  celles  qui  les  ont  précédées  sur  la  possibilité 
d'expliquer,  par  un  pur  pléonasme,  l'accumulation  des  plu- 
riels de  différents  noms  de  mondes,  à  écarter  l'idée  d'une 
multiplication  effective  du  nombre  des  mondes.  Qu'il  faille  ou 
non  voir  des  exemples  de  cette  multiplication  dans  plusieurs 
des  passages  déjà  examinés  (et  je  suis,  pour  mon  compte,  tout 

1.  Ils  sont  cités  par  M.  Max  Millier  dans  le  premier  volume  de  sa  traduc- 
tion du  fiig-Veda,  p.  36  et  37.  Voir  en  particulier  V,  69,  1. 

2.  Il  se  pourrait  cependant  qu'au  vers  X,  190,  3,  le  mot  svar  désignât, 
après  les  trois  mondes  visibles  du  ciel,  dp  In  terre  et  de  l'atmosphère,  le 
monde  invisible. 
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disposé  à  le  faire),  elle  est  mise  hors  de  doute  par  ceux  qui 
restent  à  citer,  c'est-à-dire  par  les  formules  comme  «  les  trois 
espaces  suprêmes»,  III,  56,  8,  et  aie  triple  firmament,  le 
triple  ciel  du  ciel»,  IX,  113,  9,  qui  ne  peuvent  désigner  que 
trois  mondes  célestes  ;  ou  par  celle  du  vers  1,  34,  8,  qui 
oppose  les  «  trois  terres  »  au  ciel  ;  enfin^  et  surtout,  par 
les  textes  où  intervient  un  nombre  nouveau,  produit  de  la 
multiplication. 

Le  nombre  six  est  déjà  donné  par  l'addition  du  nombre  de 
«  trois  ciels  »  et  de  celui  de  «  trois  terres  »,  dans  tel  passage 
où  ces  formules  sont,  non  seulement  rapprochées,  I,  102,  8, 
mais  réunies  par  la  conjonction  «  et»,  II,  27,  8,  ce  qui  met 
hors  de  doute  la  distinction  ejffective  des  deux  triades.  Aux 
vers  VII,  87,  5,  où  il  est  pareillement  question  de  «  trois  ciels  » 
et  de  «trois  terres  »,  l'épithète  shadvid/tânâh,  «de  six  sortes», 
doit  être  appliquée,  non  pas  aux  terres  seules,  mais  aux  six 
mondes  dont  trois  sont  des  terres  et  les  trois  autres  des 
ciels  ;  elle  équivaut  à  une  addition  des  deux  nombres.  Les 
«six»  fardeaux  que  porte  le  dieu  célébré  dans  le  vers  III, 
56,  2,  ne  diffèrent  évidemment  pas  des  «  trois  pères  »  et  des 
«  trois  mères  »  que  le  vers  I,  164,  10  nous  montre  également 
portés  par  un  être  unique,  c'est-à-dire  des  trois  ciels  et 
des  trois  terres.  Tr(»is  de  ces  six  fardeaux,  ceux  qui  sont 
placés  «  au-dessous  »  des  autres,  iiparâh,  c'est-à-dire  les  trois 
terres,  cf.  VII,  87,  5,  sont  représentés  comme  des  «  cavales 
arrêtées  »,  dont  deux  sont  invisibles  et  une  seule  visible.  La 
représentaiion  de  la  terre  comme  une  cavale  arrêtée  par  le 
dieu  qui  a  organisé  l'univers  se  rencontre  aussi  ailleurs,  X, 
149,  1,  cf.  II,  15,  5.  Elle  est  étendue  ici  aux  trois  terres  dont 
une  seule  est  visible,  les  deux  autres  étant  apparemment 
situées  au-dessous  du  sol'.  Ce  sont  encore  les  six  mondes 
qui  sont  appelés  au  vers  II,  13, 10,  les  six  vishiir,  c'est-à-dire 
les  six  régions  «distinctes»,  et  dans  plusieurs  passages,  les 
six  urvL  Le  dernier  mot  est  le  féminin  d'un  adjectif  uru, 
«large»,  devenu,  comme  son  synonyme  prilhivi,  un  nom  de 
la  terre.  Il  a  pu,  même  dans  ce  second  sens,  et  par  une  appli- 
cation nouvelle  de  l'usage  signalé  plus  haut,  devenir  le  nom, 
soit  des  deux  mondes,  VI,  10,  4  ;  X,  12,  3  ;  88,  14,  soit  des 
six  mondes,  X,  128.  5.  Il  est  dit  au  vers  VI,  47,  3,  qu'aucun 
être  «n'est  loin»  de  ces   six  mondes,  c'est-à-dire  qu'ils  em- 

1 .  Sur  les  trois  teires,  cf.  I,  108,  9  et  10. 
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brassent  tous  les  êtres,  qu'ils  composent  ensemble  l'univers. 
Nous  verrons  toutefois,  dans  la  section  suivante,  qu'un  sep- 
tième monde  mystérieux  a  été  ajouté  à  ces  sixurvi,  X,  14,  16, 
ainsi  qu'aux  six  rajas,  I,  164,  6.  Car  le  mot  rajas,  nom  de 
l'atmosphère  confondu  avec  le  ciel,  que  nous  avons  vu  plus 
haut  désigner  le  ciel  et  la  terre,  peut  désigner  aussi  les  trois 
ciels  et  les  trois  terres*. 

Le  nombre  de  neuf  mondes  n'est  nulle  part  expressément 
indiqué.  Mais  il  est  naturellement  donné  par  la  division  de 
chacun  des  trois  mondes  en  trois  parties,  et  il  paraît  supposé, 
comme  nous  le  verrons  dans  la  troisième  section,  par  certains 
emplois  du  nombre  neuf  analogues  à  ceux  qiù  expriment,  dans 
différents  systèmes,  l'ensemble  des  divisions  de  l'univers. 

Les  «  vingt  et  une  places  »  qu'Agni  embrasse  dans  son  im- 
mensité, I,  72,  6,  paraissent  bien  être  vingt  et  un  mondes,  et 
la  même  interprétation  est  possible  pour  les  «  trois  fois  sept 
plateaux  »  du  vers  VIII,  85,  2.  La  littérature  postérieure  con- 
naît vingt  et  un  mondes,  à  savoir  :  sept  ciels,  sept  terres  et 
sept  enfers.  Mais,  selon  toute  vraisemblance,  le  nombre  de 
vingt  et  un  mondes  aura  été  obtenu  d'abord  comme  celui  de  six 
mondes  par  la  combinaison  de  deux  systèmes  de  division  de 
l'univers.  A  chacun  des  trois  mondes^  de  la  division  ternaire 
aura  été  appliquée  une  division  septénaire  dont  l'existence 
peut  d'ailleurs  être  directement  prouvée.  Elle  le  sera  dans  la 
section  suivante  par  plusieurs  formules,  I,  164,  6  et  7  ;  VIII, 
41,  9;  X,  14,  16,  où  le  nombre  sept  apparaîtra  comme  formé 
par  l'addition  d'un  septième  monde  aux  trois  terres  et  aux 
trois  ciels.  Nous  verrons  de  plus,  dans  la  troisième  section, 
qu'elle  est  impliquée  par  la  plupart  des  emplois  du  nombre 

1 .  Au  vers  VIII,  41,  9,  les  six  mondes,  auxquels  s'ajoute  également  un  sep- 
tième monde,  sont  expressément  classes  en  deux  groupes  comprenant,  l'un 
trois  terres,  l'autre  trois  mondes  supérieurs.  Le  rapprochement  de  ces  trois 
passages,  sur  lesquels  nous  reviendrons  dans  la  section  suivante,  suffirait  pour 
écarter,  du  moins  au  vers  X,  14,  Ifi,  le  sens  de  «  points  cardinaux»  que 
M.  Rolh  donne  à  la  formule  shnd  nrvih.  Si  elle  a  réellement  eu  ce  sens,  si 
elle  a  désigné  les  quatre  points  cardinaux,  plus  le  zénith  et  le  nadir,  c'est 
sans  doute  par  une  application  secondaire  comme  celles  que  le  dictionnaire 
de  Pétersbourg  relève  dans  les  Bràhma^ms  (ciel  et  terre,  jour  et  nuit,  eaux 
et  plantes).  En  tout  cas,  les  vers  de  l'Atharva-Veda  cités  par  M.  Roth  ne 
sont  pas  en  laveur  do  son  interprétation.  Le  vers  IX,  2,  11,  où  les  six  urvi 
figurent  à  coté  des  quatre  points  cardinaux,  pradiçah  (cf.  R.  V.  II,  13,  10, 
les  six  vishiir  et  les  cinq  points  cardinaux),  montre  bien  qu'aux  rers  X,  7,  3!j 
et  XIII,  3,  1,  le  mot  pvadiçnh  doit  être  séparé  de  urvih. 

2.  Au  vers  IX,  il'i,  3,  les  «  sept  régions  ayant  des  soleils  divers  »  sont 
probablement  sept  ciels. 
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sept,  et  avant  tout,  par  les  formules  concernant  les  sept 
places  d'Agni,  X,  8,  4,  cf.  IV,  5,  6,  les  sept  places  de  la 
nourriture,  VIII,  61,  16,  les  sept  assemblées,  VIII,  81,  20,  et 
les  sept  races,  les  sept  collines  que  Soma  franchit  en  s'élevant 
au  ciel,  IX,  54,  2,  les  sept  collines  sur  lesquelles  s'étend  le 
serpent,  IV,  19,  3,  et  les  sept  forteresses  où  ce  démon  retient 
les  eaux,  etc. 

Ainsi,  chacun  des  nombres  de  six,  de  neuf,  de  vingt  et  un 
mondes,  est  le  produit  de  deux  facteurs  donnés  par  deux 
systèmes  différents  de  division,  appliqués  d'abord  à  l'univers 
entier. 


SECTION  II 

FORMATION    DES    NOMBRES  MYTHOLOGIQUES   PAR  ADDITION 
d'une   UNITÉ 

Plusieurs  des  nombres  mythologiques  du  i?ig-Veda  paraissent 
s'être  formés  par  addition  d'une  unité  à  un  nombre  déjà  consa- 
cré, ou  sont  du  moins,  ce  qui  revient  au  même  pour  l'étude  des 
conceptions  religieuses  des  /îishis,  décomposés  dans  certains 
passages  en  deux  parties,  dont  l'une  est  un  nombre  consacré  et 
l'autre  l'unité. 

L'addition  d'une  unité  (j'emploie  ce  terme  pour  être  plus 
bref,  et  sous  la  réserve  qui  vient  d'être  indiquée),  a  le  plus 
souvent  pour  objet  d'introduire,  dans  un  système  quelconque 
de  division  de  l'univers,  la  notion  d'un  monde  invisible,  ou 
dans  un  groupe  quelconque  de  personnages  ou  d'objets,  la 
notion  d'un  personnage  ou  d'un  objet  de  même  espèce,  mais 
distingué  des  autres  par  une  sorte  de  mystère  dont  il  reste 
enveloppé.  La  notion  d'un  monde  invisible  nous  est  déjà 
familière'.  Celle  d'un  objet  ou  d'un  personnage  quelconque, 
également  mystérieux,  paraît  se  rattacher  étroitement  à  la 
première,  au  moins  dans  les  cas  où  elle  est  susceptible  d'une 
détermination  un  peu  précise. 

Quand  l'univers  visible  n'est  divisé  qu'en  deux  parties,  le 
ciel,  confondu  avec  l'atmosphère,  et  la  terre ,  le  troisième 
monde  est  déjà  le  monde  invisible.  J'ai  eu  l'occasion  de  citer 
à  l'avance,  dans  la  section  précédente,  des  exemples  de  cett<' 

1.  Voir  plus  haut,  p.  76  et  suiv. 
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formation  ou  de  cette  décomposition  du  nombre  trois.  Les 
«  trois  ciels  »,  dont  deux  «  sont  les  girons  de  Savitri,  »  tandis 
que  l'autre  «  est  dans  le  monde  de  Yama  recevant  les  héros  » 
(après  leur  mort),  I,  35,  6,  sont,  comme  on  l'a  vu,  le  ciel  et 
la  terre,  plus  un  séjour  mystérieux.  C'est  peut-être  ce  même 
séjour  qui  est  appelé  le  troisième  rajas  aux  vers  IX,  74,  6  ; 
X,  45,  3;  123,  8.  C'est  lui,  en  tout  cas,  qui  est  opposé  sous 
le  nom  de  rajas  suprême  aux  deux  mondes,  IX,  22,  5,  ou  aux 
deux  rajas  «aperçus  de  la  terre»,  c'est-à-dire  encore  au 
ciel  et  à  la  terre,  tandis  qu'il  n'est  lui-même  connu  que  de 
Vi^hnu,  VII,  99,  I.  De  ce  dernier  passage,  il  faut  rapprocher 
le  vers  5  de  l'hjmne  I,  155,  portant  que  le  mortel  voit  «  deux 
pas  »  de  Vishnu,  mais  que  le  «  troisième  »  nepeut  être  atteint. 

Le  vers  3  du  même  hjmne  oppose  à  la  forme  inférieure  et 
à  la  forme  supérieure  du  père  sa  troisième  forme  au-dessus 
du  ciel.  Cette  troisième  forme  doit  être  cachée  comme  l'est, 
au  vers  IX,  75,  2,  la  troisième  forme  des  parents  placée  éga- 
lement au-dessus  du  ciel.  J'en  dirai  autant  de  la  troisième 
«  splendeur  »  du  cheval  opposée  à  celle  qui  est  «  ici  »  et  à 
celle  qui  est  «au-dessus»,  X,  56,  1.  Citons  encore,  dans  le 
même  ordre  d'idées,  les  trois  roues  du  char  de  Sûryâ  conduit 
par  les  Açvins  :  l'une  de  ces  roues  est  cachée;  les  deux 
autres  sont  seules  connues  du  commun  des  prêtres  , 
X,  85,  15  et  16. 

Lorsque  l'univers  visible  est  déjà  divisé  en  trois  mondes  , 
le  ciel,  l'atmosphère  et  la  terre,  le  monde  du  mystère  ne  peut 
plus  être  qu'un  quatrième  monde,  et  la  forme  cachée  d'un 
dieu  multiple  no  peut  plus  être  que  sa  quatrième  forme.  Les 
textes  où  je  crois  rencontrer  cet  emploi  du  nombre  quatre 
ne  sont  pas,  à  la  vérité,  très  nombreux,  et  deux  d'entre  eux, 
où  il  est  question  des  quatre  formes,  X,  54,  4,  ou  de  la  qua- 
trième forme  d'Indra,  VIII,  69,  9,  concernent  un  personnage 
divin  pour  lequel  la  multiplicité  dcb formes,  et  leur  attribution 
aux  différentes  parties  de  l'univers,  est  moins  bien  établie 
que  pour  Agiii  par  exemple,  ou  pour  Soma.  Nous  verrons 
pourtant  que  la  puissance  d'Indra  a  été  dans  un  texte  non 
équivoque,  I,  103,  1,  divisée  en  parts  correspondantes  aux 
divisions  de  l'univers.  Le  nombre  ordinal  «  quatrième  »  joint 
au  nom  de  Draviy^odas,  qui  paraît  désigner  Agni,  I,  15,  10,  a 
peut-être  une  signification  analogue'.    Mais  le  texte  décisif 

1.  Trois  dieux  ont,  il  est  vrai,  été  invoqués  avant  lui  dans  le  même  hymne, 
Itnais  à  plusieurs  vers  de  distance,  et   l'un  de  ces  dieux  l'a  été  deux  fois  dans 
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se  rencontre  aux  vers  18  et  19  de  l'hymne  IX,  96,  où  nous 
voyons  tour  à  tour  Soma  «  chercher  à  conquérir  la  troi- 
sième forme»  et  annoncer  «la  quatrième  forme ^».  Il  s'agit 
là  de  l'action  du  Soma  terrestre  sur  la  forme  «  cachée  » 
qu'au  vers  16  du  même  hymne  il  est  prié  de  faire  apparaître. 
Cette  forme  cachée  est  une  forme  céleste,  soit  de  Soma  lui- 
même,  soit  du  père  avec  lequel  il  est  quelquefois  confondu  2. 
Elle  est  appelée  successivement  la  «  troisième  »  et  la  «  qua- 
trième», et  il  semble  que  nous  saisissions  ici  directement  le 
procédé  de  formation  du  nombre  quatre  par  addition  d'une 
unité  au  nombre  trois.  Le  nom  de  «  troisième  forme  »  étant 
équivoque  à  cause  de  l'application  possible  du  nombre  trois 
aux  divisions  de  l'univers  visible,  on  y  substitue  celui  de 
«  quatrième  forme  »  pour  mieux  exprimer  l'idée  d'une  forme 
cachée.  Nous  verrons  que  la  quadruple  division  de  l'univers 
figurée  dans  la  légende  du  /?ibhus  par  le  partage  d'une  coupe 
en  quatre  parties  paraît  trouver  aussi  sa  meilleure  explica- 
tion dans  la  conception  d'un  séjour  mystérieux  situé  au  delà 
des  trois  mondes  visibles. 

Le  nombre  quatre  a  en  outre,  dans  la  mythologie  védique, 
une  valeur  indépendante  et  primitive.  Il  est  donné  par  une 
division  très  naturelle  de  l'univers  visible  en  quatre  régions 
délimitées  par  les  points  cardinaux.  Sans  parler  des  énumé- 
rations  comme  celles  des  vers  X,  27,  15;  06,  14,  etc.,  le 
nombre  de  quatre  points  cardinaux  figure  en  divers  passages, 

1,  164,  42;  VII,  35,  8;  X,  51,  9;  58,4;  128,  1.  Mais  on 
trouve  aussi  celui  de  cinq  points  cardinaux,  IX,  86,  29, 
cf.  II,  13,  10'.'  Or  les  Hindous,  plus  tard,  en  ont  compté  dix, 
en  ajoutant  aux  huit  points  constituant  la  rose  complète  des 
vents,  et  déjà  connus  du  reste  dans  le  ^ig-Veda,  1,  35,  8,  le 
zénith  et  le  nadir.  On  pourrait  conclure  de  là  que  le  zénith  a 
dû  être  aussi  l'un  des  cinq  points  cardinaux  des  /?ishis.  Nous 

deux  vers  différents.  Nous  n'avons  donc  pas  affaire  à  une  énumération  ré- 
gulière et  suivie,  qui  puisse  justifier  une  indication  numérale  dont  l'usage 
n'est  d'ailleurs  pas  familier  aux  auteurs  des  hymnes. 

1.  Sur  les  sens  védiques  de  dhâman,  voir  III,  p.  210,  note  1. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  107  et  suiv.  Cf.  encore  les  vers  I,   15o,  3  et  IX,  75, 

2,  précédemment  cites. 

3.  Nous  avons  déjà  signalé  (p.  122,  note  1)  le  rapprochement  dans  ce 
passage  de  six  vishiir  représentant  les  trois  ciels  et  les  trois  terres  et  des  cinq 
samdriç.  C'est  peut-être  aussi  de  cinq  sources  correspondant  aux  cinq  points 
cardinaux  qu'il  est  question  dans  l'énigme  suivante,  VIII,  61,7  :  «  Deux  en 
font  couler  cinq.  »  Les  «  deux»  peuvent  être  les  deux  mains  du  sacrificateur 
ou  les  deux  races  des  hommes  et  des  dieux,  cf.  IX,  86,  42. 
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ae  nous  écarterons  pas  beaucoup  de  cette  explication,  et 
cependant  nous  interpréterons,  je  crois,  plus  fidèlement  la 
formule  védique,  en  considérant,  ainsi  que  dans  tous  les 
cas  analogues,  l'unité  ajoutée  comme  représentant  le  monde 
invisible. 

On  comprendra  dès  lors  pourquoi  le  père  qui  habite  ce 
séjour  mystérieux  a,  tantôt  uq  seul  pied  sous  le  nom  d'Aja 
Ekapâd  S  tantôt  cinq  pieds,  I,  164,  12.  Le  pied  unique  cor- 
respond au  monde  invisible,  et  les  quatre  pieds  qui  peuvent 
s'y  ajouter  aux  quatre  points  cardinaux  :  la  première  formule 
insiste  sur  l'invisibilité,  l'autre  sur  le  don  d'ubiquité  égale- 
ment attribué  au  père.  Du  père  aux  cinq  pieds  comparé  à 
Aja  Ekapâd,  il  faut  rapprocher  les  cinq  places  de  la  rup, 
comparées  à  la  place  unique  de  la  rup  ou  de  la  njo*,  dont 
nous  avons  constaté  l'identité  avec  la  place  cachée  de  la 
vache  ou  de  l'oiseau'.  A  la  rup  aux  cinq  places,  le  vers  X, 
13,  3,  oppose  d'ailleurs  «  celle  qui  a  quatre  places  » ,  c'est- 
à  dire  probablement  la  terre,  qui  n'a  en  effet  que  quatre 
points  cardinaux,  X,  19,  8,  cf.  58,  3,  tandis  que  le  ciel  en  a 
cinq,  si  l'on  compte  le  monde  invisible.  Je  citerai  encore  le 
vers  IX,  70,  1,  opposant  les  quatre  mondes,  apparemment 
les  quatre  parties  de  l'univers  correspondant  aux  quatre 
points  cardinaux,  dont  Soma  se  «revêt»,  c'est-à-dire  qui  le 
renferment,  au  ciel  «  antique  »  où  il  est  allaité  par  des  vaches 
mythiques,  et  le  vers  IX,  74,  6,  opposant  au  «troisième 
monde»,  c'est-à-dire  encore  au  monde  invisible,  les  quatre 
sources  qui  distillent  le  beurre  au  bas  du  ciel.  Au  vers  VIII, 
89,  10,  où  le  poète,  après  avoir  dit  de  la  parole  sacrée  «reine 
des  dieux  »,  qu'elle  a  fait  couler  le  lait  de  «  quatre  »  femelles, 
ajoute  :  «  Mais  où  est  passée  sa  forme  suprême?  »  Ici  encore 
nous  trouvons  au  moins  une  allusion  au  monde  du  mystère, 
formellement  opposé  dans  les  deux  citations  précédentes  aux 
quatre  points  cardinaux.  Ajoutons  que  cette  opposition  était 
là  d'autant  plus  significative  qu'il  est  dit  ailleurs  que  les 
«cinq»  points  cardinaux  sont  sous  la  loi  de  Soma,  IX,  86,29. 

La  formation  du  nombre  cinq  par  addition  d'une  unité  au 
nombre  de  quatre  points  cardinaux  est  clairement  indiquée 
encore  au  vers  VII,  72,  5  :  «  Venez,  ô  Açvins,  de  l'occident  ! 
Venez  de  l'orient,  du  sud  et  du  nord  !  Veupz  de  toutes  les 

I.  Voir  m,  p.  22  et  23. 

ï.  Sur  ces  mots,  voir  ci-dessus,  p.  77  et  suiv. 

3.  Ibid. 
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directions  avec  les  richesses  des  cinq  races  !  »  Il  faut  rappro- 
cher de  ce  passage  celui  où  les  suppliants  de  Brihaspati  et 
d'Indra  les  prient  de  les  protéger  «  de  l'occident,  du  nord, 
du  sud,  de  l'orient  et  du  milieu»,  X,  42,  11.  Il  est  vrai  que 
plusieurs  interprètes  ont  placé  sur  la  terre  ce  milieu  et  la 
cinquième  race  qui  l'habite  aussi  bien  que  les  quatre  autres 
races.  Cette  cinquième  race  serait  la  race  même  des  ^ryas. 
Mais  il  nous  semble  beaucoup  plus  probable  que  le  nombre 
de  cinq  races  a  été  formé,  selon  la  loi  dont  nous  poursuivons 
en  ce  moment  l'étude,  par  l'addition  d'une  unité  correspon- 
dant au  ciel  ou  au  monde  invisible.  Et  en  efifet,  il  est  question 
au  vers  IV,  42,  1  de  la  race  de  «  l'enveloppe  suprême  »  sur 
laquelle  règne  Varuna.  Nous  reviendrons  d'ailleurs  sur  les 
cinq  races  dans  la  section  suivante. 

Nous  passons  au  nombre  sept.  Il  est  très-possible  que  ce 
nombre  ait  eu  à  l'avance  une  valeur  mythologique  indépen- 
dante. Mais  il  est  certain  que  les  /?ishis  l'ont  tout  au  moins 
décomposé  en  six  plus  un.  11  est  certain  aussi  que  les  seuls 
passages  où  ils  nous  aient  laissé  une  explication  de  son  ori- 
gine vraie  ou  fausse,  mais  telle  en  tout  cas  qu'ils  l'enten- 
daient eux-mêmes,  sont  ceux  où  ils  le  forment  par  addition 
d'une  unité  au  nombre  de  six  mondes,  comme  en  général  les 
seules  applications  directement  naturalistes  qu'ils  en  aient 
faites  sont  celles  qui  ont  été  signalées  à  l'avance,  et  que  nous 
retrouverons  plus  loin,  dans  les  formules  concernant  les  sept 
mondes  ou  les  sept  parties  d'un  même  monde. 

L'auteur  du  vers  X,  14,  16,  voulant  célébrer  l'immensité 
de  Yama,  dit  que  les  six  mondes  et  le  grand  «  unique  »  sont 
renfermés  en  lui  ^  Il  me  paraît  évident  que  le  grand  «  unique  » 
est  un  septième  monde.  Cette  formule  doit  être  en  effet  rap- 
prochée de  celle  que  nous  rencontrons  dans  l'hymne  I,  164, 
au  vers  6  :  «Ignorant,  j'interroge  ici  les  savants,  les  sages, 
pour  savoir,  moi  qui  ne  sais  pas  :  celui  qui  a  étayé  ces  six 
mondes  en  les  séparant  les  uns  des  autres,  quel  (autre)  unique 
(a-t-il  étayé)  sous  la  forme  du  non-né?»  Les  mots  que  je 
sous-entends  sont  naturellement  suggérés  par  le  contexte,  et 
surtout  par  le  commencement  du  vers  suivant  :  «  Qu'il  parle 
ici,  celui  qui  le  connaît,  le  séjour  caché  de  ce  bel  oiseau  !  » 

1 .  Ainsi  que  les  différents  mètres.  On  pourrait  entendre  aussi  «  reposent 
sur  lui  ».  La  première  formule  «  il  vole  à  travers  les  trois  coupes  à  Soma  » 
contient  sans  doute  une  allusion  à  la  division  ordinaire  de  l'univers  en  trois 
monrlos. 
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Le  séjour  de  l'oiseau  ^  est  précisément  ce  septième  monde,  qui 
s'ajoute  aux  trois  terres  et  aux  trois  ciels.  Ce  n'est  pas  tout. 
Varuna  est  au  vers  10  de  l'hymne  VIII,  41 ,  comparé  ou  assi- 
milé à  ce  non-né  que  nous  venons  de  rencontrer  au  vers  I, 
164,  6.  Lui  aussi,  il  a  étayé  les  mondes,  et  il  n'est  pas  impos- 
sible que  le  singulier  dyâm,  succédant  au  duel  rodas!  u  les 
deux  mondes»,  désigne  dans  ce  passage  le  monde  invisible, 
opposé  là  à  deux  mondes  visibles,  au  lieu  de  l'être,  comme 
dans  les  passages  précédemment  cités,  à  six  mondes.  En 
tout  cas,  au  vers  9  du  même  hymne,  où  il  est  aussi  question 
de  trois  terres  et  de  trois  «espaces  suprêmes»,  c'est-à-dire 
de  trois  ciels,  le  poète,  après  cette  énumération,  ajoute  que 
Varuna  régne  sur  «  sept  ».  C'est  là,  si  je  ne  me  trompe,  une 
confirmation  décisive  de  notre  interprétation  des  vers  X, 
14,  16  et  1,  164,  6.  Les  «sept»  sont  les  trois  terres  et  les 
trois  ciels  auxquels  s'ajoute  le  monde  situé  au  delà  des  trois 
ciels^. 

On  trouvera,  dans  la  section  suivante,  un  nouvel  et  frap- 
pant exemple  de  la  décomposition  du  nombre  sept  en  six  plus 
un.  Il  nous  sera  fourni  par  le  vers  16  du  même  hymne  1, 164, 
dont  le  vers  6  a  été  cité  déjà  tout  à  l'heure.  Nous  relèverons 
en  outre  de  nouvelles  applications  de  notre  loi  dans  la  for- 
mation de  nombres  supérieurs  à  ce  nombre  sept  auquel  nous 
nous  arrêtons  provisoirement'. 

1.  Voir  plus  haut,  p.  77. 

2.  C'est  peut-être  par  une  allusion  à  la  même  division  de  l'univers  que  doit 
être  expliquée  la  formule  étrange  du  vers  IV,  43,  1.  On  verra  plus  tard  que 
le  char  îles  Açvins  serable  quelquefois  égaler  l'univers  en  grandeur.  D'autre 
part,  on  sait  déjà  que  les  mondes  ont  été  représentes  comme  des  cavales.  Il 
se  peut  donc  que  les  a  trois  paires  de  chevaux  »  placées  «  dans  ce  char  » 
représentent  les  six  mondes.  L'  «  outre  pleine  de  liqueur  »  qui  s'ajoute 
comme  «  quatrième  »  à  ces  trois  paires  de  chevaux,  et  par  conséiiuentcomme 
septième  au  nombre  de  six  mondes,  serait  le  monde  invisible. 

3.  Les  nombres  exprimant  des  divisions  de  la  durée  sont  quelquefois  sou- 
mis à  une  opération  analogue.  L'unité  ajoutée  exprime  alors  le  moment 
décisif.  Elle  correspond  à  l'unité  exprimant  le  monde  suprême,  à  peuprès 
comme  ^expres^ion  pdrye  alinn  correspond  à  celle  de  pùrvye  vyoman,  avec 
laquelle  elle  peut  même  se  confondre  sous  la  forme  pdrye  divi,  grâce  au 
double  sens  de  chacun  des  mots  pârya  et  dyu  (voir  Grassmann,  s.  v.). 
C'est  ainsi  que  la  dernière  année  passée  par  Ùrvaçi  auprès  de  Purùravas 
est  la  «  quatrième  »,  X,  95,  16,  celle  qui  suit  le  nombre  mythologique  de 
trois  années  (voir  plus  haut,  p.  117,  note  2),  et  que  le  jour  du  sauvetage  de 
Rebha  est  le  «  dixième  »,  succédant  aux  neuf  jours  et  aux  neuf  nuits  (et  à  la 
dixième  nuit),  I,  116,  24  {ibid.,  p.  Il8,  en  note). 
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SECTION  III 


RAPPORTS   DES   DIFFERENTS    NOMBRES   MYTHOLOGIQUES 
AVEC    LES  DIVISIONS    DE    l'eSPACE 


Il  est  maintenant  établi  que  l'univers  a  été  divisé  par  les 
^ishisen  six,  sept,  neuf  ou  vingt  et  un, aussi  bien  qu'en  deux  ou 
trois  mondes,  et  en  cinq,  aussi  bien  qu'en  quatre  régions  cardi- 
nales. Reste  à  prouver  que  dans  les  diverses  formules  mytho- 
logiques où  figurent  les  mêmes  nombres,  la  signification  de 
ces  nombres  peut  et  doit,  le  plus  souvent,  être  cherchée  dans 
une  allusion  aux  différents  systèmes  de  division  de  l'univers. 
Mais,  avant  d'entreprendre  cette  démonstration,  j'ai  à  pré- 
venir des  malentendus  possibles  sur  la  portée  que  j'entends 
donner  à  ma  théorie  et  à  indiquer  dans  quelle  mesure  l'appli- 
cation m'en  semble  légitime. 

D'abord,  il  faut  remarquer  qu'en  regard  des  nombres  my- 
thologiques correspondant  aux  divisions  de  l'espace,  on  en 
rencontre  aussi  dans  les  hymnes  védiques  qui  correspondent 
aux  divisions  de  la  durée  ^  Tels  sont  le  nombre  douze  qui 
est  celui  des  mois  de  l'année,  I,  25,  8  ;  Vil,  103,  9,  et  le 
nombre  trente,  qui  est  celui  des  jours  du  mois.  Au  vers  III, 
55,  18,  les  chevaux  attelés  sur  six  rangs,  cinq  par  cinq,  sont 
sans  doute  ces  trente  jours.  Dans  l'hymne  I,  164,  qui  nous  a 
fourni  déjà,  et  qui  nous  fournira  encore  plusieurs  textes  des 
plus  significatifs  sur  le  rapport  des  nombres  mythologiques 
avec  les  parties  de  l'univers,  et  dans  un  vers  même  (12)  où 
figurent  plusieurs  nombres  donnés  par  les  divisions  de  l'espace, 
les  «  douze  formes  »  du  père  mystérieux  ne  peuvent  éveiller 
d'autre  idée  que  celle  des  douze  mois.  Il  en  est  de  même  des 
«  douze  rayons  »  de  la  roue  de  la  Loi,  mentionnés  dans  le  vers 
précédent,  avec  720  fils  réunis  par  couples,  qui  sont  les  360 
jours  et  les  360  nuits  de  l'année.  Le  même  produit  de  30  par  12 
se  retrouve  au  vers  48  dans  les  360  chevilles  mentionnées  avec 

1.  Les  dix  doigts  du  sacrificateur  ont  aussi  fourni  à  la  mythologie  védi(iue 
un  nombre  dont  nous  avons  plusieurs  fois  déjà  signalé  l'usage  dans  les  for- 
mules concernant  Agni  ou  Soma.  D'auires  nombres  ont  pu  être  empruntés 
à  la  métrique.  C'est  ainsi  que  les  vaches  à  «  huit  pieds  »,  II,  7,  5,  nous  ont 
paru  être  des  prières  composées  àepâdas  de  huit  syllabes. 

Beroaigne,  Ln  liclhjlon  védi'/nci  II .  'J 
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les  douze  jantes  représentant  les  douze  mois.  Quant  aux  trois 
mojeux  de  la  roue  unique,  dont  il  est  question  dans  le  même 
vers,  cf.  2,  on  ne  peut  affirmer  qu'ils  représentent  les  trois 
saisons  de  l'année  indienne  :  les  nombres  empruntés  aux  divi- 
sions de  l'espace  figurent  en  effet  souvent  dans  l'hymne  I,  164, 
à  côté  d'autres  nombres  empruntés  aux  divisions  de  la  durée. 
Mais  on  ne  saurait  non  plus  nier  à  priori  la  légitimité  d'une 
interprétation  du  nombre  trois  par  le  nombre  des  saisons.  Ce 
même  nombre  pouvait  être  aussi  donné  par  la  division  du  jour 
en  trois  parties,  le  matin,  le  midi  et  le  soir,  auxquelles  cor- 
respondent les  trois  savana  ou  les  trois  pressurages  du  Soma\ 
comme  le  nombre  deux  pouvait  l'être  par  l'opposition  du  jour 
ou  de  l'aurore  et  de  la  nuit. 

D'autre  part,  on  ne  pourrait,  sans  méconnaître  le  carac- 
tère propre  des  nombres  consacrés,  prétendre  que  ceux  qui 
les  emploient  entendent  toujours  en  faire  une  application 
précise.  Je  ne  crois  pas,  à  la  vérité,  qu'on  en  apprécie  suffi- 
samment la  valeur  quand  on  les  considère  uniquement 
comme  l'expression  d'une  «  pluralité  indéterminée  ».  Il  se- 
rait plus  exact,  comme  j'espère  le  montrer  plus  loin,  de  dire 
qu'ils  sont  l'expression  d'une  «  totalité  »,  qu'ils  désignent 
les  groupes  formés  de  tous  les  êtres  ou  de  tous  les  objets  de 
même  nature.  Mais  je  ne  ferai  aucune  difficulté  d'admettre 
qu'ils  ont  pu  être  employés  souvent  sans  allusion  directe  à 
une  formation  systématique  de  ces  groupes. 

Je  vais  plus  loin,  et  j'admets  que  les  nombres  trois  et  sept, 
par  exemple,  qui  ont  une  valeur  mythologique  chez  les  peu- 
ples les  plus  divers,  ont  pu,  le  second  surtout",  n'être  ratta- 
chés que  par  une  adaptation  secondaire  aux  principes  parti- 
culiers de  l'arithmétique  mythologique  du  /iig-Veda. 

Est-ce  à  dire  que  nous  n'ayons  pas  à  nous  occuper  de  ces 
principes?  L'interprétation  que  les  /?ishis  ont  pu  faire  eux- 
mêmes  des  nombres  mythologiques  usités  dans  leurs  for- 
mules, lors  même  qu'elle  ne  nous  on  révélerait  pas  l'origine 
véritable^  ne  garderait-elle  pas  son  intérêt,  je  dirai  plus,  ne 
serait-elle  pas  le  coté  le  plus  intéressant  de  la  question  dans 
un  livre  consacré  à  l'étude  des  conceptions  religieuses  des 
//ishis? 

D'un  autre  coté,  l'usage  en  quelque  sorte  mécanique  qui  a 
pu  être  fait  souvent  de  ces  nombres  ôte-t-il  leur  importance, 

1.   Voir  le  Iroisième  pressurage,  I,  101,  8,  et  passim. 
■i.  Voir  plus  haut,  j).  127. 


1 


—  131  — 

soit  aux  formules  particulièrement  précises,  soit  aux  rap- 
prochements de  tout  genre  qui  nous  invitent  à  leur  recon- 
naître une  signification  déterminée,  conforme  d'ailleurs  au 
système  général  de  la  mythologie  védique? 

Enfin,  la  possibilité  constatée  a  priori  d'expliquer  certains 
d'entre  eux,  par  exemple  les  nombres  deux  et  trois,  par  les 
divisions  de  la  durée  aussi  bien  que  par  celles  de  l'espace, 
nous  interdit-elle  de  rechercher  laquelle  de  ces  interpréta- 
tions répond  le  mieux  aux  préoccupations  habituelles  des 
auteurs  des  hymnes? 

La  dernière  question  peut  passer  pour  résolue  par  les  cha- 
pitres précédents,  où  les  principaux  emplois  des  nombres 
deux  et  trois  ont  été  déjà  étudiés.  Nous  y  avons  reconnu 
autant  d'allusions  à  la  division  de  l'univers  en  deux  et  en 
trois  mondes.  Quant  au  nombre  sept,  que  nous  avons  ré- 
servé pour  ce  chapitre^  il  paraît  avoir  été,  dans  la  période 
des  hymnes,  sans  aucun  rapport  avec  les  divisions  de  la 
durée  ;  et  longtemps  encore  après  cette  période,  le  mois  n'a 
été  divisé  qu'en  deux  moitiés  correspondant  à  la  croissance 
et  à  la  décroissance  de  la  lune,  et  non  en  quatre  semaines. 

Commençons  maintenant  l'exposition  des  arguments  qui 
doivent  nous  conduire  à  rattacher,  sous  les  réserves  indi- 
quées, les  divers  emplois  de  la  plupart  des  nombres  mytholo- 
giques, aux  différents  systèmes  de  division  de  l'univers. 
C'est  principalement  sur  le  rapport  des  emplois  du  nombre 
sept  avec  une  division  de  l'univers  en  sept  mondes  que 
devra  porter  l'effort  de  cette  argumentation. 

Nous  constaterons  d'abord  l'analogie  des  emplois  du  nom- 
bre sept  avec  les  emplois  déjà  connus  des  nombres  deux  et 
trois. 

Agni  n'a  pas  seulement  deux  ou  trois  séjours'.  Il  prend 
aussi  sept  «  places  »  différentes,  X,  8,  4,  cf.  IV,  5,  6.  Il  n'a 
pas  seulement  deux  et  trois  mères  ou  épouses'-;  sept  épouses 
enfantent  aussi  pour  ce  «  mâle  »,  IV,  I,  12  ;  il  a  sept  mères 
ou  nourrices,  III,  1,  4. 

Aux  deux  et  aux  trois  mères  ou  épouses  de  Soma  ',  il  faut 
pareillement  joindre  les.  sept  vaches  qui  mugissent  après  lui, 
IX,  86,  25,  les  sept  sœurs  qui  sont  les  mères  de  ce  «  petit  », 
IX,  86,  36. 

1.  I,   j).  28-:50  et  21-23. 

2.  II,  p.  52-54. 

3.  II,  p.  53-54. 
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Les  sept  vaches,  V,  43,  1,  les  sept  sœurs,  X,  5,  5  ;  Vâl. 

II,  4,  et  généralement  les  sept  formes  d'un  élément  femelle 
quelconque  figurent  même  plus  souvent  dans  les  hymnes  que 
la  forme  double  ou  triple  du  même  élément. 

Comme  il  y  a  deux  mers  '  et  des  eaux  qui  coulent  triple- 
ment. Vil,  101,  4,  ou  une  rivière,  la  Sarasvatî,  quia  trois 
séjours*,  il  y  a  aussi  un  septuple  Sarasvatî^,  sept  eaux 
mères,  VIII,  85,  1,  sept  rivières,  Vâl.  6,  4,  ou,  selon  l'ex- 
pression du  vers  I,  34,  8,  des  rivières  «  formant  un  groupe 
de  sept  mères  ». 

En  regard  des  trois  «  parts  »  du  beurre  *,  on  peut  placer 
les  sept  offrandes i  X,  17,  11,  avec  les  sept  cuillers,  I,  58,  7. 
La  dakshind,  c'est-à-dire  le  salaire  du  sacrifice,  est  égale- 
ment septuple,  ou,  selon  l'expression  du  vers  X,  107,  4,  se 
compose  de  «  sept  mères  »  (cf.  I,  34,  8). 

Aux  deux  et  aux  trois  formes  de  la  parole  sacrée  "'  corres- 
pondent pareillement  sept  prières,  sept  chants,  I,  164,  24  ; 
Vâl.  11,  3,  la  «  septuple  espèce  de  chant  »,  X,  32,  4.  Les 
sept  prières  figurent  souvent,  comme  les  sept  rivières  du 
reste,  IX,  66,  6,  dans  les  formules  concernant  Soma,  IX,  9, 
4.  Comme  les  sept  rivières,  IX,  92,  4,  elles  le  purifient,  IX, 
15,  8,  ou  l'excitent,  IX,  8,  4.  Les  sept  sœurs  qui  excitent 
Soma  avec  des  prières,  IX,  66,  8,  sont  sans  doute  aussi  les 
prières  elles-mêmes,  ainsi  que  les  sept  mères  qui  V  «  ins- 
truisent »,  IX,  102,  4. 

On  compte  encore  sept  prêtres  ou  ^ishis,  IX,  92,  2,  sept 
sages,  X,  114,  7,  se^t  hotvi,  IX,  114,  3,  X,  35,  10;  61,  1,  cf. 

III,  4,  5,  qui  s'empressent  autour  de  Soma,  IX,  92,  2,  ou 
d'Agni,  III,  10,  4,  lequel  reçoit  l'épithète  saptahotvi  «  qui  a 
sept  sacrificateurs  »,  III,  29,  14.  Mais  le  groupe  d&s  sept 
prêtres  rappelle  lui-même  un  couple  de  sacrificateurs  déjà 
étudié  %  et  peut  être  aussi  rapproché  d'une  triade  que  nous 
étudierons  plus  tard,  celle  des  /iibhus. 

Autres  rapprochements  du  même  genre  :  les  deux  et  les 
trois  assemblées  du  sacrifice  précédemment  signalées  ',  et  les 
sept  assemblées,  VIII,  81,  20,  ou,  ce  qui  revient  au  même, 


1. 

I,  p.  254. 

2. 

I,  p.   327. 

3. 

Ibid. 

4. 

I,  p.  .64. 

5. 

1,  p.  290  et  p.  288. 

6. 

I.  p.  233. 

7. 

I,  p.   1-20. 
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chaque  sacrifice  n'étant  offert  que  par  un  seul  sacrifiant, 
havishmal,  les  sept  sacrifiants,  X,  122,  4; — les  deux  races, 
1,131,3;  141,  11;  VI,  1,5;  IX,  70,  3;  Val.  4,  7,  qui  sont 
certainenicut  au  vers  IX,  86,  42,  les  hommes  et  les  dieux, 
et  les  sept  races  dont  il  sera  question  plus  bas'. 

Or,  le  rapport  des  nombres  deux  et  trois  avec  les  divisions 
de  l'univers  dans  les  formules  relatives  aux  différents  séjours, 
aux  difî"érentes  naissances,  aux  différentes  formes  d'Agni, 
n'est,  je  crois,  contesté  par  personne.  On  aura  sans  doute 
admis  aussi  sans  peine  une  interprétation  semblable  des 
mêmes  nombres  dans  les  formules  qui  concernent  les  mères 
et  les  épouses  d'Agni.  Tout  ce  qui  a  été  dit  d'Agni  a  paru 
également  applicable  à  Soma,  et  aux  mères  et  aux  épouses 
de  Soma  qui  est,  dans  la  mythologie  védique,  comme  un 
Sosie  d'Agni,  et  qui  semble  souvent  confondu  avec  lui  dans 
un  personnage  mâle  non  autrement  déterminé.  Enfin,  nous 
avons  reconnu  que  l'idée  d'un  sacrifice  avait  été  attachée  à 
la  manifestation  d'Agni  ou  de  Soma,  et  des  éléments  femelles 
considérés  comme  leurs  mères  ou  leurs  épouses,  non  seule- 
ment sous  leurs  formes  terrestres,  mais  sous  leurs  doubles  et 
sous  leurs  triples  formes  correspondant  aux  deux  et  aux  trois 
mondes.  C'est  déjà  une  raison  de  croire  que  le  nombre  sept, 
au  moins  dans  ceux  de  ses  emplois  qui  sont  exactement  pa- 
rallèles aux  emplois  des  nombres  deux  et  trois,  a  pu  être 
dans  un  rapport  analogue  avec  un  autre  système  de  division 
de  l'espace. 

L'application  la  plus  frappante  peut-être  qui  puisse  être 
faite  de  ce  raisonnement  d'analogie  est  celle  à  laquelle  don- 
nent lieu  les  sept  trésors  distribués  par  Agni,  V,  1,  5,  et  par 
Soma  et  Rudra,  VI,  74,  I,  ou  demandés  à  Indra,  II,  19,  7, 
quand  on  les  rapproche  des  formules  si  fréquentes  où  il  est 
question,  non  pas  simplement  et  vaguement  de  deux,  VI,  19, 
10,  ou  de  trois  trésors,  mais  expressément  des  richesses  du 
ciel  et  de  la  terre,  II,  14,  11  ;  IV,  5,  11  ;  V,  68,  3  ;  VI,  59, 
9  ;  VII,  97,  10  ;  IX,  14,  8  ;  19,  1  ;  29,  6  ;  63,  30  ;  97,  51  ; 
100,  3,  cf.  VII,  6,  7  ;  38,  5  ;  VIII,  25,  6,  ou  de  la  richesse 
inférieure,  de  la  moyenne  et  de  la  supérieure,  VII,  32,  16, 
cf.  I,  27,  5  ;  VI,  25,  1,  c'est  à-dire  des  richesses  du  ciel,  de 
la  terre  et  de  l'atmosphère,  IX,  36,  5;  64,  6,  cf.  III,  51,  5. 

Ce  n'est  pas  que  les  sept  prêtres,  par  exemple,  ne  puissent 
être,  dans  certains  cas,  sept  prêtres  humains.  Mais  les  sept 

l.  P.  140. 
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prêtres  du  sacrifice  réel  ne  sont  que  les  successeurs  des  sept 
/iishis  anciens,  IV,  42,  8;  X,  109,  4,  des  sept  sacrificateurs 
de  Manu,  X,  63,  7,  des  sept  prêtres  qui  ont  pris  part  aux 
exploits  mythologiques  d'Indra,  III,  31,  5.  Au  vers  IV,  2, 
15,  les  prêtres  actuels  souhaitent  eux-mêmes  de  devenir  les 
sept  prêtres  anciens,  les  Awgiras,  fils  du  ciel  (cf.  les  sept 
chantres  nés  du  ciel.  IV,  16,  3),  c'est-à-dire  de  renouveler 
les  exploits  des  Angiras.  Les  sept  prêtres  anciens  sont  les 
sept  ((instituteurs»,  dhâlri,  du  sacrifice,  IX,  10,  3,  ceux  qui, 
comme  les  Jyus,  ont  institué  Agni  sacrificateur  selon  les  sept 
lois,  dhâman,  IV,  7,  5,  cf.  IX,  102,  2,  et  le  vers  X,  130,  7, 
les  appelle  expressément  les  sept  /?ishis  «  divins  ».  C'est  na- 
turellement à  cette  conception  de  sept  fondateurs  du  sacri- 
fice que  nous  nous  référons  dans  notre  tentative  de  préciser 
la  valeur  mythologique  des  formules  telles  que  «  les  sept 
prêtres  ». 

Quelques  explications  seront  aussi  nécessaires  sur  la  for- 
mule des  «  sept  rivières  ».  On  admet  généralement  que  les 
/Iryas  de  la  période  védique  désignaient  ainsi  le  pays  qu'ils 
habitaient.  Mais  sans  le  témoignage  des  inscriptions  de  Da- 
rius, d'où  il  résulte  que  les  anciens  Perses  donnaient  en  effet 
ce  nom  à  l'Inde,  et  à  ne  consulter  que  les  hymnes  védiques, 
on  pourrait  presque  douter  que  la  formule  en  question  ait 
jamais  eu  aucune  signification  géographique.  En  tout  cas, 
l'origine  en  est  purement  mythique,  et  le  passage  même  où 
l'on  peut  prétendre  avec  le  plus  de  vraisemblance  qu'elle  dé- 
signe le  pays  des  /Iryas,  VIII,  24,  27,  est  calqué  sur  ceux  qui 
décrivent  les  victoires  d'Indra  au  milieu  des  rivières  célestes. 
Au  vers  X,  49,  9,  les  sept  rivières  qu'Indra  fait  couler  sur 
la  terre  sont  sans  doute  les  mêmes  sept  rivières  qu'il  délivre 
en  combattant  le  démon,  I,  32,  12  ;  II,  12,  3  et  12;  IV,  28, 
1  ;  X,  67,  12,  et  qui  accroissent  ses  propres  forces,  X,  43,  3. 
Tout  essai  d'interprétation  du  nombre  sept  dans  son  applica- 
tion aux  rivières  doit  porter  exclusivement  sur  les  rivières 
mythologiques. 

Les  sept  rivières  semblent,  au  vers  I,  141,  2,  réunies 
dans  un  seul  et  même  monde,  celui  de  l'atmosphère.  Dans 
ce  passage,  l'un  de  ceux  où  sont  énumérées  les  trois  nais- 
sances d'Agni  que  nous  avons  coutume  de  rapporter  aux 
trois  mondes,  le  poète  place  la  seconde  naissance  du  feu 
chez  les  sept  mères,  ou,  ce  qui  revient  au  même,  dans  le 
langage  des  ^ishis,  chez  des  mères  sept  fois  propices.  Ces 
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sept  mères  paraissent  bien  être  les  mêmes  que  l'auteur  du 
vers  IX,  70,  4,  appelle  les  mères  «  du  m.ilieu  »,  c'est-à-dire 
sept  rivières  atmo.sphériques. 

Mais  l'attribution  faite  à  un  seul  monde  d'un  groupe  dont 
la  formation  répond,  selon  nous,  à  un  système  de  division 
de  l'univers  entier^  n'a  rien  de  contradictoire  avec  notre 
théorie.  Nous  pouvons  citer  tel  exemple  de  cet  emploi  secon- 
daire d'un  nombre,  où  il  n'est  possible  d'entretenir  aucun 
doute  sur  l'origine  du  nombre  lui-même.  Les  trois  naissances 
d'Agni  ont  certainement  été  rapportées  d'abord  aux  trois 
nombres.  Il  est  cependant  question  au  vers  IV,  1,  7,  de  trois 
naissances  «  suprêmes  »  d'Agni,  comme  au  vers  V,  47,  4,  de 
«  triples  vaches  suprêmes».  On  comprendrait  parfaitement 
que  de  l'idée  de  sept  femelles  et  de  sept  rivières  correspon- 
dant aux  sept  mondes  on  fût  passé  pareillement  à  celle  de 
sept  femelles  «  du  ciel  »,  I,  72,  8  ;  III,  1,  6,  cf.  4,  ou  de  sept 
rivières  atmosphériques. 

De  même,  en  effet,  que  des  systèmes  de  division  appliqués 
d'abord  à  l'univers  entier  l'ont  été  ensuite  à  ses  diverses 
parties,  le  nombre  des  formes  d'un  même  élément  donné  par 
un  de  ces  systèmes  pouvait  '  aussi  être  attribué  secondaire- 
ment à  chacun  des  mondes.  Quelquefois  même,  comme  les 
nombres  primitifs  des  mondes  ont  été  multipliés  l'un  par 
l'autre,  ceux  qui  expriment  la  somme  des  formes  d'un  même 
élément  dans  différents  systèmes  de  division  de  luniveis 
l'ont  été  également.  Le  vers  X,  45,  2,  pourrait  être  entendu 
en  ce  sens  qu'Agni  a  trois  fois  trois  formes.  En  tout  cas 
certaines  formules  substituent  aux  sept  places  d'Agni  trois 
fois  sept  places  qu'il  embrasse  dans  son  immensité,  I,  72,  6, 
aux  sept  trésors,  trois  fois  sept  trésors,  I,  20,  7;  Vâl.  11,5, 
aux  sept  vaches,  trois  fois  sept  formes  de  la  vache,  VII,  87,  4, 
trois  fois  sept  femelles  traites  ou  tétées  par  Soma,  IX,  86, 
21,  et  aux  sept  rivières,  trois  fois  sept  rivières,  X,  64,  8.  Au 
vers  X,  114,  7,  le  sacrifice,  assimilé  à  un  char,  que  «  sept  » 
sages  conduisent  par  la  parole,  et  qui  a  «  quatorze  »  autres 
((  grandeurs  »,  paraît  être  un  sacrifice  à  vingt  et  une  formes. 

Il  est  vrai  que  les  vingt  et  une  formes  de  la  vache  sont  au 
vers  IV,  1,  16,  appelées  trois  fois  sept  formes  «  suprêmes  », 
et  que  levers  IX,  70,  I,  nous  montre  trois  fois  sept  vaches 
donnant  leur  lait  à  Soma  «  dans  le  ciel  antique  ».  Au  vers 
VIII,  58,  7,  le  sacrificateur  souhaite  d'être  réuni  dans  le 
«  séjour  de  l'ami  »,  c'est-à-dire  dans  le  monde  de  l'immorta- 
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lité  où  règne  Soma,  à  trois  fois  sept  personnages,  non  autre- 
ment désignés,  mais  qui  sont  vraisemblablement  vingt  et  un 
sacrificateurs  mythiques.  D'autre  part,  les  rivières  qui  coulent 
((  triplement  sept  par  sept  »,  c'est-à-dire  les  vingt  et  une 
rivières  figurent  au  vers  X,  75,  1  en  tête  d'un  hymne  con- 
sacré aux  rivières  réelles;  d'où  on  pourrait  conclure  que  les 
/iishis  ont  quelquefois  compté,  non  seulement  sept,  mais 
vingt  et  une  rivières  terrestres. 

Ainsi  après  cette  opération  de  l'arithmétique  mythologique, 
qui  consistait  à  répéter  un  nombre  donné  par  un  système  par- 
ticulier de  division  de  l'univers  autant  de  fois  qu'il  y  avait 
de  mondes  dans  un  autre  système,  il  faut  en  tout  cas  admettre 
une  application  des  nombres  ainsi  formés,  qui  semble  impli- 
quer un  complet  oubli  de  leur  signification  supposée.  Cepen- 
dant, même  quand  l'un  des  nombres  qui  nous  paraissent 
correspondre  à  l'ensemble  des  mondes  est  confiné,  s'il  est 
permis  de  parler  ainsi,  dans  un  seul  monde,  au  lieu  d'être 
répété  pour  chacune  des  parties  de  l'univers,  la  tendance  qui 
portait  les  /?ishis  à  faire  de  toutes  leurs  formules  arithmé- 
tiques autant  d'expressions  de  l'ubiquité  des  éléments  de  leur 
mythologie,  ne  perd  pas  toujours  ses  droits.  11  arrive  alors 
quelquefois  que  par  une  addition  analogue  à  celle  que  nous 
avons  étudiée  dans  la  seconde  section  de  ce  chapitre,  mais 
pour  un  objet  inverse,  ils  augmentent  d'une  unité  le  nombre 
transporté  dans  le  ciel  ou  dans  l'espace  invisible,  afin 
de  rendre  à  la  terre  ou  à  l'espace  visible  la  part  qui 
doit  leur  appartenir  dans  la  formation  de  tout  groupe 
mythique. 

J'explique  ainsi  les  quatre  pieds  du  Purusha,  dont  trois 
sont  dans  le  ciel  et  un  sur  la  terre,  X,  90,  3  et  4.  Le  nombre 
des  pieds  d'un  être  mythique  est  ordinairement  le 
même  que  celui  de  ses  divers  séjours.  La  parole, 
vàc,  a  aussi  quatre  places  ou  séjours  ;  trois  sont  cachés,  le 
quatrième  est  celui  do  la  parole  humaine,  I,  164,  45.  On  peut 
comparer  encore  le  «  remède  »  unique  de  la  terre  opposé  aux 
deux  et  aux  trois  remèdes  du  ciel,  X,  59,  9.  Enfin,  au  vers 
40  de  l'hymne  nuptial  X,  85,  l'époux  mortel  est  appelé  le 
«  quatrième  »  époux,  par  opposition  aux  époux  divins  de  la 
fiancée.  Ne  serait-il  pas  permis  de  voir  là  une  nouvelle  trace 
de  l'usage  mythique  qui  consistait  à  attribuer  à  la  terre  la 
dernière  unité  du  nombre  quatre  en  réservant  les  trois  pre- 
mières au  ciel?  L'énumération  des  époux  divins,  Soma,  Gan- 
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dharva,  Agni,  pourrait  bien  n'être  qu'une  interprétation 
secondaire  d'une  triade  céleste  d'abord  indéterminée  V 

L'objet  de  toute  la  discussion  qui  précède  était  de  prévenir 
les  objections  qui  pourraient  être  tirées  de  certains  emplois 
du  nombre  sept  contre  notre  idée  de  chercher  un  rapport 
entre  les  divers  groupes  mythiques  auxquels  il  a  été  appli- 
qué et  la  division  septénaire  de  l'univers.  Cette  idée  nous 
avait  paru  naturellement  suggérée  par  l'usage  entièrement 
analogue  que  les  ^ishis  font  du  nombre  sept,  d'une  part,  et 
des  nombres  deux  et  trois  de  l'autre,  dans  des  formules  où  le 
rapport  des  nombres  deux  et  trois  avec  les  deux  et  les  trois 
mondes  a  pu  être  directement  établi.  Elle  va  être  appuyée  sur 
des  analogies  nouvelles.  Ce  ne  sont  pas  seulement  les  nom- 
bres deux  et  trois  qui  s'échangent  dans  les  formules  mythiques 
avec  le  nombre  sept.  Ce  sont  aussi  les  nombresquatreet  cinq, 
donnés,  l'un  par  la  division  de  l'univers  en  quatre  régions 
délimitées  par  les  quatre  points  cardinaux^  l'autre  par  le 
nombre  précédent,  augmenté,  ainsi  que  nous  l'avonsvu,  d'une 
unité  correspondant  à  l'espace  invisible. 

En  regard  des  deux,  des  trois,  des  sept  assemblées,  des 
deux  races  et  des  sept  races,  nous  rencontrons,  et  même 
beaucoup  plus  souvent,  cinq  races,  II,  2,  10  ;  IV,  38,  10;  V, 
86,  2;  VI,  61,  12;  VII,  15,  2;  75,  4.  Les  cinq  races  invoquent 
Indra,  VIII,  52,  7,  et  on  peut  entendre  en  ce  sens  l'épithète 
pâucajanya  appliquée  à  ce  dieu,  I,  100,  12;  V,  32,  11. 

Quand  la  même  épithète  est  appliquée  à  Agni^  IX,  66,  20 ^ 
à  Agni  que  les  cinq  races  honorent  pareillement  de  leurs 
sacrifices,  X,  45,  6,  elle  offre  un  intérêt  particulier.  Agni  en 
effet  n'est  pas  seulement,  comme  Indra,  l'objet  d'un  culte  ;  il 
est  lui-même  l'instrument  de  ce  culte,  et  dire  de  lui  qu'il  est 
honoré  ou  «oint»  VI,  11,  4,  par  les  cinq  races,  c'est  en 
somme  lui  attribuer  autant  de  séjours,  à  côté  des  deux,  des 
trois  et  des  sept  séjours  que  nous  lui  connaissons  déjà.  La 
même  observation  paraît  applicable  aux  passages  concernant 

1.  Nous  avons  expliqué  les  quatre  formes  d'Indra  par  l'addition  d'une 
unité  correspondant  au  monde  invisible.  C'est  au  contraire  en  tant  qu'il 
accomplit  ses  exploits  dans  le  monde  visible  qu'il  paraît  mériter  le  nom 
de  quatrième  //ditva,  Vâl.  4,  7.  Le  nombre  des  i4dityas  étant  pone  de 
trois  à  sept,  on  a  opposé  de  même  aux  sept  ^dityas,  que  leur  mère  Aditi 
a  emmenés  chez  les  dieux,  un  huiiième  Adhyii,  Màrtà«/^/a,  qu'elle  a  rejeté, 
(X,  72,  8  et  !)).  Mais  l'interprétation  de  ce  mythe  ne  pourra  être  donnée 
avec  quelque  c'arté  que  dans  la  quatrième  partie  (III,  p.  107). 

2.  Et  à  Atri,  traité  dans  la  mytholojjie  védique,  ainsi  que  la  plupart 
des  anciens  prêtres,  comme  une  personnification  d'Agni,  I,  117,  3. 
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les  rapports  de  Soma  avec  les  cinq  races,  IX,  92,  3.  Il  est  en 
effet  «  préparé  »  parées  ciaq  races,  IX,  14,  2,  cf.  65,  23. 

Le  nombre  cinq  est  également  employé  dans  les  formule:^ 
concernant  les  femelles  mythiques  et  y  joue  un  rôle  analogui' 
à  celui  des  nombres  deux,  trois  et  sept.  Ainsi  il  est  question 
au  vers  X,  55,  2,  de  cinq  «  amantes  »  dont  l'amant  paraît  ètr.- 
Soma  '. 

Au  lieu  de  cinq,  c'est  quatre  femelles  seulement  qui 
figurent  comme  «  donnant  du  beurre  »  au  vers  5  de  l'hymne 
IX,  89  à  Soma.  Elles  rappellent  les  quatre  mondes  dont  Soma 
se  revêt,  opposés  au  «  ciel  antique  »  où  trois  fois  sept  vaches 
lui  donnent  leur  lait,  IX,  70,  1,  et  les  quatre  sources  qui 
distillent  le  beurre  au  bas  du  ciel,  opposées  au  troisième 
monde,  IX,  74,  6,  c'est-à-dire  les  quatre  points  cardinaux. 
Au  vers  VIII,  89,  10,  les  quatre  femelles  qui  donnent  leur  lait 
sont  opposées  à  peu  près  de  même  à  la  «  place  suprême  «  de 
la  parole. 

Il  y  a  aussi  en  regard  des  deux  mers,  de  la  Sarasvatî  aux 
trois  séjours  et  des  sept  rivières,  quatre  rivières,  I,  62,  6, 
correspondant  évidemment  aux  quatre  points  cardinaux,  et 
appelées  «inférieures» ,  sans  doute  par  opposition  au  cinquième 
point  cardinal,  c'est-à-dire  au  ciel  ou  au  monde  invisible. 

Après  les  sept  trésors,  les  trésors  des  deux  et  des  trois 
mondes,  il  faut  pareillement  citer  les  quatre  mers  de  la  ri- 
chesse, IX,  33,  6,  cf.  X,  47,  2,  et  les  richesses  des  cinq 
races,  I,  176,  3,  cf.  I,  7,  9;  VI,  46,  7. 

Comme  il  y  a  deux,  trois  et  sept  prêtres  ou  iRishis,  il  y  a 
aussi  cinq  prêtres,  appelés  tantôt  les  cinq  Iwtvi,  II,  34,  14,  cf. 
V,  42,  1,  tantôt  les  cinq  adhvariju,  III,  7,7.  Nous  avons  déjà" 
rapporté  à  ces  cinq  prêtres  les  dix  bras  dont  il  est  question 
au  vers  VIII,  90,  13.  Il  est  très  pos->ible  que  l'auteur  du  vers 
V,  47,  4  ait  pareillement  entendu  assimiler  à  des  prêtres  les 
quatre  personnages,  correspondant  sans  doute  aux  quatre 
points  cardinaux,  qui  donnent  asile  au  mâle  représentant 
Agni  ou  Soma.  Ces  quatre  personnages  étant  du  sexe  mascu- 
lin ne  peuvent  guère  représenter  directement  les  points  car- 
dinaux eux-mêmes,  et,  dans  le  même  vers,  les  dix  qui  nour- 
rissent le  mâle,  et  qui  ne  peuvent  être  que  les  dix  doigts, 
éveillent  naturellement,  comme  dans  toutes  les  formules  ana- 
logues, l'idée  d'un  sacrifice. 

1.  Voir  I,  p.  27-2. 

2.  I,  p.  289. 
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Il  faut  d'ailleurs  répéter  pour  le  nombre  cinq  les  observa- 
tions que  nous  avons  faites  précédemment  pour  le  nombre 
sept,  et  qui  étaient  applicables  aussi  au  nombre  trois.  Quoique 
donné  par  un  système  de  division  appliqué  à  l'univers  en- 
tier, il  a  pu  être  secondairement  attribué  à  un  seul  monde, 
soit  au  ciel,  soit  à  la  terre.  Je  ne  connais  aucun  passage  du 
/fig-Veda  où  il  soit  nécessaire  de  considérer  les  cinq  sacrifi- 
cateurs comme  cinq  prêtres  réels.  En  revanche,  le  vers  I,  105, 
10,  place  ensemble  au  milieu  du  ciel  cinq  taureaux,  qui,  dans 
un  hymne  consacré  à  des  spéculations  sur  le  sacrifice,  éveil- 
lent naturellement  l'idée  des  cinq  sacrificateurs  '.  Mais  c'est 
surtout  la  formule  «les  cinq  races  qui  donne  lieu  à  des  remar- 
ques intéressantes. 

Nous  avons  déjà  signalé  -  l'interprétation  d'après  laquelle 
les  cinq  races  seraient  cinq  races  humaines,  la  cinquième,  ou 
race  du  milieu,  n'étant  autre  que  la  race  même  des  Aryas. 
Or  il  est  vrai  que  les  cinq  races  semblent  aux  vers  I,  89,  10; 
III,  59,  8,  opposées  aux  dieux,  et  qu'elles  sont  en  d'autres 
passages  expressément  appelées  les  races  «  humaines  »,  VII, 
79,  1,  dont  le  séjour  s'oppose  à  l'atmosphère  et  au  ciel,  VIII. 
9,  2.  Mais  d'autre  part  les  vers  VI,  51,  11;  X,  53,  4  et  5,  où 
les  cinq  races  figurent  au  nombre  des  divinités  invoquées, 
et  le  vers  X,  60,4,  qui  les  place  formellement  dans  le  ciel, 
prouvent  que  les  /?ishis  ont  compté  cinq  races  divi- 
nes aussi  bien  que  cinq  races  humaines.  Les  premiers 
passages  cités  ne  peuvent  donc  être  invoqués  contre 
notre  interprétation  du  mythe  des  cinq  races.  L'oppo- 
sition des  cinq  races  humaines  et  des  cinq  races  divines  nous 
fournit  seulement  un  nouvel  et  frappant  exemple  des  applica- 
tions secondaires  qui  peuvent  être  faites  d'un  nombre  expri- 
mant d'abord  l'ensemble  des  parties  de  l'univers.  Les  cinq 
races,  d'après  toutes  les  analogies,  n'ont  pu  être  d'abord  que 
les  races  de  l'univers  entier,  comprenant  les  dieux  et  les 
hommes,  à  savoir  les  races  des  quatre  points  cardinaux,  et 
une  cinquième  race  identique  à  celle  que  le  vers  IV,  42,  1 
appelle  la  «  race  de  l'enveloppe  supérieure  »  et  sur  laquelle 
règne  Varuna. 

Nous  pouvons  maintenant  revenir  à  un  emploi  du  nombre 
sept   auquel  nous  n'avions  fait  plus  haut  qu'une  allusion,  ci 

1.  Cf.  les  taureaux    du  vers  III,  7,  7,  identiques  aux   sept  prêtres   et  aux 
cinq  adhvanjLis  mentionnés  dans  le  même  vers. 

2.  P.  127. 
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comprendre  l'origine  de  i'épithète  saplamànmha  appliquée 
à  Agni  au  vers  VIII,  39,  8.  Elle  rappelle  répithète  pànca- 
janya,  et,  comme  les  cinq  races,  les  «  sept  races»  qui  hono- 
rent Agni',  ont  pu  ne  devenir  sept  races  «  humaines»  que 
par  une  application  secondaire  d'un  nombre  appliqué  d'abord 
aux  races  de  l'univers  entier.  De  plus,  nous  lisons  au  vers 
VI,  7,  6,  que  tous  les  êtres  croissent  sur  la  tête  d'Agni 
Vaiçvânara  comme  sept  branches.  Voilà  donc  bien  sept 
races  comprenant  tout  ce  qui  existe. 

S'il  est  intéressant  de  comparer  les  emplois  analogues  que 
les  /?ishis  font  des  différents  nombres,  il  ne  l'est  pas  moins 
d'observer  les  rapports  que  les  différentes  espèces  de  formu- 
les où  figurent  ces  nombres  peuvent  et  doivent  avoir  entre 
elles. 

Dans  le  langage  mythologique,  «  trésor»  et  «  nourriture» 
sont  des  termes  essentiellement  équivalents.  Si  donc  la  nour- 
riture a  «sept  places»  différentes,  VIII,  61,  16,  il  est  vrai- 
semblable que  les  sept  trésors  viennent  aussi  de  sept  lieux 
différents,  qui  ne  peuvent  être  que  sept  mondes.  Et  comme 
c'est,  toujours  dans  la  langue  des  /?ishis,  des  eaux  que  vient 
toute  nourriture,  il  est  permis  de  croire  à  un  rapport  entre 
les  sept  places  de  la  nourriture  et  les  sept  rivières. 

La  ressemblance  est  bien  plus  grande  encore  entre  les  sept 
rivières  et  !"«  océan  à  sept  fonds»,  dont  Indraet  Agni  épan- 
chent les  flots,  VIII,  40,  5,  et  qui  doit  lui-même  être  rappro- 
ché de  retable  mugissante  a  à  sept  bouches»  qu'ouvrent  les 
Acvins,  X,  40,  8.  Or,  à  supposer  même  que  cet  océan  re- 
présentât une  seule  des  trois  grandes  divisions  de  l'univers, 
l'atmosphère,  l'expression  «  à  sept  fonds  »  impliquerait  eu 
tout  cas  l'idée  de  sept  espaces  superposés  obtenus  par  un 
système  de  division  qui^  avant  d'être  appliqué  à  l'atmosphère 
seule,  l'avait  été  à  l'univers  entier. 

On  ne  peut  non  plus  séparer  les  sept  rivières  qu'Indra 
délivre  en  tuant  le  serpent,  I,  32,  12;  II,  12,  3  et  12;  IV,  28, 
1  ;  X,  G7,  12,  dos  sept  forteresses,  I,  63,  7;  VI,  20,  10  ;  VII, 
18,  13,  d'où  elles  coulent  après  la  victoire  d'Indra,  I,  174,  2, 
ot  des  sept  pentes  sur  lesquelles  s'étendait  le  serpent  qui  les 
retenait,  IV,  19,  3.  Ces  sept  pentes  elles-mêmes  rappellent 
les  sept  pentes  par  lesquelles  Sonia  s'élève  dans  le  ciel,  IX, 
54,  2,  et  paraissent  correspondre  à  sept  mondes  superposés. 

1 .  Si  même    les  r;ices  appelées  Diârius/iih  ne  sont  pas  simplement  les  races 
issues  lie  Manus,  père  dos  dieux  aussi  bien  que  des  hommes  (voir  I,  p.  69). 
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C'est  ainsi  qu'au  vers  VI,  47,  4,  les  «  trois  »  pentes  où  Soma 
entretient  une  douce  liqueur  sont  évidemment  identiques  aux 
trois  mondes  du  ciel,  de  la  terre  et  de  l'atmosphère  nommés 
dans  le  même  vers.  Même  rapport  sans  doute  entre  les  ti-ois 
fois  sept  rivières,  X,  64,  8,  et  les  trois  fois  sept  plateaux  de 
montagnes,  VIII,  85,  2. 

Les  sept  offrandes  et-les  sept  prières  sont  dans  un  rapport 
évident  avec  les  sept  prêtres  ou  /?ishis.  La  chose  est  directe- 
ment prouvée  pour  les  prières  par  des  formules  telles  que  les 
«  sept  chants  des  iftishis  »  retentissant  pour  Soma,  IX,  103,  3, 
cf.  62,  17,  ou  les  «  sacrificateurs  aux  sept  sœurs  »,  IX,  10,  7. 

Il  y  a  une  relation  tout  aussi  certaine  entre  les  sept  prê- 
tres et  les  sept  «  chaînes  »  tendues  par  les  «  sages  »  pour 
«  tisser  »  le  sacrifice,  considéré  comme  une  étoffe,  I,  164,  5. 
Ces  sept  chaînes, tendues  sur  un  «  veau  »  représentant  Agni, 
deviennent  au  vers  II,  5,  2,  autant  de  rênes  '  tendues  sur  le 
même  Agni,  qui  est  appelé  là  le  conducteur  du  sacrifice.  La 
seconde  figure  implique  l'assimilation,  d'ailleurs  fréqueiite, 
du  sacrifice  à  un  char.  C'est  encore  le  char  du  sacrifice  que 
le  vers  VI,  44,  24  nous  montre  attelé  par  Soma,  et  conduit 
avec  sept  rênes.  Les  sept  rênes  sont,  aux  vers  9  eL  10  de 
l'hymne  I,  105,  rapprochées  des  cinq  taureaux  dans  lesquels 
nous  avons  reconnu  les  cinq  adhvar?/us,ce  qui  confirme  l'idée 
d'un  rapport  avec  les  sept  prêtres.  De  ce  qu'elles  semblent 
là  réunies  dans  le  ciel,  comme  les  cinq  adhvaryus  eux-mêmes, 
il  n'y  aurait,  ainsi  que  nous  l'avons  remarqué  pour  ceux-ci, 
rien  à  conclure  contre  le  système  général  d'interprétation 
que  nous  cherchons  à  justifier.  Au  vers  III,  6,  2,  «  les  chevaux 
à  sept  langues  »  paraissent  être  les  sept  prêtres  eux  mêmes, 
les  prêtres  aux  sept  prières,  traînant  le  char  du  sacrifice. 

Le  soleil  aussi  a  sept  rênes*,  VIII,  61,  16,  et  sept  che- 
vaux, V,  45,  9,  ou  cavales  appelées  Harits,  I,  50,  8  et  9  ; 
IV,  13,  3  ;  VII,  60,  3,  et,  en  raison  de  l'action  attribuée  au 
sacrifice  sur  les  phénomènes,  on  conçoit  également  la  possi- 
bilité d'un  rapport  entre  les  sept  rênes  ou  les  sept  chevaux 
et  les  sept  prêtres^.  Nous  avons  constaté  déjà  l'assimilation 
des  Harits  aux  dix  doigts  *.  Il  ne  paraîtrait  pas  plus  étrange 

1.  Sur  la  huitième  rêne,  voir  plus  bas,  p.  144. 

2.  Le  mot  l'açnii  ne  désigne  les  rayons  du  soleil  (et  de  l'aurore)  qu'en 
vertu  de  l'assimilation  de  ces  rayons  à  des  rênes.  Le  sens  de  «  rênes  »  est 
le  seul  primitif. 

3.  Cf.  L  p.  147. 

4.  Ci-dessus,  p.  29  et  30. 
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qu'elles  eussent  été  assimilées  aux  sept  prières,  aux  prières 
des  sept  prêtres  ^ 

Or,  d'autre  part,  les  nombres  de  deux,  trois,  cinq  et  sept 
prêtres  correspondent  à  ceux  de  deux,  trois  et  sept  assem- 
blées, de  deux,  cinq  et  sept  races  qui  sacrifient.  Nous  sommes 
ainsi  ramenés,  pour  l'explication  des  formes  multiples,  soit  du 
sacrificateur,  soit  de  chacun  des  éiénxents  du  sacrifice,  trans- 
formés ou  non  en  attelages  du  soleil  ^  à  la  conception  d'un 
nombre  égal  de  sacrifices,  et  de  sacrifices  accomplis  en 
autant  de  lieux  différents. 

Un  autre  rapprochement  nous  conduit  à  la  même  conclu- 
sion. Il  y  a  une  relation  nécessaire,  que  nous  avons  d'ailleurs 
constatée  déjà  ^  entre  les  sept  prêtres  ou  les  sept  fonda- 
teurs, dhâtri,  du  sacrifice,  et  les  sept  lois,  dhdman,  de  ce 
sacrifice.  Or,  les  sept  lois  du  sacrifice  semblent  bien 
impliquer  par  elles-mêmes  l'idée  de  sept  sacrifices  dif- 
férents. Mais  la  chose  est  mise  hors  de  doute  par  la 
comparaison  du  passage  où  il  est  dit  d'Agni,  l'instru 
ment  du  sacrifice  et  le  sacrificateur  par  excellence,  qu'il 
prend  «  sept  places  »  pour  l'accomplissement  de  la  loi, 
vitàya,  X,  8,  4.  On  voit  la  de  plus  que  les  sept  sacrifices 
sont  des  sacrifices  accomplis  en  sept  lieux  différents  qui,  d'a- 
près toutes  les  analogies,  ne  peuvent  être  que  les  différents 
mondes  \ 


1.  Plus  généralement,  les  chars  et,  les  attelages  divins  sont  souvent,  comme 
nous  le  verrons,  confondus  avec  le  char  et  l'atielage  du  sacrifice.  De  là  la  pos- 
sibilité d'expliquer  dans  le  même  ordre  d'idées  It-s  ditTereiits  nombres  mytho- 
logiques usités  dans  la  description  de  ces  chars  et  de  ces  attelages.  Nous 
reviendrons  sur  ce  point  dans  l'étude  que  nous  consacrerons  à  chacun  des  dif- 
lerenls  dieux.  Les  dieux  eux-mêmes,  si  souvent  considérés  comme  des  sa- 
criticateurs,  forment  des  groupes  analogues  à  ceux  des  i)rêtres  mythiques. 
C'est  ce  que  nous  constaterons  en  particulier  pour  les  /Idityas  qui  sont 
tour  à  tour  au  nombre  de  deux,  de  trois,  de  sept  ^III,  p.  102  et  103).  Nous 
verrons  aussi  que  les  trois  pas  du  dieu  Vish«u  (Troisième  partie),  corres- 
pondent aux  trois  mondes.  Enfin,  en  regard  du  dieu  qui  fait  trois  pas,  des 
dieux  répartis  entre  les  trois  mondes,  X,  65,  9,  cf.  VI,  50,  11;  52,  13,  et  15; 
VII,  35,  l'i  ;  X,  63,  24,  des  sept  dieux,  VIII,  28,  5,  et  des  trois  fois  sept  héros 
compagnons  îles  exploits  d'hulra,  I,  133,6,  on  i)eut  placer  le  démon  à  trois 
lètes,  X,  87,  10  ;  99,  6,  et  les  sept  démons,  ennemis  d'Indra.  VIII,  85,  16  ; 
X,  49,  8;  120,  6,  dont  le  nombre  correspond  d'ailleurs  à  celui  des  rivières 
qu'ils  retiennent  dans  autant  de  forteresses. 

2.  Ou  des  différents  dieux.  Voir  la  note  précédente. 

3.  P.  134. 

4.  Les  sept  places  d'Agni  correspondent  peut-être  aux  sept  limites  tracées 
par  les  sages  dont  il  est  question  au  vers  X,  5,  6.  Celle  des  sept  limites  qui 
est  seule  franchie  ou  foulée  par  celui  qui  est  «  étroitement  emprisonne  » 
éveillerait  assez  naturellement  l'idée  de  ia  terre,  séjour  et  prison  de  l'homme. 
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Ainsi  la  relation  des  diverses  heptades  mythologiques  avec 
une  division  septénaire  de  l'univers,  suggérée  par  la  compa- 
raison de  groupes  analogues  répondant,  soit  à  la  division 
binaire  ou  ternaire,  soit  aux  quatre  ou  aux  cinq  points  car- 
dinaux, et  directement  confirmée  par  la  teneur  même  de  cer- 
taines formules  telles  que  les  sept  «  places  »  de  la  nourri- 
riture,  les  sept  «  races  »  et  les  sept  «  places  »  d'Agni  et  les 
sept  «  fonds  »  de  l'océan,  l'est  indirectement  pour  la  plupart 
des  autres  par  le  rapport  plus  ou  moins  étroit  qu'elles  ont  avec 
les  premières  :  rapport  des  sept  trésors  avec  les  sept  places 
de  la  nourriture  ;  rapport  des  sept  rivières  avec  l'océan  à  sept 
fonds;  rapport  des  septprêtres  etpar  suite  des  sept  offrandes, 
des  sept  prières,  etc.,  peut-être  même  des  sept  cavales  du 
soleil  avec  les  sept  races  et  les  sept  places  d'Agni.  Ce  n'est 
pas  tout.  Nous  pouvons  trouver  encore  à  l'appui  do  notre 
interprétation,  tant  pour  les  sept  prêtres  que  pour  les  sept 
rivières  ^  des  arguments  plus  directs. 

Déjà,  dans  la  section  précédente^  nous  avons  annoncé  un 
nouvel  exemple  de  la  décomposition  du  nombre  7  en  six  uni- 
tés correspondant  aux  trois  ciels  et  aux  trois  terres,  plus  une 
unité  correspondant  à  l'espace  invisible,  en  ajoutant  qu'il  se 
rencontrait  au  vers  15  du  même  hymne  I,  164,  auquel  nous 
avions  emprunté  déjà  l'un  des  passages  {vers  6)  qui  opposent 
le  plus  nettement  aux  six  premiers  mondes  un  monde  supé- 
rieur et  mystérieux.  Or  le  nombre  ainsi  décomposé  est  pré- 
cisément celui  des  sept  /?ishis  :  «  On  dit  que  le  septième  de 
ceux  qui  sont  nés  ensemble  est  né  seul,  et  que  six  seulement 

\.  Peut-être  même  pour  les  sept  cavales  du  soleil.  Le  vers  VII,  66,  15 
peut  s'entendre  en  ce  sens  que  les  sept  sœurs  Harits  traînent  le  soleil  «  de 
tête  en  tête  »,  ou,  ce  qui  reviendrait  au  même,  qu'elles  le  traînent,  lui  qui 
est  le  maître  «  de  toute  tête  ».  Le  mot  «  tête  »  signifierait  là  «  sommet  ». 
comme  au  vers  X,  88,  16,  et.  5,  où  il  désigne  le  sommet  de  l'univers.  Les 
diverses  «  têtes»  seraient  les  sommets  des  différents  mondes,  et  rappellei-aient 
les  sept  pentes  (cf.  latêtedela  montagne,  VII,  70,  3),  par  lesquellesSoma 
s'élève  jusqu'au  ciel,  IX,  54,  2,  en  même  temps  que  les  sept  létes,  corres- 
pondant aux  différents  mondes,  de  l'hymne,  Vàl.  3,4,  de  la  prière,  X,  67, 
1,  et  généralement  de  tout  être  mythique  à  formes  multiples,  III,  5,  5.  Les 
derniers  rapprochements  pourraient  surtout  servir  à  interpréter  les  formules 
qui  nous  montrent  Indi-a  partageant  ses  dons  (peut-être  les  sept  rivières), 
«  à  chaque  tête  »,  VII,  18,  24,  ou  invoqué  par  «  chaque  tête  »,  I,  132,  2. 
Les  divers  emplois  du  mot  çirs/ian  répété  seraient  ainsi  expliqués  par  des 
figures  qui,  toutes  bizarres  qu'elles  puissent  paraître,  ont  l'avantage  d'être 
des  figures  védiques.  On  n'en  pourrait  affirmer  autant  de  celle  qui  con- 
sisterait à  prendre  «  tête  »,  comme  le  fait  M.  Grassmann,  dans  le  sens 
vulgaire  d'  «  individu  ».  Ajoutons  qu'au  vers  VIII,  01,  16,  les  sept  «  rênes  » 
du  soleil  paraissent  correspondre  aux  sept  places.de  la  nourriture. 
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des  /?ishis  fils  des  dieux  sont  jumeaux.  »  Le  Rï&hi  qui  est 
né  seul,  et  qui,  d'après  la  seconde  partie  du  même  vers,  est 
immobile,  ne  diffère  sans  doute  pas  du  «  septième  frère  » 
dont  les  ruses,  màyâ,  X,  99,  2,  rappellent  celles  du  méchant 
père,  VI,  44,  22.  Nous  avons  remarqué  déjà  que  la  notion 
du  méchant  père  est  mythologiqnement  équivalente  à  celle 
d'un  frère  aîné,  habitant  comme  lui  le  monde  invisible.  Elle 
se  confond  d'ailleurs  avec  celle  du  non-né  que  nous  avions 
rencontrée  au  vers  6  du  même  hymne  I,  164.  Les  formules 
s'expliquent  l'une  par  l'autre,  et  si  la  première  suggère 
naturellement  l'idée  que  les  six  ^ishis  de  la  seconde  sont 
les  /îishis  des  six  mondes,  celle-ci  achève  de  nous  prouver 
que  «  l'unique  »  mentionné  dans  la  première  après  les  six 
mondes  est  bien  un  «  septième  »  monde.  Ajoutons  que  les 
désirs  a  partagés  »  et  «  distincts  »  des  six  /?ishis  jumeaux 
sont  sans  doute  leurs  prières  ',  et  que  le  «  partage  »  de  ces 
prières  rappelle  celui  de  la  parole  ,  distribuée  en  divers 
lieux,  que  le  vers  X,  71,  3  rapporte  aux  «  sept  chantres  ». 

Le  vers  X,  82,  2,  oppose  également  un  personnage  unique 
à  un  groupe  de  /?ishis,  et  le  place  «  au-dessus  d'eux  ».  Mais 
ce  groupe  est  composé  de  sept  '  /^ishis,  et  non  plus  seule- 
ment de  six.  C'est  une  application  nouvelle  du  procédé  de 
formation  des  nombres  mythologiques  par  addition  d'une 
unité.  Quand  le  nombre  sept,  au  lieu  de  se  décomposer  en  six 
plus  un,  est  pris  lui-même,  et  c'est  le  cas  le  plus  ordinaire, 
pour  un  nombre  simple,  il  n'implique  plus  l'idée  d'un  monde 
invisible  ni  d'un  personnage  isolé  de  ses  pareils  dans  ce 
séjour  mystérieux.  Le  /?ishi  solitaire  devient  alors  un  hui- 
tième /?ishi.  Delà  encore  le  «  huitième  prêtre»,  objet  de 
l'énigme  du  vers  X,  114,  9:  «  Quel  est  celui  qu'on  appelle  le 
huitième  des  prêtres  ?  »  Ce  n'est  peut-être  pas  sans  une 
allusion  au  même  mythe  qu'on  oppose  une  huitième  rêne  aux 
sept  rênes  du  sacrifice,  II,  5,  2.  En  tout  cas,  je  crois  qu'au 
vers  IX,  10,  7,  1'  «unique  »    dont  la  place   est   remplie  (?) 

1.  Si  même  le  mot  ishia  ne  désigne  pas  directement  leurs  sacrifices  [ishUt 
de  ynj?) 

2.  Le  rapprochement  des  vers  I,  164.  15  et  X,  82,  2  suffirait  pour  écarter 
l'interprétation  d'après  laquelle  les  six  /{ishis  du  premier  seraient  les  six 
saisons,  le  septième  flishi  représentant  le  mois  intercalaire,  aussi  bien  que 
celle  qui  ferait  déjà  des  sept  fiishis  ce  qu'ils  sont  en  efl'et  devenus  plus  tard, 
les  sept  étoiles  de  la  Grande  Ourse.  Qu'on  remarque  particulièrement  le 
commencement  identique  des  seconds  hémistiches,  tesham  ishiâni,  et  l'op- 
position de  vi/iitd  et  de  vidliâtà.  Le  rapport  de  deux  formules  ne  saurait  être 
plus  étroit. 
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par  les  sacrificateurs  «  aux  sept  sœurs  »,  c'est-à-dire  «  aux 
sept  prières  »,  autrement  dit  par  les  sept  sacrificateurs, 
n'est  pas  différent  de  1'  «  unique  »  que  le  vers  X,  82,  2 
place  au-dessus  des  sept  /?ishis.  Agni  est  probablement 
identifié  à  la  fois  à  ce  huitième  ^ishi  et  au  père  mystérieux  * 
dans  le  passage,  III,  5,  5,  où  il  est  représenté  «  gardant 
sur  son  nombriP  celui  qui  a  «  sept  têtes  ».  Celui  qui  a 
sept  têtes  est  sans  doute  un  personnage  équivalent  à  lui  seul 
au  groupe  des  sept  prêtres. 

En   suivant  la  série  naturelle  des  nombres  nous   rencon- 
trons,  après  les  deux  sacrificateurs  divins,  après  les  trois 
/?iblius,  après  les  cinq  et  les  sept  prêtres,  après  le  huitième 
prêtre,  deux  autres  groupes  de  sacrificateurs  mythiques  dont 
le  rapprochement  va  nous  offrir  une  application  nouvelle  de  la 
loi  de  formation  des  nombres  étudiée  dans  la  deuxième  sec- 
tion de  ce  chapitre.  Le  premier  est  celui  des  Navagvas  dont  le 
nom  rappelle  l'épithète  saptagu  «  qui  a  sept  vaches  »  donnée 
à  Brihaspati,  X,  47,  6.  Les  sept  vaches  de  Brihaspati  sont 
naturellement  les  sept  prières,  et  si  le  nom  des  Navagvas  si- 
gnifie «  qui  a  neuf  vaches  »,  ces  neuf  vaches  ont  dû  représen- 
ter également  neuf  prières,  ou  les  prières  de  neuf  prêtres, 
comme  les  sept  prières   sont  les  prières  des   sept  /?ishis. 
M.   Roth    et  M.   Grassmann  donnent  directement  au   mot 
navagvale  sens  de  «  nonuple  «  ou  «  composé  de  neuf».  Voilà 
donc  en  tout  cas  un  groupe  de  neuf  prêtres  dont  il  faut  immé- 
diatement rapprocher  un  groupe  de  dix  prêtres  désignés  par 
le  mot  daçagva,  et  appelés  au  vers  IIL  39,  5,  par  une  sorte  de 
pléonasme,  les  dix  Daçagvas.  Les  Navagvas  et  les  Daçagvas 
sont,  comme  les  Awgiras,  auxquels  ils   semblent  quelquefois 
identifiés,  X,    108,   8,  cf.,  62,  6,   d'anciens  sacrificateurs, 
ancêtres    des   hommes,  VI,  22,   2;  X,  14,  6,    qui   ont   les 
premiers   offert  le  sacrifice,   II,    34,    12,   et  accompli   les 
diverses  œuvres  mythologiques  dont  il  est  l'instrument,  V, 
45,  7  et  11  ;  X,  61,  10  (et  passim).  Mais  il  est  remarquable 
que  le  nom  de  daçagva  ne  soit  employé  seul  que  deux  fois, 
II,  34,  12;  VIII,   12,  2,  et  figure  dans  cinq  autres  passages, 
I,  62,   4;  m,  39,  5;  IV,  51,  4;   V,   29,   12;  X,  62,  6,  à 
côté  de  celui  de  navagva,    qui  est    de  plus    employé  seul 
neuf  fois.    Ce    serait    déjà    une   raison  de   croire    que  le 
mythe   des  Daçagvas  n'est  qu'une  dérivation  du  mythe  des 

1.  Voir  plus  haut,  p.  107. 

2.  Ibid.,  p.  101.  Cf.  aussi  Soma  «  tète  »  et  son  «  nombril  »,  I,  43,  9. 

Berqaione,  la  Religion  védique.  II.  10 
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Navagvas.  Et  en  effet  le  nombre  neuf  est  celui  des  mondes 
dans  la  division  de  l'univers  en  trois  ciels,  trois  atmosphères 
et  trois  terres,  et  le  nombre  dix  a  pu  en  être  formé  par 
addition  d'une  unité. 

Pour  en  revenir  aux  sept  prêtres,  la  répartition  dans  des 
séjours  divers  de  ces  personnages  a  qui  ont  distribué  la 
parole  en  divers  lieux  )),X,  71,  3,  n'est  peut-être  nulle  part 
mieux  indiquée  qu'au  vers  X,  64,  5.  Il  y  est  dit  d'Aryaman 
qu'il  a  sept  sacrificateurs  (ou  peut-être  qu'il  résume  dans  son 
unité  le  groupe  des  sept  sacrificateurs)  '  et  dans  les  diffé- 
rentes races  ». 

En  regard  du  «  septième  »  prêtre,  on  peut  placer  la  rivière 
céleste  Sarasvatî,  quand  elle  est  également  appelée  a  sep- 
tième »,  on  même  temps  que  mère  des  rivières,  VII,  36,  6. 
Il  semble  bien  que  la  septième  rivière,  comme  le  septième 
prêtre,  appartient  à  un  septième  monde,  à  un  monde  suprême, 
opposé  aux  trois  terres  et  aux  trois  ciels-. 

1.  Snptahotri.    Cf.    l'épithète   saptasvasri  donnée   à  Sarasvatî,  ci-dessous, 

p.  147. 

2.  La  formation  du  nombre  de  quatre-vingt-elix-neuf  rivières  n'est  pas 
sans  quelque  analogie  avec  cette  formation  ou  cette  décomposition  du 
nombre  sept,  et  généralement  avec  la  formation  d'un  nombre  quelconque 
par  addition  d'une  unité.  Elle  y  peut  être  rattachée  par  l'iatermédiaire  d'une 
multiplication  par  dix.  Le  nombre  99  serait  formé  par  l'addition,  non  plus 
d'une  unité,  mais  d'une  ennéade  à  dix  ennéades,  l'ennéade  primitive  étant 
donnée  par  la  division  de  l'univers  en  neuf  mondes.  En  fait,  nous  voyons 
le  nombre  90  alterner  avec  le  nombre  99,  et  tous  les  deux  s'appliquer  à  des 
rivières  dont  le  nombre  est  ailleui's  fixé  à  sept,  je  veux  dire  à  celles  qui 
sont  à  la  fois  le  théâtre  et  le  prix  des  victoires  ordinaires  d'Indra  sur  les 
démons.  Ces  êtres  malfaisants  qui  retiennent  les  90,  I,  80,  8;  121,  13  et  les 
99  rivières,  1,  32,  14;  X,  104,  8,  dans  90,  I,  Î30,  7;  IH.  12,  6,  ou  99  forte- 
resses, I,  54,  G;  II,  19,  6;  IV,  26,  3;  VII,  99,  5;  VIII.  82,  2;  IX,  Cl,  1,  sont 
eux-mêmes  au  nombre  de  99  dans  les  vers  I,  84,  13;  X,  49,  8,  comme  ils 
sont  ailleurs  au  nombre  de  sept,  ou  bien  le  groupe  se  condense  en  un  seul 
personnage  à  99  bras,  II,  14,  4,  en  un  démon  Çambara  qui  a  99  corps,  dehi, 
cf.  de/ia,  VI,  47,  2,  en  un  serpent  à  99  replis,  V,  29,  G.  Le  nombre  99  une 
fois  consacré,  comme  le  nombre  7,  forme  à  son  tour,  par  addition  d'une 
unité  le  nombre  cent,  d'où  les  cent  forteresses,  I,  53,  8;  VI,  31,  4,  renfer- 
mant sans  doute  autant  de  rivières  prisonnières  :  au  vers  VII,  19,  5,  la  cen- 
tième paraît  formellement  opposée  aux  99  premières.  A  propos  de  ces  99 
rivières,  remarquons  qu2  le  nombre  de  33  dieux,  III,  G.  9  ;  VIII,  28,  1;  30,2, 
semble  formé  de  la  même  manière  par  addition  d'une  triade  à  dix  triades,  la 
triade  primitive  étant  donnée  par  la  division  de  l'univers  en  trois  mondes.  Il 
est  vrai  qu'aux  vers  I,  34,  11  ;  VIII,  33,  3  ;  39,  9;  IX,  92,  4  ;  Vàl.  9,  2,  les  33 
dieux  forment  trois  onzaincs.  Mais  je  ne  puis  voir  là  qu'une  répartition 
secondaire  du  nombre  33  entre  les  trois  mondes,  I,  139,  11.  Il  n'y  a  dans  le 
/{io--Veda  aucun  autre  exemple  de  l'attribution  d'une  valeur  mythique  au 
nombre  onze,  et  l'analogie  des  nombres  33  et  99  est  trop  grande  pour  qu'on 
puisse  songer  à  les  expliquer  de  deux  manières  différentes.  En  fait,  le  nombre 
:!0  i\c  (lieux,  s'il  ne  se  rencontre  pas   dans  les  hymnes,  a  été  conservé   dans 
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Dans  l'hymne  VI,  01,  consacré  en  entier  à  Sarasvatî,  entre 
le  vers  10  où  elle  reçoit  l'épithète  saptasvasvi  «  embrassant, 
renfermant  les  sept  sœurs  »,  et  le  vers  12  qui  l'appelle 
«  septuple  »  et  lui  attribue  trois  séjours,  il  est  dit  au  vers  11 
qu'elle  remplitles  espaces  terrestres,  l'atmosphère,  et  un  monde 
appelé  rajas  qui  pourrait  bien  ici,  comme  en  plusieurs  autres 
passages,  désigner  le  ciel  ou  même  le  monde  invisible'.  On 
voit  tout  au  moins  par  ce  passage  que  la  «  septuple  » 
Sarasvatî  n'est  pas  une  rivière  purement  terrestre.  Il  va 
d'ailleurs  nous  fournir  l'occasion  de  deux  nouvelles  séries 
de  remarques. 

La  première  se  rattachera  à  l'idée  d'une  Sarasvatî  (f  sep- 
tuple »  ou  «  embrassant  les  sept  sœurs  ».  Ces  sept  sœurs 
sont  naturellement  les  sept  rivières.  Il  ne  sera  pas  sans  inté- 
rêt de  remarquer  à  ce  propos  que  la  plupart  des  groupes 
d'êtres  ou  d'objets  mythiques  peuvent  ainsi  se  réduire  à  un 
seul  être  ou  objet  à  formes  multiples  qui  résume  le  groupe  dans 
son  unité.  Les  éléments  de  chaque  groupe  se  trouvent  ainsi 
ramenés  à  autant  de  manifestations  d'un  principe  unique,  et  la 
multiplicité  de  ces  manifestations  ne  saurait  mieuxs'expliquer, 
dans  le  système  général  de  la  mythologie  védique,  que  parla 
multiplicité  des  mondes.  C'est  ainsi  que  nous  avons  vu  déjà 
les  jRishis  parler  tour  à  tour  de  trois  mâles  ou  de  trois  fe- 
melles, et  d'un  mâle  ou  d'une  femelle  qui  a  trois  formes,  trois 
membres,  etc. 

De  même,  les  sept  prières  ne  sont  que  sept  formes  de  la 
prière  qui,  considérée  à  la  fois  dans  son  unité  et  dans  ses  dif- 
férentes manifestations,  devient  la  prière  ou  l'hymne  à  sept 
têtes,  X,  67,  1  ;  Vâl.  3,  4.  Ces  sept  têtes  rappellent  les  trois 
têtes  d'Agni,  I,  146^  1,  et  de  Soma,  IX,  73,  1,  correspon- 
dant aux  trois  mondes.  L'idée  qui  a  donné  naissance  au  mythe 
des  sept  prêtres  a  aussi  trouvé  une  expression  équivalente 
dans  un  personnage  unique  à  sept  bouches,  IV,  50,  4  ;  51 , 
4,  à  sept  vaches,  X,  47,  6,   ou  à  sept  rênes,   IV,  50,  4,  qui 

un  nom  classique  des  dieux,  tridaca,  qu'on  regarde  comme  un  substitut  du 
nombre  trente-trois,  mais  qui  signifie  en  réalité  trente.  Aux  vers  III,  9,  9  et 
X,  52,  6,  il  est  question  de  3,339  dieux.  Ce  nombre  paraît  s'être  l'orme  par 
l'addition  successive  de  mille,  cent,  dix  triades,  et,  caprice  bizarre,  d'une 
ennéade  au  lieu  de  la  triade  finale.  Une  formation  plus  intéressante  est  celle 
du  nombre  34,  par  addition  d'une  unité  au  nombre  33,  rappelant  l'addition 
d'une  unité  au  nombre  99.  Nous  avons  déjà  expliqué  ainsi  les  34  côtes  du 
cheval  du  sacrifice  en  les  rapprochant  des  34  splendeurs  d'un  dieu  unique 
qui  paraît  être  Soma  (I,  p.  271-272). 

1.   Voir  plus  haut,  le  troisième  rajns  et  le  lujtts  suijrènif.  |i.    IIS. 
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aux  vers  IV,  50,  4  et  X,  47,  6,  n'est  autre  que  Brihaspati 
lui-même.  Les  sept  vaches  du  maître  de  la  prière  sont  natu- 
rellement les  sept  prières  sortant  de  ses  sept  bouches,  et  ses 
sept  rênes  lui  servent  apparemment  à  conduire  le  char  du 
sacrifice  septuple.  Chacun  des  groupes  de  neuf  et  de  dix 
prêtres  désignés  par  les  noms  de  Navagvas  et  de  Daçagvas 
peut  également  se  fondre  en  un  personnage  unique  du  même 
nom,  le  Navagva,  IV,  51,  4;  IX,  108,  4;  X,  62,  6,  ou  le 
Daçagva,  IV,  51 ,  4  ;  VIII,  12,  2  ;  X,  62,  6. 

Les  iRishis  combinent  aussi  l'idée  de  l'unité  d'un  même 
élément  et  celle  de  ses  rapports  avec  les  différents  mondes  en 
donnant  par  exemple  à  un  seul  mâle  deux  et  trois  mères,  deux 
et  trois  épouses.  Ici  encore,  aux  emplois  des  nombres  deux  et 
trois,  nous  pouvons  comparer  des  emplois  analogues  du  nom- 
bre sept.  Agni,  honoré  à  lui  seul  par  les  sept  sacrificateurs, 
VIII,  49,  16  ',  est  le  fœtus  unique  des  sept  chants,  III,  1,  6. 

Dans  la  conception  d'un  Brihaspati  à  sept  bouches  ou  à  sept 
vaches,  les  deux  idées  de  l'unité  du  principe  et  de  la  multi- 
plicité de  ses  manifestations  étaient  exprimées,  la  première 
par  l'unité  du  prêtre,  la  seconde  par  la  multiplicité  des 
prières.  C'est  au  contraire  la  prière  qui  est  une  et  le  per- 
sonnage du  prêtre  qui  est  multiple  au  vers  VIII,  61,  7,  si  les 
sept  qui  traient  une  seule  femelle  sont,  comme  il  est  vrai- 
semblable, les  sept  prêtres  répandant  les  bienfaits  de  la 
prière. 

Mais  dans  le  même  passage  de  l'hymne  VI,  61,  qui  vient 
de  donner  lieu  aune  première  série  d'observations  de  nature 
à  confirmer  notre  interprétation  du  nombre  sept,  Sarasvatî, 
avec  l'épithète  sapladhàtu  «  septuple  »,  recevait  encore  celle 
de  trishadhaslhâ  «  qui  a  trois  séjours  ».  Si  ces  trois  séjours 
sont  les  trois  mondes  du  ciel,  de  la  terre  et  de  l'atmosphère, 
dont  deux  au  moins  figurent  en  eff"et  au  vers  précédent 
comme  «  remplis  »  par  Sarasvatî,  n'y  a-t-il  pas  quelque  dif- 
ficulté à  admettre  que,  dans  le  même  vers,  l'épithète  «  sep- 
tuple »  renferme  une  allusion  à  la  présence  de  Sarasvatî  dans 
sept  mondes  distincts?  L'emploi  simultané,  et  à  ce  qu'il  sem- 
ble indifférent,  des  nombres  trois  et  sept  n'est-il  pas  une 
objection  contre  notre  tentative  d'attribuer  à  chacun  de  ces 
nombres  une  signification  déterminée  ?  Je  ne  le  crois  pas.  Le 


1.    On  pourrait  être  tenté  d'expliquer  de  même  le  vers  IX,  10,  7,  consacre 
à  Soma.  Voir  cependant  plusliaut.  p.   M'i-HS. 
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rapprochement  de  deux  ou  de  plusieurs  nombres  mythologi- 
ques dans  une  même  formule,  comme  l'usage  analogue  qui  en 
est  fait  dans  des  formules  distinctes,  ne  prouve  qu'une  chose, 
leur  parfaite  équivalence.  Mais  cette  équivalence  est  elle- 
même  entièrement  conforme  à  notre  théorie.  Les  divers 
nombres  que  nous  avons  vus  employés  les  uns  pour  les  autres, 
parce  qu'ils  expriment  tous,  dans  différents  systèmes  de  divi- 
sion, la  somme  des  parties  de  l'univers,  ont  pu,  pour  la  même 
raison,  être  employés,  par  une  sorte  de  pléonasme,  les  uns  à 
côté  des  autres.  Et,  en  effet,  ils  l'ont  été  souvent. 

Après  la  formule  relative  aux  sept  formes  et  aux  trois  séjours 
de  la  rivière  par  excellence,  qui  de  plus  «  fait  prospérer  les 
cinq  races  »,  VI, 61,  12*,  nous  citerons  celle  qui  donne  «  sept 
têtes  »  à  l'hymne  «  triple  »,  Vâl.  3,  4,  et  celle  qui  mentionne 
un  «  quatrième  »  hymne  en  même  temps  qu'une  prière  «  à 
sept  têtes  »,  X,  67,  1.  Le  quatrième  hymne  peut  être  la  forme 
suprême  de  la  prière.  Ce  serait  un  nouvel  exemple  de  la  for- 
mation du  nombre  quatre  par  addition  d'une  unité  au  nombre 
trois. 

Le  sacrifice  est  «  triple  »,  il  a  «  cinq  voies  »  et  «  sept 
chaînes  (d'étoffe)  »,  X,  52,  4  ;  124,  1 . 

Les  cinq  voies  et  les  sept  chaînes  du  sacrifice  correspondent 
aux  cm(\adhvaryus  et  aux  sept  vipras,  également  rapprochés 
au  vers  III,  7,  7.  A.u  vers  III,  4,  7,  ce  sont  les  deux  sacrifica- 
teurs divins  qui  figurent  à  côté  de  sept  chevaux  représentant 
les  sept  prêtres.  Les  sept  prêtres  sont  aussi  rapprochés  des  Na- 
vagvas,  VI,  22, 2,  ou  même  à  la  fois  des  Navagvas  et  des  Daçag- 
vas,  1, 62,  4,  c'est-à-dire  des  neuf  et  des  dix  prêtres.  Les  per- 
sonnages du  Navagva  et  du  Daçagva  qui  peuvent,  comme  nous 
l'avons  dit,  se  substituer  à  ces  derniers  groupes,  figurent  de 
même,  au  vers  IV.  51,  4,  à  côté  de  celui  qui  a  sept  bouches, 
c'est-à-dire  à  côté  d'un  personnage  identifié  ailleurs  à 
Brihaspati  et  remplaçant  les  sept  prêtres  ^ 

Les  prêtres  mythiques  sont  considérés  tour  à  tour 
comme  les  fils  ou  comme  les  formes  multiples  du  prêtre  par 
excellence,  d'Agni.  C'est  Agni  qui,  au  vers  I,  164,  1, 
est  appelé  le  «  chef  de  tribu  qui  a  sept  fils  ».  Mais 
dans  le  même  vers,  à  côté  de  ces  sept  fils,  on  voit  figurer  irais 

1,  Cf.   au  vers  X,   104,    8,   le   rapprochement   des  «sept  eaux  »  et   des 
99  rivières  (et  au  vers  X,  49,  8,  celui  des  7  et  des  99  ennemis  d'Indra). 

2.  Les  groupes    de    sept,   huit,    neuf  et  dix  héros  du  vers  X,  27,  15  sont 
peut-être  aussi  des  groupes  de  prêtres. 
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frères  qui  ne  sont  pareillement  que  trois  formes  d'un  élément 
unique,  le  feu.  Les  nombres  trois  et  sept  sont  encore  rappro- 
chés au  vers  VIII,  39,  8,  où  Agni  reçoit  à  la  fois  l'épithète 
tripastya  «  qui  a  trois  demeures  »  et  celle  de  saptamàmisha 
«  honoré  par  les  sept  races  »  *,  et  au  vers  I,  146,  1,  qui  lui 
attribue  tout  ensemble  trois  têtes  et  sept  rênes  ^ 

La  figure  des  rênes  nous  rappelle  l'assimilation  du  sacrifice 
à  un  char.  C'est  ainsi  encore  qu'on  attelle  Soma  à  un  char  à 
trois  fonds  avec  les  sept  prières  des  /îishis,  IX,  62,  17.  Au 
vers  II,  18, 1,  le  char  qui  représente  le  sacrifice  a  trois  fouets, 
sept  rênes,  et  (jiialrc  jougs  ^ 

Au  vers  12  de  l'hymne  I,  164,  le  «père»  qui  a  douze 
formes  correspondant  aux  douze  mois  de  l'année,  et  cinq 
pieds  correspondant  aux  cinq  points  cardinaux,  a  de  plus  sept 
roues  et  six  rayons  \  Nous  retrouvons  là  les  nombres  six  et 
sept  rapprochés  dans  le  même  hymne  dont  les  vers  6  et  15 
nous  ont  servi  à  établir  la  formation  mythologique  du  second 
de  ces  nombres  par  addition  d'une  unité  représentant  l'espace 
invisible  à  la  somme  des  trois  terres  et  des  trois  ciels.  Le 
«  père  »  à  sept  i-oues  et  à  six  rayons  équivaut  sans  doute  à 
lui  seul  aux  six  /?ishis  et  au  septième  /îishi  du  vers  15  '\ 

Signalons  encore,  au  vers  V,  35,  2,  la  mention  successive 
de  quatre,  de  trois  et  de  cinq  races.  Les  trois  races  doivent 
correspondre  aux  trois  mondes  qui  figurent  ailleurs  sous  le 
nom  de  parâvalah,  à  côté  des  cinq  races,  VIII,  32,  22. 

Quelquefois,  en  effet,  l'un  des  nombres  rapprochés  est 
donné  comme  un  nombre  de  divisions  de  l'espace,  ou  même 
expressément  comme  un  nombre  de  mondes.  Agni,  qui  a 
deux  naissances,  s'élève  au-dessus  des  trois  ciels,  I,  149,  4. 
Les  deux  sacrificateurs  divins  sacrifient  sur  les  trois  <c  pla- 
teaux», dont  l'un  est  le  «  nombril  de  la  terre  »,  II,  3,  7  ".  Les 
sept  chants  pénètrent  dans  les  deux  «  mères  »,  III,  7,  1 ,  c'est- 
à-dire  dans  les  deux  mondes  du  ciel  et  de  la  terre.  Les  dieux 
sont  priés  d'accorder  leur  protection  «  selon  les  sept  lois  », 
des  différents  séjours  correspondant  aux  trois  pas  de  Vishwu, 

1.  Littéralement  «  par  les  sept  races  humaines  »  Voir  plus  haut,  p.  140. 
!2.  Les  épithètes   «    à    trois  têtes   «  et    «  à  sept   rênes  »  sont   données   au 
vers  X,  8,  8  aune  sorte  de  démon  plus  ou  moins  confondu  avec  Agni  caché. 
3.   Sans  parler  des  dix  rames  représentant  les  dix  doigts. 
.'i.  Voir  plus  haut,  p.   1^29  et  14^2,  note  1. 

5.  On  donne  aussi  sept  roues  en  même  temps  que  cinq  rênes  au  char  de 
Soma  et  de  Pùshan.Cf.  plus  haut,  p.   142,  note  i. 

6.  Au  vers  X,  5;>,  3,  le  dieu  aux  34  splendeurs  (voir  I,  p.  271)  est  repré- 
senté remplissant  les  deux  mondes  et  le  milieu  (l'atmosphère). 
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I,  22,  16,  cf.  17  et  18,  lesquels,  comme  nous  le  verrons,  cor- 
respondent eux-mêmes  aux  trois  mondes.  Les  sept  rivières 
figurent  au  vers  I,  35,  8  dans  une  énumération  à  côté  des 
huit  sommets  de  la  terre,  c'est-à-dire  des  huit  points  cardi- 
naux, et  de  trois  «  lieux  secs  »,  dhanva,  qui  paraissent  être 
les  trois  mondes  pendant  la  sécheresse.  Au  vers  I,  102,  2, 
cf.  A.  V.  IV,  6,  2;  VI,  61,  3  ,  elles  sont  nommées  avec  le 
ciel  et  la  terre,  comme  «  portant  la  gloire  d'Indra  »;  et  quand 
on  voit  dans  cette  formule  l'idée  des  deux  mondes  exprimée 
deux  et  même  trois  fois  par  le  duel  pvilhivî  et  par  le  double 
duel  dyâvà-ksJiàmà  '\  on  comprend  aisément  que  les  sept 
rivières  peuvent  n'y  être  aussi  qu'une  autre  expression  de 
l'ensemble  de  l'univers. 

Mais  l'exemple  le  plus  curieux  peut-être  du  rapprochement 
de  plusieurs  nombres  mythologiques  dans  une  même  formule 
est  celui  que  nous  offre  le  vers  IV,  58,  3,  consacré  à  la  des- 
cription d'un  taureau  mythique  :  «  Il  a  quatre  cornes  -, 
trois  pieds,  deux  têtes,  sept  mains:  lié  triplement,  le  taureau 
mugit  ;  le  grand  dieu  a  pénétré  chez  les  mortels.  »  Ce  taureau 
qui,  d'une  part,  est  descendu  sur  la  terre,  et  qui,  de  l'autre, 
«  a  vomi  le  beurre»,  ibid.,  2,  c'est-à-dire  a  épanché  sur  cette 
même  terre  le  beurre  ou  le  lait  de  la  pluie,  n'est  autre  que  le 
personnage  mâle  dans  lequel  se  confondent  les  conceptions, 
d'ailleurs  si  analogues,  d'Agniet  de  Soma,  confondu  lui-même 
dans  une  certaine  mesure  avec  la  vache  céleste,  comme  l'herma- 
phrodite étudié  dans  le  chapitre  précédent  \  Il  paraît  évident 
que  ses  deux  tètes,  ses  trois  pieds  et  ses  trois  liens,  ses  sept 
mains  et  ses  quatre  cornes  ne  peuvent  éveiller  d'autre  idée 
que  celles  des  deux,  des  trois,  des  sept  mondes  et  des  quatre 
points  cardinaux.  Les  différents  traits  de  la  description  expri- 
ment tous,  par  allusion  à  différents  systèmes  de  division  de 
l'univers,  l'idée  que  le  personnage  en  question  est  présent  en 
tous  Vieux. 

Une  totalité,  et  une  totalité  correspondant  en  principe  à 
l'ensemble  des  parties  de  l'univers,  voilà  en  effet  ce  qu'ex- 
priment essentiellement  les  divers  nombres  mythologiques. 
On  dit  du  char  des  Açvins  qu'il  fait  en  un  seul  voyage  le 
tour  des  sept  rivières,  VII,  67,  8,  comme  on  dirait  qu'il  fait 
le  tour  du  monde.  Le  vers  VIII,  58,  12,  nous  montre  les  sept 

1.  Voir  plus  haut,  p.    116  et  suiv. 

2.  Cf.  le  vers  2  du  même  hymne. 

3.  P.  99  et  suiv. 
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rivières  elles-mêmes  coulant  par  la  bouche  de  Varmia (repré- 
senté ailleurs  au  milieu  d'elles,  VIII,  41,  2),  comme  le  vers 
VII,  87,  5,  nous  montre  les  trois  ciels  et  les  trois  terres  ren- 
fermés dans  l'immensité  du  même  Varuna.  Aussi  bien  est-il 
dit  ailleurs,  X,  111,8,  qu'on  ne  sait  où  sont  les  extrémités  ni 
où  est  le  milieu  des  eaux,  c'est-à-dire  qu'elles  sont  partout, 
qu'elles  remplissent  l'univers. 

Le  sacrifice  du  Purusha,  pour  lequel  les  dieux  ont  employé 
sept  morceaux  de  bois  appelés  paridhi  et  trois  fois  sept  bû- 
ches appelées  samidh,  X,  90,  15,  a  certainement  pour  théâ- 
tre l'univers  entier,  cf.  X,  90,  2-4.  Il  en  est  de  même  de 
celui  qui  est  décrit  comme  un  char  aux  vers  2  et  3  de  cet 
hymne  1,164,  auquel  nous  avons  emprunté  déjà  tant  de  textes 
concernant  les  nombres.  Que  la  roue  à  trois  moyeux  «  sur  la 
quelle  reposent  tous  les  êtres  »  représente  toutes  les  divisions 
de  la  durée  '  ou  toutes  les  divisions  de  l'espace,  je  crois  qu'il 
ne  peut  être  fait  allusion  qu'aux  dernières '^  dans  les  sept  roues 
du  même  char,  dans  les  sept  chevaux,  équivalents  au  cheval  à 
sept  formes,  qui  représentent  les  sept  prêtres,  cf.  ibid.  1;  5; 
15;36,otquinediffèrentpasdessept«quiattellent)ietqui«mon- 
tentsurlechar.»',  et  dans  les  sept  soeurs,  auxquelles  correspon- 
dent sept  formes  cachées  des  vaches,  qui  font  retentir  des  ac- 
clamations, et  représentent  par  conséquent  les  sept  prières. 

Le  mot  «tout»  figure  d'ailleurs  quelquefois  lui-même  dans 
les  formules  à  côté  d'un  nombre  qui  en  est  l'équivalent.  Agni, 
qui  a  deux  naissances,  s'élève  au-dessus  des  trois  ciels,  rocana, 
et  de  tous  les  rajas,  I,  149,  4.  Agni,  qui  a  trois  demeures,  et 
qui  est  honoré  par  les  sept  races,  séjourne  dans  toutes  les 
rivières,  VIII,  39,  8.  Agni,  qui  a  trois  têtes  et  sept  rênes, 
remplit  toiis  les  espaces  du  ciel,  I,  146,  1.  En  regard  de  la 
formule  portant  qu'Agni  «  embrasse  »  les  «  sept  lois  »,  dhâ- 
man,  X,  122,  3,  on  peut  placer  celle  qui  représente  Soma 
a  embrassant  toutes  les  formes  »  grâce  aux  prêtres  «  qui  ont 
sept  bouches»,  c'est-à-dire  grâce  aux  sept  prêtres,  IX,  111, 
1.  Au  vers  X,  67,  1,  l'inventeur  de  la  prière  «  à  septtêtes» 
et  duquatrième  hymne  reçoit  l'épithète  viçvajanya  «  commun 
à  toutes  les  races  ».  Cette  épithète  rappelle  la  qualification  de 
pâncajanya  «commun  aux  cinq  races».  On  peut  en  dire 
autant  des  épithètes  synonymes,  viçvacarsham  et  viçvakrisliti. 

1.  Voir  plus  haut,  p.  130. 

2.  Ibid. 

3.  Cf.  I,  p.  148. 
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La  première  est  souvent  appliquée  à  Agni  S  et  la  seconde 
lui  est  donnée  en  même  temps  que  le  nom,  beaucoup  plus  usité, 
de  Vaiçvânara,  I,  59,  7.  Ce  dernier  terme  équivaut  lui-même 
aux  précédents  ^. 

Or  les  /îishis  n'emploient  pas  le  terme  de  Vaiçvânara  au 
hasard,  comme  un  synonyme  ou  une  épithète  quelconque  du 
feu.  Si  l'on  excepte  les  vers  1  et  2  de  l'hymne  V,  27,  qui  est 
une  simple  dânasluti^  c'est-à-dire  un  remercîment  à  un  riche 
donateur,  et  trois  autres  passages  où  il  s'agit  d'ailleurs  du 
feu  céleste,  compagnon  de  tous  les  dieux,  V,  51,  13,  compa- 
gnon des  Maruts,  V,  60,  8,  avec  lesquels  il  descend  du  ciel, 
ibid.  7,  du  feu  qui  «  pénétre  dans  les  eaux»,  VII,  49,  4,  le 
titre  de  Vaiçvânara  "  n'est  attribué  à  Agni  que  dans  un  pe- 
tit nombre  d'hymnes  tout  à  fait  caractéristiques.  Onze  ont  été 
distingués  par  l'auteur  même  de  l'Anukramanî  des  autres 
hymnes  adressés  à  Agni.  Ce  sont  les  hymnes  I,  59  et  98;  III, 
2  et  3;  IV,  5;  VI,  7-9;  VII,  5,  6  et  13.  Il  faut  y  joindre  les 
hymnes  III,  26  et  X,  88,  que  l'Anukramanî  assigne  seu- 
lement en  partie  à  Agni  Vaiçvânara,  mais  qui  ont  les 
mêmes  titres  que  les  précédents  à  passer  pour  consacrés 
dans  leur  ensemble  *  à  la  gloire  de  ce  dieu.  Ajoutons-y  encore 
l'hymne  X,  45,  où  Agni  reçoit  également,  au  dernier  vers, 
le  nom  de  Vaiçvânara.  C'est  un  total  de  quatorze  hymnes  où 
l'on  va  voir  rassemblés,  accumulés  avec  un  dessein  évident, 
les  traits  les  plus  saillants  du  personnage  d'Agni  conçu 
comme  représentant,  non  pas  seulement  le  feu  du  sacrifice 
terrestre,  mais  le  feu  sous  toutes  ses  formes,  et  particulière- 
ment sous  celle  que  les  dieux  allument  comme  les  hommes, 
par  une  opération  qui  passe  aussi  pour  un  sacrifice. 

Nous  n'insisterons  pas  sur  les  formules  qui  ne  font  que 
célébrer  la  puissance  d'Agni  Vaiçvânara.  Qu'il  fasse  briller 
les  deux  mondes,  III,  2,  2,  cf,  3,  11,  qu'il  leur  serve  d'étal, 

1.  Voir  Grassmann,   Worterbuch,  s.  v. 

2.  Le  mot  nara  s'applique  aux  dieux  (svayna7'a)  comme  aux  hommes,  aussi 
bien  que  son  synonyme,  seul  usité  dans  le  fiig-Veda  en  dehors  des  mots 
composes,  nri  (Grassmann,  s.  v.).  Le  nom  de  Vaiçvânara  diffère  cependant 
pour  la  forme  des  mots  précédents  en  ce  qu'il  présente  un  phénomène  de 
dérivation.  Il  est  dérivé  de  viçvdnara  employé  lui-même  comme  épithète  de 
Savit?'i  et  d'Indra  {ibid.) . 

3.  Le  nom  de  vaiçvânara  est  en  outre  donné  une  fois  à  tous  les  dieux, 
VIII,  ;50,  4,  et  une  fois  à  la  lumière  que  Soma  lait  briller,  et  qui  est  comparée, 
peut-être  assimilée,  à  l'éclair,  IX,  61,  16. 

4.  Les  vers  4-6  de  l'hymne  III,  26,  adressés  aux  Maruts,  rappellent  le  vers 
V,  60,  8,  où  Agni  Vaiçvânara  est  invoqué  avec  les  mêmes  dieux. 
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VI,  8,  3,  cf,  IV,  5,  1,  et  que  les  trois  mondes  suivent  sa  loi, 

VII,  5,  4,  qu'il  fasse  apparaître  les  aurores,  VII,  6,  4,  cf.  VI, 
7,  5,  et  9,  1,  et  qu'il  dirige  à  son  gré  les  rivières,  VII,  5,  2, 
qu'il  accomplisse  enfin  contre  les  démons  des  exploits  analo- 
gues à  ceux  d'Indra,  I,  59,  6;   VII,  5,  3,   cf,  6,  2  ;  X,  45, 

II,  et  qu'il  délivre  les  dieux  mêmes,  I.  59,  5;  VII,  13,  2,  ce 
sont  là  des  traits  qui  n'impliquent  pas  nécessairement  une 
allusion  au  feu  céleste,  le  feu  terrestre,  en  vertu  de  la  toute- 
puissance  du  sacrifice,  étant  capable  de  tous  ces  prodiges. 
Mais  même  sous  la  forme  du  feu  de  l'autel,  Agni  Vaiçvànara 
a  une  origine  céleste.  Les  hymnes  qui  lui  sont  adressés  font 
expressément  mention  des  mythes  de  Mâtariçvan  et  des 
Bhrigus,  relatifs  à  la  descente  du  feu  céleste  sur  la  terre',  III, 
2,  4  et  13  ;  VI,  8,  4,  et  lui-même  reçoit  le  nom  de  Mâtariçvan, 

III,  26,  2,  cf.  X,  88,  19.  Comme  il  est  descendu  du  ciel,  il 
y  remonte,  III,  2,  12,  cf.  10  et  I,  98,  2.  C'est  en  qualité  de 
feu  céleste  qu'il  «mesure  »,  c'est-à-dire  parcourt  les  espaces 
du  ciel,  VI,  7,  6  et  7,  l'atmosphère,  VI,  8,  2,  et  qu'il  remplit 
les  deux  mondes  dès  sa  naissance,  III,  3,  10;  X,  45,  6.  A  ces 
deux  mondes,  le  vers  III,  2,  7,  paraît  ajouter  un  monde  invi- 
sible sous  le  nom  de  svar.  Agni  Vaiçvànara  dépasse  en  eflfet 
le  ciel,  I,  59,  5,  il  embrasse  et  dépasse  les  deux  mondes,  à  la 
fois  «  par-dessous  et  par-dessus  »,  X,  88,  14.  Tantôt  il  est 
représenté  embrassant  l'ensemble  dos  êtres,  VI,  7,  7,  des 
races,  III,  3,  9  et  10,  tantôt  tous  les  êtres  sont,  aussi  bien  que 
les  autres  feux,  I,  59,  1,  considérés  comme  ses  branches, 
VI,  7,  6.  De  ses  trois  naissances,  correspondant  à  ses  trois 
séjours,  VI,  8,  7,  l'une,  sa  naissance  «  suprême  »,  est  cachée, 
X,  45,  1  et  2.  Roi  dans  les  eaux  (célestes),  X,  45,  5,  il  est 
engendré  par  le  ciel,  X,  45,  8,  il  naît  dans  le  ciel  «  suprême», 
VI,  8,2;  VII,  5,  7.  Ce  n'est  pas  sans  doute  par  un  pur  effet 
du  hasard  que  la  plupart  des  passages  qui  placent  Agni 
«  sur  la  tête  »  du  monde,  X,  88,  5,  qui  le  font  naître 
«  de  la  tête  »  X,  88,  16,  ou  qui  l'appellent  lui-même  la  «  tête  » 
du  monde,  X,  88,  6,  ou  du  ciel,  I,  59,  2;  III,  2,  14;  VI,  7, 
1 ,  se  rencontrent  dans  des  hymnes  à  Agni  Vaiçvànara.  Nous 
avons  constaté  plus  haut  ■  la  relation  de  ces  formules  avec 
celles  qui  concernent  la  place  «  suprême  »,  la  place  cachée  de 
la  vache,  la  «  peau  du  dormeur  »,  le  sommet  de  la  riip  et  la 
place  de  l'oiseau,  c'est-à-dire  le  monde  invisible.  L'un  des 

1.  Voir  I,  p.  52  et  suiv. 
'i.  ï\  80, 
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exemples  les  plus  curieux  que  nous  ayons  donnés  du  rappro- 
chement de  ces  dernières  formules  était  également  tiré  d'un 
hymne  à  Agni  Vaiçvânara,  IV,  5,  3;  7  ;  8  et  10. 

Je  viens  enfin  aux  passages  qui  font  d'Agni  Vaiçvânara 
le  feu  d'un  sacrifice  céleste.  Il  est  dit  desdieux,  dans  le  «  sein  » 
desquels  il  «  croît  »,  VII,  5,  1,  non  seulement  qu'ils  l'ont  en- 
gendré, I,  59,  2;  III,  2,  3;  VI,  7,  1  et 2,  qu'ils  l'ont  acclamé 
à  sa  naissance,  VI,  7,  4,  qu'ils  l'ont  honoré  avec  un  sentiment 
de  frayeur  quand  il  était  caché  dans  l'obscurité,  VI,  9,7, 
mais  qu'ils  en  ont  fait  leur  purohila  ;  et  l'on  ne  s'étonnera 
pas  que  je  prenne  ce  mot  dans  son  sens  de  «prêtre  »  au  vers 
8  de  l'hymne  III,  2,  si  l'on  remarque  que  le  même  hymne 
renferme  déjà  aux  vers  3  et  7  des  allusions  au  sacrifice  cé- 
leste, et  qu'au  vers  9  les  dieux  sont  représentés  «purifiant» 
c'est-à-dire  attisant,  comme  les  prêtres  de  l'Agni  terrestre, 
ces  trois  «  bûches  »  dont  l'une  doit  être  déposée  par  eux  chez 
les  mortels  pour  que  les  deux  autres,  représentant  les  feux 
célestes,  apparaissent  à  son  appel.  Dans  l'hymne  X,  45,  qui 
célèbre  les  trois  naissances  d'Agni  Vaiçvânara,  l'allusion 
au  sacrifice  céleste  est  également  évidente,  soit  au  vers  3, 
cf.  VI,  8,  4,  soit  surtout  au  vers  I  où  celui  qui  l'allume 
«  dans  les  eaux  »  est  représenté  «  chantant  »  et  reçoit  la 
qualification  de  «pieux».  Enfin  dans  l'hymne  X,  88,  où 
Agni  Vaiçvânara  est  identifié  au  soleil ,  le  sacrifice  céleste 
est  décrit  dans  tous  ses  détails  '.  Il  y  est  question  de  l'ofi'rande 
versée  dans  le  feu  céleste  par  les  dieux  (7);  c'est  une  of- 
frande de  beurre  qu'offrent  au  «  premier  hotn)>  (4)  les  dieux 
qui  l'ont  «  engendré  »  (9)  dans  le  ciel  en  lui  adressant  un 
hymne  de  louange  (10),  et  qui  ont  institué  en  même  temps 
toutes  les  cérémonies  du  sacrifice  (8).  On  y  retrouve  aussi 
d'ailleurs  le  partage  du  feu  en  trois  feux  (10),  correspondant 
aux  trois  bûches  du  vers  III,  2,  9. 

Le  sacrifice  céleste  est  opposé  au  sacrifice  terrestre  dans 
des  formules  qui  nous  montrent  Agni  Vaiçvânara  invoqué,  et 
dans  le  ciel,  et  sur  la  terre,  I,  98,  2,  invoqué  dans  le  ciel  et 
déposé  sur  la  terre,  VII,  5,  2,  accomplissant  le  sacrifice  avec 
les  dieux  et  avec  les  «races  de  Manus  »,  III,  3,  G.  On  peut 
remarquer  à  ce  propos  que  les  vers  17  et  19  de  l'hymne  X, 
88  opposent  l'un  à  l'autre  deux  sacrificateurs,  l'un  supé- 
rieur, l'autre  inférieur,  qui  ne  sont  peut-être  que  les  deux 
formes,  céleste  et  terrestre,  d'Agni. 

1 .  Voir  I.  p.  Ho. 
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Enfin,  dans  l'hymne  X,  45,  après  les  énumérations  des 
«  trois  naissances  »  et  les  allusions  au  sacrifice  céleste  ren- 
fermées dans  les  trois  premiers  vers,  on  voit  au  vers  6  l'Agni 
«  qui  remplit  en  naissant  les  deux  mondes  »  honoré  par  les 
a  cinq  races».  Ce  texte  nous  ramène  kV  é\)ith.ète  pâncajany  a 
«commun  aux  cinq  races»,  «honoré  parles  cinq  races  », 
dont  le  nom  de  Vaiçvânara  est  bien  décidément  l'équivalent. 
Par  toutes  ces  races  auxquelles  il  appartient,  comme  par  les 
cinq  races,  il  faut  entendre  quelque  chose  de  plus  que  les 
races  humaines,  à  savoir  les  races  de  l'univers  entier,  y  com- 
pris la  race  divine  '. 

Ainsi  l'étude  du  personnage  d'Agni  Vaiçvânara,  que  nous 
avions  différée  jusqu'ici,  confirme  notre  interprétation  du 
nombre  cinq,  et  du  même  coup  celle  de  tous  les  nombres  qui 
peuvent  s'échanger  avec  celui-là  dans  les  formules  védiques. 

Nous  conclurons  donc  ainsi.  La  plupart  des  nombres 
mythologiques  du  /?ig-Veda,  et  particulièrement  les  nombres 
deux,  trois,  cinq,  sept,  expriment,  non  pas  simplement  une 
«  pluralité  indéterminée  »,  mais  une  «  totalité»,  et  cette  tota- 
lité répond  en  principe  à  l'ensemble  des  mondes.  En  ce  sens 
on  peut  dire  (et  c'est  comme  une  troisième  règle  de  l'arith- 
métique mythologique  à  ajouter  à  celles  qui  ont  fait  l'objet 
des  deux  premières  sections),  que  ces  diff"érents  nombres  sont 
tous  équivalents,  en  tant  qu'ils  expriment,  chacun  dans  un 
système  de  division  particulier,  la  somme  des  parties  d'un 
même  tout  qui  n'est  autre  que  l'univers  lui-même. 

C'est  une  nouvelle  et  dernière  confirmation  de  l'idée  essen- 
tielle que  nous  avons  cherché  à  mettre  en  lumière  dans  tout 
ce  premier  livre.  L'arithmétique  mythologique  nous  montre 
les  relations  étroites  conçues  entre  la  terre  et  le  ciel, 
étendues,  dans  des  systèmes  de  division  plus  compliqués,  à 
toutes  les  parties  de  l'univers. 

1.  Citons  encore  les  passages  qui  font  d'Agni  Vaiçvânara  le  maître  des 
richesses  du  ciel  et  de  la  terre,  IV,  5,  11,  des  richesses  qui  sont  chez  les 
hommes  et  de  celles  qui  sont  dans  les  montagnes,  dans  les  plantes,  dans 
les  eaux  (célestes),  I,  59,  3,  des  richesses  de  la  mer  supérieure  et  de  la  mer 
inférieure,  ou  du  ciel  et  de  la  terre  et  des  richesses  «  du  fond  »  {hiuihnya), 
cf.  Ahi  Budhnya, et  plus  haut,  p.  7.'>  et  107),  c'est-à-dire  du  monde  invisible, 
VII,  6,  7.  Ils  rappellent  la  richesse  «  des  cinq  races  »,  VII,  72,  5,  cf.  I, 
176,  3;  VI,  '»6,  7,  et  confirment  les  ol'servaiions  précédentes. 


DEUXIEME     PARTIE 


LE    DIEU    GUERRIER,    INDRA 


CHAPITRE  PREMIER 
L'ACTIOiN  D'INDRA  SUR  LES  PHÉNOMÈNES  CÉLESTES 


SECTION  PREMIERE 
SIGNIFICATION    NATURALISTE   DU    PERSONNAGE    D'iNDRA 

En  quittant  l'étude  des  éléments  des  phénomènes  naturels 
et  des  éléments  correspondants  du  culte  pour  aborder  enfin 
celle  d'un  personnage  distinct  de  ces  éléments,  nous  ne  disons 
pas  pour  cela  adieu  au  soleil,  à  l'éclair,  à  Agni  et  à  Soma. 
Non  seulement  on  les  verra,  tout  en  descendant,  dans  le 
drame  mythologique,  au  rang  de  deutéragonistes,  en  rester 
toujours  avec  les  aurores,  les  eaux,  les  offrandes  et  les  prières, 
des  acteurs  indispensables;  mais  nous  aurons  à  constater  tout 
d'abord  qu'Indra  lui-mêrne,  s'il  n'est  pas  une  simple  person- 
nification du  soleil  et  de  l'éclair,  leur  emprunte  du  moins  ses 
principaux  attributs.  C'est  là,  du  reste,  un  caractère  qui  lui 
est  commun  avec  la  plupart  des  dieux  védiques. 

Le  nom  par  lequel  les  dieux  sont  le  plus  ordinairement 
désignés,  deva,  signifie  «  brillant  »,  et  doit  à  lui  seul  nous 
disposer  à  reconnaître  dans  les  phénomènes  lumineux  et 
ignés  du  ciel  et  de  l'atmosphère,  sinon  ces  dieux  eux-mêmes, 
au  moins  leurs  manifestations  visibles.  En  fait,  les  poètes 
védiques  croient  voir  briller  les  dieux  dans  l'atmosphère, 
VII,  39,  3.  Les  chemins  qui  s'ouvrent  à  leurs  regards  dans 
les  airs  au  lever  de  l'aurore  sont  les  chemins  par  où  passent 
les  dieux,  VII,  76,  2.  Tous  les  dieux  suivent  Savitn,  et  celui- 
ci  suit  l'aurore,  V,  81,  2  et  3,  et  semble  souvent  à  peu  près 
confondu  avec  le  soleil  '.  Le  soleil  lui-même  est  tantôt  le 
séjour,  I,  14,  9,  tantôt  la  face,  I,  115,   I,  des  dieux.  Enfin, 

I.   Voir  III,  p.  50-.il 
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on  dit  d'eux,  non  seulement  qu'ils  s'éveillent  à  l'aurore, 
usharbudliah,  1,  14,  9  ;  44,  1  et  9,  mais,  ce  qui  est  plus  ca- 
ractéristique, que  leur  «  naissance  '  »  coïncide  avec  l'appa- 
rition bienfaisante  des  Açvins,  VI,  63,  5,  c'est-à-dire  encore 
avec  le  lever  du  jour.  Ils  semblent  là  identifiés  avec  les 
phénomènes  lumineux  du  matin.  D'autre  part,  un  person- 
nage divin  qui,  en  tant  que  né  des  eaux,  est  assimilé  à  i4pâm 
Napât,  Hirawyagarbha  "S  est  appelé  le  «  souffle  »  des  dieux, 
X,  121,  7,  cf.  1. 

Les  /îishis  vont  plus  loin  encore.  Ils  donnent  le  nom  même 
de  (c  feux  »  aux  viçve  devâs,  c'est-à-dire  à  tous  les  dieux  in- 
voqués avec  Agni,  III,  24,  4  %  qui  paraît  alors  ne  différer 
d'eux  que  comme  représentant  le  feu  par  excellence.  Au 
vers  I  de  l'hymne  V,  3,  il  est  dit  que  tous  les  dieux  sont 
compris  dans  Agni,  qui  est  de  plus  identifié  spécialement,  dans 
ce  vers  et  dans  les  deux  suivants,  à  plusieurs  dieux,  et  dans 
l'hymne  II,  1,  successivement  à  tous  les  dieux  du  /?ig-Veda, 
et  on  rencontre  ailleurs  encore  l'idée  que  les  différents 
dieux  ne  sont  que  des  noms  différents  d'un  seul  et  même  être, 
I,  164,  46,  cf.  III,  38,  7;  X,  114.  5,  à  savoir  du  «  taureau», 
m,  38,  7,  ou  de  1'  «  oiseau  »,  X,  114,  5,  cf.  I,  164,  46, 
dans  lequel  nous  sommes  habitués  à  reconnaître  Agni  ou 
Soma.  Cette  idée,  sans  doute,  ne  se  rencontre  que  rarement 
sous  sa  forme  achevée.  Mais  l'identification  isolée  de  tel  ou 
tel  des  différents  dieux  à  Soma,  et  surtout  à  Agni,  sous 
leurs  différentes  formes,  est  un  fait  fréquent  que  nous  aurons 
à  signaler  dans  les  chapitres  consacrés  à  chacun  d'eux. 

Le  caractère  d'Indra  est  conforme  à  la  conception  géné- 
rale qui  attribue  aux  dieux  védiques  une  nature  essentielle- 
ment lumineuse  ou  ignée.  Il  est  brillant  comme  la  lumière 
même,  IV,  23,  6,  cf.  X,  43,  9,  et  c'est  avec  des  formes 
brillantes  qu'il  pénètre  au  milieu  de  ses  noirs  ennemis,  III, 
31,  21.  Il  a  la  couleur  de  l'or,  V,  38,  2  ;  il  est  une  «  source 
d'or»,  VIII,  50,6.  Les  poètes  donnent  aussi  des  crinières 
d'or,  VIII,  32,  29,  à  ses  deux  chevaux,  et  le  nom  ordinaire 
de  ces  chevaux,  hari  «  bai  »,  éveille  également  une  idée  de 
splendeur  sur  laquelle  les  hymnes  III,  44  et  X,  96  insistent 

1 .  Le  mot  jnniman  n'est  employé  dans  le  Rig-Veda  que  trois  autres  fois 
au  locatif,  et  toujours  dans  ce  sens,  III,  \,  'i  ;  IV,  17,  2;  22,  4. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  47. 

3.  Cf.  les  vers  III,  26,  4-6  où  ce  sont  les  Maruts,  groupe  souvent  assimilé 
d'ailleurs  à  celui  des  Viçve  devâs,  qui  sont  invoqués  sous  le  nom  de  «  feux  », 
agnatjas,  dans  un  hymne  à  Agni  Vaiçvânara. 
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avec  des  jeux  de  mots  interminables.  Indra  est  comparé 
au  soleil  pour  différentes  raisons,  I,  100,  2;  130,  2;  II,  11, 
20  ;  VIII,  32,  23,  mais  particulièrement  à  cause  de  sa  splen- 
deur, de  ses  rayons  qui  croissent  et  avec  lesquels,  comme  le 
soleil,  il  «agrandit»^  les  deux  mondes,  VIII,  12,  7.  Sa 
face  est  «  invincible  »  comme  celle  du  soleil,  X,  48,  3,  ce  qui 
veut  dire  sans  doute  que  l'éclat  de  cette  face  triomphe  des 
ténèbres.  Non  seulement  c'est  «  avec  le  soleil  »  qu'il  ac- 
complit plusieurs  des  exploits  qui  lui  sont  attribués,  II,  11, 
4  ;  VIII,  12,  9  ;  X,  148,  2  ;  non  seulement  il  voit  par  l'œil 
du  soleil,  VII,  98,  6,  et  se  fait  traîner  par  ses  chevaux,  X, 
49,  7,  cf.  I,  130,  2,  VIII,  Ij  11  ;  mais  il  se  revêt  lui-même  de 
l'éclat  du  soleil,  X,  112,  3  ;  enfin  il  reçoit  le  nom  même  de 
«  soleil  »  ^  dans  un  vers,  X,  89,  2,  où  il  est  représenté 
faisant  rouler  à  travers  l'espace  les  roues  de  son  char,  cf.  II, 
11,20. 

Les  y?ishis  disent  de  plus  qu'il  remplit  les  deux  mondes,  VIII, 
53,  4,  qu'il  les  remplit  comme  l'aurore,  X,  134,  1,  et  nous 
pouvons  ajouter,  comme  le  soleil,  ou  plus  généralement 
comme  Agni,  c'est-à-dire  aussi  comme  l'éclair.  Il  est  en  effet, 
dans  une  formule  curieuse,  VIII,  82,  9,  comparé  à  la  foudre, 
qui  plus  ordinairement  est  mise  comme  une  arme  entre  ses 
mains. 

D'autres  traits  encore  rapprochent  le  personnage  d'Indra 
de  celui  d'Agni,  soit  qu'il  faille  expliquer  ces  analogies  par 
l'identité  d'origine,  ou  par  une  assimilation  plus  ou  moins 
tardive,  ou  tour  à  tour,  et  selon  les  cas,  par  l'une  et  par 
l'autre  de  ces  causes. 

C'est  plutôt  à  la  seconde  que  je  rapporterais  l'attribution 
faite  à  Indra  d'une  multiplicité  de  formes,  râpa,  III,  53,  8; 
VI,  47,  18,  cf.  VIII,  15,  13,  nàman,  III,  37,3;  VIII,  82, 
17,  cf.  X,  73,  8  et  74,  6^  dhdman,lll,  37,  4;  VIII,  21, 
4,  qu'il  prend  à  volonté,  III,  48,  4,  \  De  même  que  ses  puis- 
sances, indriya,  sont  réparties,  tantôt  entre  le  ciel  et  la  terre, 


1.  Voir  plus  haut,  p.  2. 

2.  Il  se  pourrait  donc  qu'au  dernier  vers  de  l'hymne  IV,  31,  le  dieu  invo- 
qué sous  le  nom  de  «  soleil  »  fût  pareillement  Indra  à  qui  l'hymne  entier  est 
adressé. 

3.  «  Remplir  »  des  formes,  c'est  sans  doute  la  même  chose  qu'  «  entrer  » 
dans  des  formes,  comme  Soma,  IX,  25,  4  ;  28,  2,  cf.  VII,  53,  1,  et  Indra  lui- 
même,  si,  comme  je  le  crois,  il  y  a  anacoluthe  au  vers  VIII,  15,  13. 

4.  C'est  peut-être  aussi  à  la  diversité  des  formes  d'Indra  que  fait  allusioa 
la  répétition  distributive  de  son  nom  dans  l'invocation  du  vers  VllI,  12, 11». 

Bbroaione,  la  Religion  védique,  II.  11 
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I,  103,  1,  tantôt  entre  les  cinq  races,  III,  37,  9,  cf.  I,  100, 
12,  c'est-à-dire,  comme  nous  l'avons  vu,  entre  cinq  grandes 
divisions  de  l'univers,  il  est  probable  que  ses  quatre  formes, 
X,  54,  4,  dont  la  quatrième,  VIII,  69,  9,  doit  être  une  forme 
cachée,  cf.  X,  55,  1  et  2,  correspondent  aux  trois  mondes 
visibles  et  au  monde  invisible. Il  est  même  dit  d'Indra, 
comme  d'Agni,  qu'il  est  né  en  trois  lieux  différents,  VIII,  2, 
21.  Mais  ici  il  semble  bien  décidément  que  le  poète  applique 
à  Indra  une  formule  qui  ne  convenait  originairement  qu'à 
Agni  et  à  Soma.  Eux  seuls  naissent  sur  la  terre  en  même 
temps  que  dans  les  mondes  supérieurs. 

On  pourrait  au  contraire  chercher  une  preuve  de  l'identité 
primitive  d'Indra  avec  le  feu  céleste  dans  les  formules  con- 
cernant, la  naissance  de  ce  dieu. 

Je  n'insisterai  pas  particulièrement  sur  celles  qui  nous  le 
montrent,  comme  Agni  et  Soma,  engendré  parles   dieux*, 

II,  13,  5;  III,  49,  I;  X,  48,  II,  ou  parles  deux  coupes, 
dhishane,  III,  49,  1  ;  VIII,  50.  2,  c'est-à-dire  par  les  deux 
inondes,  cf.  VIII,  88,  6  et  IV,  17,  12,  par  le  ciel  et  la  terre, 
dont  il  est  en  même  temps  le  père,  toujours  comme  Agni  et 
Soma^  VIII,  36,  4,  en  sorte  qu'on  a  pu  dire  de  ce  dieu, 
((  étendant  »  la  terre  et  «  étayant  »  le  ciel  dès  sa  naissance, 
VIII,  78,  5,  qu'il  a  engendré  de  son  propre  corps  son  père 
et  sa  mère,  X,  54,  3.  Bien  qu'un  personnage  à  la  fois  fils  et 
père  du  ciel  et  de  la  terre  rappelle  naturellement  le  soleil  et 
l'éclair  brillant  entre  les  deux  mondes,  et  les  faisant  briller 
à  leur  tour  ;  bien  qu'Indra  en  particulier  soit  expressément 
comparé  au  soleil  comme  faisant,  de  ses  rayons  «  accrus  », 
«  croître  »  les  deux  mondes,  VIII,  12,  7,  il  est  incontestable 
que  les  formules  citées  pourraient  aussi  s'expliquer,  d'un 
côté  par  l'idée  générale  d'un  dieu  tout-puissant,  auteur  de 
toutes  choses,  et  par  conséquent  du  ciel  et  de  la  terre  mêmes, 
de  l'autre  par  la  conception  qui  fait  du  ciel  et  de  la  terre  les 
premiers  parents  de  tous  les  êtres,  des  dieux  aussi  bien  que 
des  hommes. 

Il  faut  cependant  retenir  de  ces  formules  le  fait  même  de 
la  «  naissance  »  d'Indra.  Ce  fait  est  en  soi  très  important  et 
très  caractéristique.  Si  Indra  est  appelé  une  fois,  III,  45,  2, 
le  «  non-né  »'  des  eaux,  (cf.  X,  134,  6?),  c'est  par  une  assimi- 

1.  Cf.  1,  p.  103  et  207. 

2.  Plus  haut,  p.  5  et  22. 

3.  Sur  la  signification  du  mot  aja,  voir  111,  p.  21. 


—  163  — 

lation  évidemment  tardive  avec  ce  personnage  du  Père  que 
nous  avons  vu  déjà  opposé,  sous  le  même  nom  de  «  non-né  » 
au  premier-né  représentant  le  feu  céleste  manifesté  ',  et  dont 
nous  étudierons  les  diverses  formes  dans  la  quatrième  partie. 
Ce  n'est  pas  la  seule  trace  que  nous  devions  rencontrer 
d'une  confusion  du  personnage  d'Indra  avec  d'autres  person- 
nages divins  dont  il  différait  essentiellement  à  l'origine. 
Cette  confusion  s'explique  par  le  grand  développement  qu'a 
pris  le  culte  d'Indra,  celui  de  tous  les  dieux  védiques  auquel 
est  adressé  le  plus  grand  nombre  d'hymnes.  Ses  dévots  ne  se 
contentent  pas  de  célébrer  en  termes  magnifiques  la  puissance 
et  l'immensité  de  ce  dieu  dont  la  gloire  est  répandue  en  tous 
lieux,  I,  102,  2,  qui  «  n'a  pas  son  pareil  »,  I,  81,  5  ;  IV,  30, 
1,  ni  sur  terre,  ni  dans  le  ciel,  VU,  32,  23  ;  de  ce  créateur 
et  organisateur,  X,  167,  3,  de  ce  roi  unique  du  monde,  VIII, 

37,  3,  auquel  obéissent  le  ciel  et  la  terre,  IV^  17,1  ;  VIII,  6, 

38,  cf,  IV,  30,2;  X,  50,  1,  dont  la  taille  est  égale  à  leur 
étendue,  X,  111,  2  et  5,  ou  plutôt  que  l'univers  ne  peut  con- 
tenir, I,  52,  14;  61,  8  et  9;  102,8;  173,  6;  III,  32,  11;  46, 
3;  VI,  18,  12;  VII,  21,6;  23,  3;  VlII,  6,  15;  12,  24;  77, 
5  ;  X,  89,  1  ;  1 1 ,  qui  dépasse  les  deux  mondes  comme  l'essieu 
dépasse  les  roues,  VI^  24,  3,  dont  les  deux  mondes  n'égalent 
qu'une  moitié,  VI,  30,  1,  bien  plus,  que  cent  ciels  et  cent 
terres  ne  pourraient  égaler  en  grandeur^  VIII,  59,  5,  qui  em- 
brasse toutes  les  races  comme  la  jante  embrasse  les  rayons, 
I,  32,  15,  qui  les  tient  dans  ses  mains^  VI,  31,  1,  et  dont  le 
poing  fermé  peut  contenir  le  ciel  et  la  terre,  III,  30,  5.  Indra 
reçoit  encore  à  l'occasion  les  attributs  des  divinités  mêmes 
dont  le  caractère  est,  comme  nous  le  verrons,  le  plus  directe- 
ment opposé  au  sien.  De  ce  nombre  est  la  qualification 
de  «non-né».  En  effet  Indra  est  essentiellement  un  dieu 
«né»,  un  dieu  fils,  et,  par  là,  ils'oppose,  avec  les  formes  du 
fils  qui  représentent  directement  le  feu  céleste  manifesté,  au 
«non-né»,  au  Père,  représentant,  soit  le  feu  caché,  soit  le 
ciel  même  qui  le  renferme,  ou  l'un  et  l'autre  à  la  fois. 

Les  poètes  védiques  font  de  fréquentes  allusions  à  la  nais- 
sance d'Indra.  Aux  passages  déjà  cités  qui  nous  le  montrent 
engendré  par  les  dieux  ou  par  le  ciel  et  la  terre,  il  faut  en 
ajouter  d'autres  qui  font,  en  termes  plus  ou  moins  précis, 
mention  do  sa  naissance,  II,  12,  1  ;  X,  133,  2  ;  153,  1,  et  de 
ceux  qui  l'ont  engendré,  VII,  20,  5  ;  VIII,  SG,  10  ;  X,  73, 
1.  Plus  haut,  p.  101  et  suiv. 
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10;  120,  1,  de  ceux  qui  l'ont  «  fait»,  VI,  19,  1,  cf.  VIII, 
86,  10,  de  son  père,  I,  129,  11;  X,  28,  6,  et  de  sa  mère, 
X,  134,  1-6,  appelée  une  fois  Nish^igrî,  X,  101,  12.  Indra 
est  né  grand,  X,  148,  2,  et  fort,  I,  11,  4;  II,  22,  3  ;  III,  46, 
4  ;  V,  29,  14  ;  35,  3  ;  VI,  29,  6  ;  VII,  20,  1  ;  28,  2;  VIII, 
66,  8,  ce  qui  le  fait  appeler  «  fils  de  la  force  »,  VI,  18,  11  ; 
VIII,  81,  14;  X,  50,  6  ;  153,  2.  Il  e>t  né  pour  la  puissance 
et  la  force,  VI,  38,  5;  VII,  28,  3;  X,  180,  3,  et  pour  la  ruine 
des  démons,  I,  51,  6,  ou  plutôt  il  a  été  glorieux,  V,  32,  11, 
il  a  été  maître,  VI,  45,  16,  il  a  été  «  adulte  »,  I,  5,  6,  dès 
sa  naissance,  pour  rester  d'ailleurs,  non  seulement  immortel, 
VIII,  82,  5,  mais  toujours  jeune,  II,  16,  1  ;  VI,  38,  3.  Dès 
sa  naissance,  il  a  mérité  d'être  invoqué,  VIII,  85,  21,  et  le 
sacrifice  est  né  aussitôt  après  lui,  VIII,  78,  5-6  ;  dès  sa  nais- 
sance, il  a  goûté  les  aliments  que  les  hommes  continuent  à 
lui  offrir,  la  bouillie,  la  chair  des  buffles,  VIII,  58,  14  et  15, 
et  surtout  le  Soma  «  qui  croît  avec  lui  »,  VIII,  4,  12.  Il  a 
bu  la  liqueur  enivrante  en  naissant,  VI,  40,  2  ;  VII,  98,  3  ; 
VIII,  66,  4,  cf.  1  et  VU,  21,  1  ;  il  l'a  bue  au  plus  haut  du 
ciel,  III,  32,  9  et  iO.  Elle  a  été  sa  première  nourriture,  et 
il  l'a  conquise  sur  le  démon,  III,  36,  8.  Car  aussitôt  né,  il 
est  de  taille  à  triompher  de  ses  ennemis,  V,  30,  4  ;  32,  3; 
VIII,  45,  4  ;  66,  1  ;  85, 16  ;  X,  99,  10;  113,  4  ;  120,  1  ;  tout 
lui  cède,  X,  89,  13,  tout  tremble,  IV,  17, 1,  les  dieux  mêmes, 
V,  30,  5,  ainsi  que  les  montagnes,  le  ciel  et  la  terre,  I,  61, 
14;  63,  1;  IV,  17,  2;  22,  3,  à  la  naissance  du  dieu  qui,  la 
foudre  à  la  main,  ibid.,  conquiert  les  eaux  célestes,  V,  30, 
5.  Le  dieu  qui  «  naît  »  la  «  foudre  »  à  la  main,  et  qui  fait 
trembler  les  mondes,  semble  bien  représenter  le  même  phé- 
nomène que  l'arme  qu'il  brandit,  c'est-à-dire  l'éclair.  C'est 
aussi  d'un  dieu  représentant,  comme  Agni,  le  soleil  ou 
l'éclair,  qu'on  a  pu  dire  le  plus  naturellement  qu'  «  en 
naissant  »  il  remplit  les  doux  mondes,  IV,  18,  5,  et  fait  briller 
le  ciel,  III,  44,  4,  qu'après  sa  «  naissance  »  on  voit  la  lu- 
mière allumée  au  delà  du  ciel,  VIII,  6,  28-30. 

Mais  les  textes  les  plus  curieux  sont  ceux  qu'on  trouvera 
dans  la  quatrième  partie  sur  le  «  père  »  '  et  sur  la  «  mère  »  * 
d'Indra,  et  surtout  l'hymne  IV,  18,  consacré  tout  entier^  à 
célébrer  sa  naissance,  ou  plutôt  ses  différentes  naissances, 

I .  III,  p.  ij8  et  suiv. 
iJ.  III,  p.  104  et  suiv. 
i.  Nous  en  donnerons  l'analyse,  ibid. 


i 
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d'une  mère  à  laquelle  semblent  quelquefois  substituées  les 
eaux  (au  pluriel).  Cette  mère  prend  tour  à  tour  un  aspect 
bienveillant  et  un  aspect  malveillant  comme  la  mère  cachéo 
d'Agni  que  nous  avons  précédemment  étudiée,  et  comme  le 
père  d'Indra  lui-même  que  nous  verrons  tour  à  tour  forger 
à  Indra  sa  foudre,  II,  17,  6,  ou,  au  contraire,  devenir  l'en- 
nemi du  jeune  dieu,  qui,  pour  entrer  en  possession  de  son 
héritage,  cf.  VIII,  46,  15,  et  en  particulier  pour  conquérir  le 
Soma,  doit  lui  faire  violence,  et  consommer  sur  lui  un  par- 
ricide, IV,  18,  12.  De  même  que  le  feu  céleste  est  caché  par 
samère,  V,  2, 1,  Indraestaussi  caché  par  la  sienne,  cf.  1,52,3, 
comme  s'il  était  indigne  de  voir  le  jour,  IV,  18,  5;  de  même 
qu'Agni  et  Soma',  c'est  par  un  acte  de  sa  volonté  propre,  et 
de  vive  force,  qu'il  sort  du  sein  où  elle  le  retenait  trop  long- 
temps, IV,  18,  1-4,  cf.  13;  enfin  l'allusion  même  à  la  diver- 
sité des  traitements  qu'Indra  reçoit  de  sa  mère  en  naissant, 
IV,  18,  8,  impliquant  l'idée  d'une  série  de  naissances  de  ce 
dieu  éternellement  jeune,  II,  16,  1  ;  VI,  38,  3,  nous  révèle 
une  nouvelle  ressemblance  entre  lui  et  le  feu  sans  cesse 
renaissant.  Il  est  même  au  vers  IV,  18,  8,  expressément  donné 
comme  le  fils  des  eaux. 

Indra  semble  encore  assimilé  à  Apâw  Napât  en  plusieurs 
passages  qui  le  représentent,  non  seulement  revêtu  du 
nuage,  II,  30,  3,  cf.  IV,  22,  2,  mais  naissant,  VIII,  6,  28,  ei 
croissant,  I,  33,11;  X,  43,3;  104,  9,  (cf.  X,30,  4etII,  13,1?), 
au  milieu  des  rivières  célestes,  et  mugissant  avec  des  mères, 
II,  11,  8,  ou  faisant  mugir  à  sa  naissance  des  vaches,  VIII. 
59,  4,  qui  semblent  être  aussi  les  eaux  du  ciel.  On  l'ap- 
pelle le  plus  puissant  âplya  des  âptya,  X,  120,  6,  et  ce  mot. 
comme  nous  aurons  l'occasion  de  le  redire  à  propos  de  Trita 
^ptja,  parait  être  une  sorte  de  métronjmique  équivalent  à 
Apâm  Napât.  Enfin  Indra,  comme  Apâm  Napât,  est  l'amant. 
X,  111,  10,  cf.  VII,  26,  3,  aussi  bien  que  le  fils  des  rivières. 

Concluons  de  ce  qui  précède  que  l'origine  naturaliste  du 
personnage  d'Indra  ne  doit  pas  être  cherchée,  comme  on  l'a 
fait  quelquefois,  dans  l'idée  du  ciel  même  '.  11  ne  faudrait  pas 
abuser,  il  est  vrai,   de  l'argument  fourni  par  les  textes  qui 

1.  Voir  plus  haut,  p.  85. 

2.  La  formule  qui  arme  le  ciel  d'uae  arme  de  jet,  nommée  açani,  et  qui 
lui  compare  Indra,  le  porte-foudre  par  excellence,  IV,  17,  13,  est  à  ma 
connaissance  le  seul  du  fiie-Veda  qui  puisse  fournir  un  argument  à  l'appui 
de  celle  hypothèse.  La  comparaison  du  vers  X,  133,  5  est  trop  peu  carac- 
téristique pour  mériter  d'être  relevée. 
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donnent  pour  parents  à  Indra  le  couple  formé  du  ciel  et  de 
la  terre,  ni  de  celui  qui  nomme  en  particulier  le  ciel  comme 
son  père,  IV,  17,  4,  cf.  V,  36,  5.  Nous  savons  en  effet 
qu'un  seul  et  même  élément,  le  feu,  a  pu  fournir  à  différents 
mythes  deux  personnages  dont  l'un  est  le  père  de  l'autre  ^ 
Encore  une  fois,  ce  qui  est  caractéris'ique,  c'est  le  fait  même 
de  la  naissance  d'Indra.  Sans  doute  il  est  dit  aussi  du  ciel, 
en  même  temps  que  de  la  terre,  qu'il  a  été  engendré.  Mais  il 
n'y  a  pas  de  comparaison  à  faire  entre  les  formules  para- 
doxales qui  représentent  les  premiers  parents  comme  engen- 
drés par  leur  propre  fîls^  et  celles  qui  célèbrent  les  exploits 
accomplis  par  Indra  à  sa  naissance.  Ces  dernières  offrent, 
au  contraire,  plus  d'une  analogie  frappante  avec  celles  qui 
concernent  la  naissance  d'Agni  ou  celle  de  Soma. 

Ajoutons  que  l'étymologie  la  plus  vraisemblable,  selon 
nous,  du  nom  d'Indra,  est  celle  qui  le  rattache  à  la  racine 
indh  «  brûler  »  comme  le  nom  d'indUj  désignant  la  goutte 
brillante  et  brûlante  du  Soma'. 

Qu'on  ne  se  méprenne  pas,  d'ailleurs,  sur  la  portée  que  nous 
entendons  donner  à  ces  rapprochements.  Il  ne  s'agit  pas 
d'identifier  l'Indra  invoqué  dans  plus  de  deux  cents  hymnes 
de  /Îig-Veda  avec  l'éclair  ou  le  soleil,  non  plus  qu'avec  le 
vent*,  par  exemple,  auquel  il  est  aussi  comparé,  X,  23,  4, 
cf.  II,  14,  3;  IV,  17, 12.  Indra  n'est  pas  resté  simplement  une 
nouvelle  forme  du  feu  à  ajouter  à  celles  que  nous  avons  cru 
déjà  reconnaître  et  à  d'autres  que  nous  aurons  à  reconnaître 
encore.  J'ai  annoncé  en  effet  que  nous  abordions  l'étude  d'un 
dieu  conçu  comme  distinct  des  éléments,  soit  naturels,  soit 
liturgiques,  qui  nous  avaient  seuls  occupés  jusqu'ici.  C'est 
peut-être  ce  caractère  moins  directement  naturaliste  d'Indra 
qui  faisait  quelquefois  mettre  en  doute  son  existence.  Indra, en 
effet,  semble  avoir  été  à  peu  près  le  seuP  des  dieux  védiques 
qui  ait  rencontré  des  incrédules  et  aux  yeux  duquel,  par  suite, 
le  suppliant  puisse  se  faire  un  mérite  de  sa  foi,  l,  55,  5; 
102,2;  103,5;  104,  6  et  7  ;  VI,  26,  6;  VII,  32, 14;  X,  113,9; 
147,1,  cf.  1,108,6;  VIII,  1,  31  ;  IX,  1 13,  2  et  4  ^  L'impie  nie 

1.  p.   107  et  cf.  I,  p.  56  et  173. 

2.  Voir  5  et  22. 

3.  Voir  ci-dessus,  p.  3. 

4.  Voir  Grassniaiin,  sous  ces  deux  mois. 

5.  Rappelons  pourtant  la   substitution  d'Indra  au  vent  dans  la  triade  que 
celui-ci  a  l'oimée  avec  le  soleil  et  le  l'eu  terrestre,  I,  ]).  24. 

6.  Voir  pourtant  les  vers  II,  26,  3  à  Brahma?jaspati,  le  vers  X,  39,  5  aux 
Açvins,  et  l'hymne  X,  151  à  la  Foi,  çraddhd. 
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son  existence  parce  qu'il  est  invisible,  II,  12,5;  VIII,  89,  3, 
cf.  V,  30,  1-2;  VI,  27,  3;  mais  le  prêtre,  II,  12,  5,  et  au  be- 
soin Indra  lui-même,  VIII,  89,  4,  fait  appel  à  la  foi  qui  re- 
connaît le  dieu  dans  les  manifestations  de  sa  puissance. 

En  somme,  Indra  est  peut-être,  de  tous  les  dieux  védiques, 
celui  qui  résiste  le  plus  longtemps  à  un  genre  d'analyse  qui, 
appliqué  à  la  plupart  des  autres^  les  résout  plus  ou  moins  vite 
en  des  personnifications  des  éléments,  soit  des  phénomènes 
naturels,  soit  du  culte.  L'origine  naturaliste  du  personnage 
d'Indra  peut,  selon  nous,  être  cherchée  dans  le  feu  céleste  du 
soleil  et  de  l'éclair.  Mais  ce  personnage,  tout  en  continuant  à 
emprunter  à  l'éclair  et  au  soleil  ses  principaux  attributs,  a 
pris  une  personnalité  distincte  dont  nous  devons  maintenant 
chercher  à  déterminer  le  caractère  essentiel. 


SECTION  II 


CARACTERE    PROPRE    D INDRA 


Indra  est  un  dieu  toujours  propice  à  ses  suppliants,  et 
c'est  en  outre,  comme  l'annonce  déjà  le  titre  même  de  cette 
seconde  partie,  un  dieu  guerrier.  Comme  dieu  guerrier,  il  se 
distingue  d'autres  divinités,  uniquement  bienfaisantes  ainsi 
que  lui,  mais  d'un  caractère  purement  pacifique,  des  Açvins, 
par  exemple,  que  nous  étudierons  dans  la  troisième  partie. 
Comme  dieu  toujours  propice,  aussi  bien  que  comme  dieu 
guerrier,  il  s'oppose  aux  personnages  que  nous  appellerons 
dieux  souverains;  ceux-là  régnent  sans  lutte,  et  c'est  ce  qui 
nous  a  paru  justifier  le  nom  qui  nous  servira  à  les  désigner; 
mais,  de  plus,  ils  sont  tour  à  tour  propices  et  redoutables  à 
leurs  suppliants^  quelquefois  malfaisants  au  point  de  se  con- 
fondre presque  avec  les  démons,  ennemis  du  dieu  guerrier. 

C'est  seulement  dans  la  quatrième  partie  de  ce  livre,  con- 
sacrée aux  dieux  souverains,  que  nous  pourrons  faire  ressortir 
cette  opposition,  et  compléter  ainsi  l'étude  du  caractère  d'In- 
dra. C'est  aussi  alors  que  nous  ferons  le  compte  des  passages 
relativement  très  peu  nombreux,  où  le  dieu  prend  un  carac- 
tère qui  n'était  pas  primitivement  le  sien,  et  particulièrement 
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de  ceux  où  ses  suppliants  paraissent  redouter  sa  colère  '.  On 
verra  que  le  nombre  en  est  tout  à  fait  insignifiant,  ou  plutôt 
que  la  rareté  de  ces  exceptions  est  elle-même  très  significa- 
tive et  met  hors  de  doute  les  difi"érences  profondes  qui  exis- 
taient entre  la  conception  des  dieux  souverains,  souvent  redou- 
tables, même  à  leurs  fidèles,  et  celle  du  dieu  guerrier,  toujours 
secourable  à  ceux  qui  l'invoquent. 

La  «  crainte  d'Indra  »,  quand  elle  se  manifeste  acciden- 
tellement, s'explique,  —  comme  l'attribution  abusive  au 
même  dieu  du  titre  de  «  non-né  »  ^,  comme  plusieurs  autres 
traits  également  étrangers  à  son  caractère  que  nous  rencon- 
trerons, soit  dans  cette  seconde  partie,  soit  dans  la  qua- 
trième, consacrée  aux  dieux  souverains, — par  une  confusion" 
d'autant  plus  naturelle  qu'Indra  est,  de  tous  les  dieux  védi- 
ques, le  plus  souvent  invoqué. 

Pour  quelques  formules  destinées  à  apaiser  le  courroux 
d'Indra,  les  hymnes  qui  lui  sont  adressés  en  contiennent 
d'innom.brables  où  l'unique  sentiment  exprimé  parle  fidèle  est 
la  confiance  dans  sa  bonté,  et  surtout  dans  sa  libéralité.  «  Tu 
es  »,  lui  dit-il,  VII,  23,  5,  «  le  seul  des  dieux  qui  ait  pitié 
des  mortels  ».  Indra  «  adapte  le  désir  des  chantres  comme 
un  essieu  à  deux  roues  »  qui  lui  font  atteindre  le  but,  I,  30, 
15,  cf.  14.  Il  donne  des  deux  mains,  V,  39,  1,  de  la  gauche 
comme  de  la  droite,  V,  36,  4.  Il  donne,  non  «  peu  »,  mais 
«  beaucoup  »,  IV,  32,  20  et  21,  et  nul  ne  peut  l'empêcher 
de  donner,  IV,  31,  9;  32,  8. 

La  libéralité  est  un  trait  si  essentiel  du  caractère  d'Indra 
quel'épithète  maghavan,  équivalente  kdâlri  «  donneur  »,  IV, 
31,  7,  est  devenue  comme  un  autre  nom  du  dieu  ^  Il  ne  par- 
tage guère  ce  nom  '  qu'avec  les  sacrifiants,  image  d'Indra  sur 
la  terre,  qui  payent  généreusement  le  sacrifice  célébré  à  leur 
profit  par  les  prêtres.  On  l'appelle  le  plus  grand  des  ma- 
ghavan, Vâl.  5,  I,  «  le  plus  maghavan  de  tous  »,  Vâl.  6,  5. 
Le  mot  magha  qui  désigne  souvent  ses  dons,  V,  32,  12  ;  VII, 

21,  7;  26,  4;  VIII,  33,  5,  et  d'autres  formations  de  la 
racine  mamli  employées  au  même  usage,  VIII,  15,  10  ;  24, 

22,  sont  rapprochés  du  nom  de  maghavan,  par  un  procédé  de 

1.  A  ceax  qui  seront  cités,  III,  p.  203-"i04,  on  ajoutera,  après  le  vers  6  de 
l'hymne  1,  lO'i,  le  vers  8  du  même  hymne. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  162  et  suiv. 

3.  Sa  transformation  en  nom  propre  est  un  fait  accompli  dans  le  sanskrit 
classique. 

4.  Voir  Grassmann,  Wœrterbuch,  s.  v. 
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style  familier  aux  ^ishis,  pour  relever  le  sens  étymologique 
de  ce  nom.  «  0  maghavan  »  ,  lui  dit-on,  «  donne-nous  des 
magha  »,  VU,  î^9,  1,  cf.  IV,  17,  8.  Indra,  par  ses  magha, 
dépasse  en  libéralité  les  autres  maghavan,  VIII,  24,  2.  Il  est 
le  plus  libéral,  mamhishtha,  des  maghavan,  V,  39,  4. 

Le  nom  de  maghavan  n'est  d'ailleurs  pas  le  seul  qu'Indra 
partage  avec  les  bienfaiteurs  terrestres  des  prêtres.  Il  faut 
y  ajouter  celui  de  suri,  I,  61,  3;  173,  7;  III,  31,  14. 
VI,  29,  5;  37,  5,  qui,  quelque  soit  son  sens  étymologique,  a 
certainement  la  même  valeur' dans  son  application  aux  dieux, 
et  particulièrement  à  Indra,  que  dans  son  application,  d'ail- 
leurs beaucoup  plus  fréquente,  aux  riches  sacrifiants.  Au 
vers  I,  61,  3,  il  est  joint  au  superlatif  mam/u'à/it/ia  «très- 
libéral  »,  et  au  vers  III,  31,  14,  il  est  rapproché  du  mot 
maghavan.  Enfin,  comme  j'ai  eu  déjà  l'occasion  de  le  dire^, 
le  mot  dakshmâ,  désignant  souvent  les  dons  d'Indra,  II,  11, 
21;  18,  8;  III,  36,  5;  VI,  37,  4;  VII,  27,  4;  VIII,  24,  21,  cf. 
m,  39,  6;  53,  6;  VI,  29,  3;  IX,  98,  10,  rappelle  le  salaire 
donné  au  prêtre  par  le  sacrifiant,  salaire  dont  ce  même  mot 
est  l'appellation  propre. 

Si  Indra  est  un  dieu  bon  et  libéral,  c'est  aussi  un  dieu  fort 
et  belliqueux.  Ces  deux  aspects  de  sa  nature  sont  d'ailleurs 
étroitement  liés  l'un  à  l'autre.  Les  dons  d'Indra  secomposeni 
principalement  du  butin  de  ses  victoires. 

Sa  «  force  »  est  célébrée  dans  d'innombrables  formuler. 
On  connaît  déjà^  celles  qui  le  montrent  «  fort  dès  sa  nais- 
sance »,  ou  qui  lui  donnent  le  nom  de  «  fils  de  la  force  ». 
Les  épithètes  exprimant  cette  force  invincible  sont  accu- 
mulées dans  les  vers  II,  21,  2;  III,  46,  1  et  2  ;  VI,  18,  1: 
VIII,  32,  27,  et  dans  beaucoup  d'autres.  Aux  vers  II,  16,  4-6  ; 
V,  40,  1-3;  VIII,  13,  31-33;  33,  10-12,  c'est  un  même  mot 
vrîshan  «  mâle  »,  alternant  seulement  dans  le  premier  avec 
vrishabha  «  taureau»,  et  suggérant  himêrae  idé(^,  qui  est  ré- 
pété jusqu'à  satiété,  et  appliqué  d'ailleurs,  non  seulement  à 
Indra  lui-même,  mais  à  ses  armes,  à  ses  chevaux,  et  aux  élé- 
ments dusacrifice,  qui,  ainsi  que  nous  le  verrons,  entretien- 
nent la  force  et  assurent  la  puissance  du  dieu.  Le  nom  do 
nri  le  désigne  encore,  ainsi  que  pourrait  le  faire  le  mot 
grec  correspondant  «vV^p,   comme  un  être  fort,  viril.  On  dit 

1.  Et  non  le  sens  de  «  brillant  »,  comme  le  veut  M.  Grassmaun. 

2.  I,  p.  127. 

3.  Voir  p.  164. 
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de  lui  qu'il  est  le  plus  tivi  des  nri,  III,  51,  4;  VII,  19,  10, 
et  en  ajoutant  le  dérivé  narya  «  viril  »,  qu'il  est  nvi  nanja 
le  plus  mi  des  nri,  IV,  25,  4.  Le  vers  VI,  18,  4,  répète 
aussi  plusieurs  fois,  mais  en  variant  les  termes,  qu'il  est 
plus  fort  que  les  plus  forts.  Nul  n'est  plus  fort  que  lui , 
VIII,  24,  15,  ni  dieu,  ni  mortel,  VI,  30,  4.  Cette  force  qui  le 
rend  si  célèbre,  VIII,  24,  2,  est  sans  limites,  VI,  29,  5;  elle  ne 
connaît  pas  d'obstacles,  II,  16,  3  ;  V,  29,  14  ;  32,  9,  cf.  VIII, 
24,  9,  et  le  ciel  et  la  terre  lui  obéissent,  VIII,  82,  12;  88,  6. 
Enfin  la  force  est  un  attribut  si  essentiel  d'Indra,  qu'un  mot 
dérivé  de  son  nom,  indrhja,  a  pu  désigner,  non  seulement  la 
force  d'Indra,  mais,  par  extension,  dès  la  période  védique, 
la  force  d'autres  divinités,  et  dans  la  langue  classique  la 
force  en  général.  Ajoutons  que  la  force  d'Indra  est  avant 
tout  une  force  matérielle,  résidant  principalement  dans  les 
deux  bras  du  dieu,  I,  80,  8,  et  qu'il  en  trouve  l'emploi  dans 
les  combats  où  il  est  sans  cesse  engagé. 

En  effet,  si  Indra  est  puissant  autant  que  fort,  et  s'il  est, 
pour  cette  raison,  souvent  désigaé  dans  les  hymnes  védiques 
par  le  mot  Çakra  '  (de  çak  «  pouvoir  »),  sur  lequel  les  /?ishis 
font  des  jeux  étymologiques,  I,  10,  6;  VIII,  67,  5,  analogues 
à  ceux  que  nous  avons  relevés  dans  l'usage  du  nom  de  ma- 
ghavan,  cette  puissance  qui  lui  vaut  tant  d'adorateurs  ne  se 
maintient  que  par  la  lutte.  Indra,  comme  nous  l'avons  an- 
noncé, ne  règne  pas  paisiblement  sur  le  monde  à  la  façon 
des  dieux  souverains,  et  le  nom  même  qui  nous  a  paru 
résumer  le  mieux  son  caractère  est  celui  de  dieu  guerrier. 

Nous  avons  vu  déjà'  qu'«  en  naissant  »  il  a  des  ennemis  à 
combattre,  et  la  tâche  de  sa  première  enfance  sera  celle  de 
toute  sa  vie  divine.  Si  les  /?ishis  disent  quelquefois  qu'il  est 
«  sans  ennemi  »,  et  cela  «  dès  sa  naissance  »,  ou  «  par  na- 
ture »,  I,  102,  8;  X,  28,  6;  133,  2,  c'est  sans  doute  pour 
faire  entendre  qu'aucun  ennemi  ne  peut  lui  résister,  VI,  18, 
12,  cf.  I,  176,  1;  VII,  21,  (i.  Une  seule  fois,  au  vers 
X,  54,  2,  on  ne  peut  douter  que  l'expression  ne  soit  prise 
à  la  lettre.  Mais  on  ne  peut  en  même  temps  méconnaître 
dans  ce  passage  la  protestation  d'un  dévot  préoccupé  avant 
tout  d'exalter  la  puissance  de  son  dieu  contre  l'idée  que 
cette  puissance  ne  s'exerce  que  par  des  luttes  incessantes  ■\ 

1.  Devenu  dans  le  sanskrit  classique  un  véritable  synonyme  d'Indra. 

1.  Page  164. 

3.  Voir  III,  p.   83. 
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Cette  idée  n'en  est  pas  moins  le  fond  même  de  la  légende 
d'Indra. 

Une  figure  hardie  le  représente  «  s'enveloppant  dans  les 
combats  »  comme  dans  un  vêtement,  et  prenant  pour  casque 
le  ciel,  II,  17,  2.  Indra  «seul»  s'est  rendu  célèbre  dans  la 
guerre,  IV,  17,  9.  Il  est   célèbre  pour  ses  victoires,  ibid., 

10  ;  il  se  couvre  de  gloire  dans  les   combats,  VIII,  32,  14. 

11  y  triomphe,  I,  102,  9;  III,  37,  7;  49,  3  ;  IV,  20, 1  ;  VIII, 
37,  2;  50,  3;  59,  I  et  4  ;  Val.,  5,  6  ;  il  est  vainqueur  de 
l'ennemi,  I,  51,  7  ;  61,  13;  II,  41,  12;  III,  47,  2;  X,  180, 
1  et  2,  de  tous  les  ennemis,  VII,  20,  3;  VIII,  4,  5;  77,4; 
88,  5;  X,  131,  1,  dans  tous  les  combats,  VIII,  59,  I  ;  85,  7  ; 
86,  10.  Car  il  est  lui-même  invincible,  III,  49,  2;  nul  ne 
peut  l'arrêter,  I,  5,  4  ;  VIII,  45,  21,  et  celui-là  même  qui  se 
croit  brave  et  fort,  qui  se  croit  un  guerrier,  n'est  pas  de 
taille  à  le  combattre,  VI,  25,  5.  Il  n'a  rien  à  redouter  d'un 
ennemi,  ni  de  deux,  ni  de  trois,  X,  48,  7,  cf.  6  ;  il  fait  de 
loin  trembler  son  ennemi,  X,  42,  6,  et  triomphe  à  la  fois 
de  cent  armées,  X,  103,  1. 

C'est  sur  un  char  qu'Indra  combat^  VI,  31,  5;  X,  29,  8  et 
passim,  et  il  est  le  meilleur  des  cochers,  VIII,  45,  7,  cf.  I, 
11,  1  ;  84,  6,  aussi  bien  que  le  plus  vaillant  des  guerriers. 
Pour  attelage,  les  /?ishis  lui  donnent  quelquefois  les  deux 
chevaux  du  vent,  VIII,  1,  11;  X,  22,  4  et  5.  Mais  le  nom 
ordinaire  de  ses  chevaux  est  ha?'i  «  bai  ».  11  en  a  plusieurs, 
m,  43,  3  et  6;  45,  1  ;  IV,  16,  I;  VIII,  24,  17,  et  jusqu'à 
cent,  VIII,  6,  42,  ou  mille,  VI,  47,  18;  VIII,  I,  24,  cf.  VIII, 

I,  9,1  mais  plus  souvent  deiix^  chevaux  bais,  II,  11,  7  et 
passim,  qui,  d'ailleurs  le  mènent  au  sacrifice,  I,  84,  3  et 
passim,  aussi  bien  qu'au  combat.  Ces  deux  haris  ont  la  queue 
brillante  du  paon,  VIII,  1,  25,  cf.  III,  45,  I,  et  le  vers  II, 

II,  6  en  fait  deux  rayons  du  soleil.  Indra  est  porté  par  eux 
comme  un  aigle  par  ses  deux  ailes,  VIII,  34,  9.  Mais  surtout 
ils  sont  forts,  et  comme  eux  fort  est  le  char,  fortes  sont 
les  armes  d'Indra,  II,  16,  6.  Ces  armes  seront  quelquefois 
l'arc,  VIII,  66,  11,  et  les  flèches,  X,  103,  2  et  3,  et  vaudront 
accidentellement  à  celui  qui  les  porte  le  titre  d'archer , 
VIII,  82,  1  ;  85,  2  ;  mais  l'arme  par  excellence  d'Indra  est 
la  foudre. 

Les  poètes  appellent  quelquefois  cette  arme  la  «  pierre  du 

1.  Le  duel  et   le    pluriel  se  rencontrent  quelquefois   dans  des  vers  qui  .'^i- 
suivent,  III,  4.1,  3-6,  ou  dans  un  même  vers,  III,  50,  2. 
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ciel  »,  II,  30,  5,  cf.  IV,  17,  13,  et  elle  est  représentée  aux 
vers  IV,  22,  1  et  2  comme  une  pierre  à  quatre  angles  ; 
mais  son  nom  ordinaire  est  vajra.  Monté  sur  le  char  que  traî- 
nent les  deux  haris,  X,  44,  2,  Indra  tient  la  foudre  de  la 
main  droite,  I,  101,  1:  VI,  18,  9,  ou  même  des  deux  mains, 
1,  81,  4;  II,  11,  6;  17,  6;  VIII,  50,  18;  85,  3,  et  de  cette 
foudre  «  mugissante  »,  I,  100,  13;  II,  11,  10,  il  frappe  l'en- 
nemi, I,  33,  12  ;  m,  30,6  ;  VI,  20,9  ;  X,  74,  5,  non  seule- 
ment son  propre  ennemi  dans  lequel  nous  reconnaîtrons  plus 
loin  un  démon,  mais  le  mortel  hostile  à  ses  suppliants, 
I,  131,7. 

Quant  au  butin,  prix  de  ses  victoires,  III,  42,  6;  VIII,  14, 
6;  X,  48,  1,  que  le  combat  ait  été  grand  ou  petit,  I,  102,  10, 
il  ne  le  garde  pas  pour  lui,  ibid.  Il  combat  pour  les  hommes, 
I,  55,  5,  et  les  biens  dont  il  s'empare,  VIII,  45,  13  ;  X,  120,  4, 
il  les  donne,  VII,  32,  17,  il  les  apporte  à  ses  fidèles,  VIII, 
45, 40  et  41.  Il  leur  partage  les  richesses  de  celui  qu'il  a  frappé, 
VII,  32,  7.  C'est  ainsi  qu'il  mérite  son  titre  de  maghavan, 
ibid.  et  IV,  17,  8. 

Les  ennemis  combattus  par  Indra  peuvent  être  les  ennemis 
de  ceux  qui  l'invoquent,  et  sont  en  effet,  dans  un  grand 
nombre  de  passages,  expressément  donnés  comme  tels,  I,  63, 
5  ;  VI,  25,  9  ;  X.  152,  4  et  passim.  Beaucoup  de  formules,  au 
lieu  de  lui  attribuer  directement  la  victoire,  le  font  seule- 
ment intervenir  comme  assurant  la  victoire  à  ses  suppliants. 
«  Puissions-nous  »,  lui  dit-on  souvent,  «  vaincre  par  ton 
secours  »  ou  «  grâce  à  ton  alliance  »,  I,  8,  3  ;  102.  4  ;  132,  1  ; 
178,  5;  II,  18,  8;  VII,  98,  4  ;  VIII,  52,  11  ;  81,  31,  cf.  VII, 
31,  6;  X,  38,  2;  103,  2  ;  120,  5;  «  allions-nou-s  toi  et  moi, 
pour  la  victoire  »,  VIII,  51,  11  ;  «  aide-nous  »,  VI,  41,  5; 
46,  3;  X,  38,  1,  «  exauce  notre  prière  »,  I,  129,  4,  «  dans  les 
combats  »,  «  viens  à  notre  secours  dans  le  combat,  comme  le 
berger  va  au  secours  de  son  troupeau  »,  VI,  19,  3.  Les  amis 
d'un  dieu  vainqueur  et  invincible  doivent  n'avoir  rien  à 
craindre,  I,  11,2;  VIII,  4,  7.  Aussi  Indra  est-il  invoqué  par 
tous  les  hommes,  même  dans  la  paix,  mais  surtout  dans  la 
guerre,  IV,  25,  8.  Il  est  invoqué  dans  les  combats,  I,  54,  1  ; 
100,  1  ;  129,  2  ;  173,  12  ;  IV,  42,  5  ;  VI,  26,  1  ;  VIII,  79,  1, 
qu'ils  soient  grands  ou  petits,  I,  7,  4  et  5  ;  81,  1  ;  il  est 
invoqué  par  les  braves  comme  parles  timides,  I,  101,  6,  ou, 
selon  l'expression  du  vers  I,  173,  7,  il  est  «  choisi  »  par  les 
braves  ;  car  tout  homme  se  sent  faible  en  comparaison  du 
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dieu  fort,  V,  33,  1.  Mais  c'est  par  le  sacrifice  qu'on  s'assure 
son  alliance,  X,  42,  4  et  5.  Aussi  le  lui  offre-t-on  avant  la 
bataille,  X,  27,  2. 

Indra  prête  donc  son  aide  au  guerrier  pieux,  VI,  23,  2,  il 
le  prend  pour  ami  dans  les  combats,  IV,  24,  6,  et  le  roi  qui 
l'honore  triomphe  de  son  ennemi,  V,  37,  4.  Le  dieu  combat 
et  triomphe  avec  les  hommes,  I,  178,  3,  il  leur  ouvre  l'espace, 
X,  133,  1,  fraye  un  passage  à  leur  char,  I,  178,  3;  V,  35,  7  ; 
VIII,  45,  9  ;  69,  4  et  5  ;  X,  171,  1,  et  les  rend  vainqueurs, 
VIII,  69,  6,  de  l'ennemi,  VI,  46, 6,  dans  les  combats,  VI,  46,  8. 
Et  son  se'cours  n'est  pas  seulement  utile  aux  combattants,  il 
leur  est  indispensable.  On  l'invoque,  VIII,  16,  5,  on  le 
«  choisit  »  seul,  VIII,  6,  44,  parce  que  les  vainqueurs  sont 
toujours  ceux  qui  l'ont  avec  eux,  VIII,  16,  5  ;  45,  3.  Non 
seulement  son  ami  n'est  jamais  vaincu,  X,  152,  1,  maison  ne 
peut  vaincre  sans  lui,  II,  12,  9.  Avec  un  petit  nombre  de 
combattants  il  triomphe  d'un  ennemi  supérieur  en  nombre,  IV, 
32,  3,  car  il  en  vaut  mille  à  lui  seul  pour  celui  qui  sait  le 
louer,  et  s'assurer  ainsi  son  aide,  VIII,  4,  6.  La  même  idée 
est  quelquefois  présentée  sous  la  forme  à  la  fois  énigmatique 
et  paradoxale,  chère  aux  /iishis  védiques.  Indra  a  «  tué  la 
lionne  avec  le  bouc  »,  et  «  brisé  la  mâchoire  '  avec  une 
aiguille  »,  VII,  18,  17.  Aux  vers  4  et  9  de  l'hymne  X,  28, 
c'est  Indra  lui-même  qui  propose  les  énigmes  à  son  adora- 
teur :  «  Le  renard  a  fait  la  chasse  au  lion  ;  le  chacal  s'est  jeté 
sur  le  sanglier  ;  le  lièvre  a  avalé  la  lame  dirigée  contre  lui  ; 
le  veau  a  mangé  le  taureau.  »  A  côté  de  l'énigme,  on  trouve 
d'ailleurs  dans  les  mêmes  passages  la  solution  :  Indra  accom- 
plit ses  exploits,  même  avec  le  faible,  VII,  18,  17  ;  il  soumet 
le  fort  au  faible,  X,  28,  9  \ 

L'intervention  d'Indra  assure  à  ses  fidèles,  avec  la  victoire 
elle-même,  le  fruit  de  la  victoire,  c'est-à-dire  un  riche  butin. 
En  implorant  son  aide,  on  l'appelle,  non  seulement  le  «  vain- 
queur des  ennemis  »,  mais  le  «  conquérant  des  richesses  », 

1.  Sraktih,  proprement  «  coin  de  la  bouche  »,  ou  plus  généralement 
«  gueule  ».  CL  srakva  et  srkvan.  Ici  d'ailleurs  il  peut  être  fait  allusion  au 
démon,  cf.  srika  au  vers  I,  32,  12  rapproche  de  IV,  18,  9  d'une  part,  et  de 
I,  52,  6  de  l'autre. 

2.  Remarquons  cependant  que,  dans  cette  seconde  formule,  l'une  des  ex- 
pressions est  encore  figurée  :  le  faible  est  k  celui  qui  tette  ».  De  plus,  cer- 
taines de  nos  énigmes  pourraient  s'appliquer  à  Indra  lui-même  et  représen- 
ter les  exploits  du  dieu  «  naissant  ».  C'est  lui-même,  d'après  le  versX,  28,  9, 
qui  a  de  loin  fendu  la  montagne  avec  une  motte  de  terre.  Ce  dernier  exploit 
rentre  en  tout  cas  dans  un  ordre  de  mythes  qui  sera  étudié  plus  loin. 
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III,  30, 22  ;  c'est  par  lui  qu'on  espère  devenir  maître  de  ces 
richesses,  X,  42,  10;  102,  1,  cf.  VI,  44,  9  ;  on  le  prie  de 
les  «  apporter  »,  II,  30,  10,  ou  du  moins  de  les  rendre  aisées 
à  conquérir,  VII,  32,  25.  Le  cheval  de  guerre  ne  conquiert 
le  butin  qu'avec  le  secours  d'Indra,  VI,  33,  2,  cf.  VI,  45,  14 
etI5,  mais  ce  secours  est  tout-puissant  ;  car  Indra  enlève  à 
l'ennemi  ses  richesses  «  même  avec  un  mauvais  cheval  », 
VI,  45,  2  ;  VIII,  51,  3. 

Les  combats  dont  il  s'agit  dans  les  textes  qui  viennent 
d'être  cités,  et  dans  une  multitude  d'autres  passages,  peuvent 
être  des  combats  réels,  terrestres,  livrés  par  des  hommes  à 
d'autres  hommes,  et  où  l'intervention  d'Indra  ne  se  révèle 
que  par  la  victoire  de  ses  adorateurs.  La  chose  est  tout  à 
fait  certaine  pour  les  formules  qui  donnent  expressément 
aux  ennemis  d'Indra  le  nom  d'  «hommes  »,  VI,  18,  2,  ou 
de  c(  mortels  »,  V,  35,  5  ;  VII,  25,  2,  ou  qui  le  montrent  in- 
voqué à  la  fois  par  les  deux  partis  ',  I,  102,  5  et  6;  II,  12, 
8,  cf.  IV,  32,  1  et  3  ;  VII,  25,  1;  X,  42,  4,  cf.  VII,  82,  9,  et 
pour  les  autres,  les  vraisemblances  sont,  à  défaut  d'indication 
contraire,  en  faveur  de  la  même  interprétation. 

Il  ne  faudrait  cependant  pas  croire  que  la  participation  du 
suppliant  au  succès  dont  il  rapporte  le  principal  honneur  à 
son  dieu  implique  nécessairement  la  réalité,  le  caractère 
terrestre  et  purement  humain  de  la  lutte.  On  verra  en  effet, 
dans  le  chapitre  II,  que  le  prêtre  se  vante  d'intervenir  par 
le  sacrihce  dans  les  combats  célestes  d'Indra,  et  que,  dans 
la  croyance  des  fidèles,  l'alliance  de  l'homme  n'est  guère 
moins  utile  au  dieu  que  celle  du  dieu  l'est  à  l'homme. 

A  la  vérité,  c'est  surtout  dans  le  passé  que  les  /?ishis  pla- 
cent ces  luttes  que  le  sacrificateur  soutient  contre  quelque 
être  démoniaque,  en  compagnie  du  dieu,  et  ils  donnent  alors 
le  plus  souvent  un  caractère  mythique  au  sacrificateur  comme 
à  l'ennemi  qu'il  combat.  On  pourrait  même  songer  à  fonder 
la  distinction  des  combats  mythiques  et  des  combats  réels  sur 
celle  qui  est  souvent  faite  dans  les  hymnes  des  exploits  an- 
ciens d'Indra  et  de  ses  exploits  nouveaux,  I,  61,  13  ;  II, 
11,  G;  V,  29,  13  ;  31,  G  ;  VI,  17,  13;  VII,  26,  3  ;  98,  5  ; 
VIIL  45,  25;  52,  6,  cf.  VI,  18,  15;  19,  4;  34,  1;  VII,  22,  9  ; 
29,  4  ;  X,  112,  8.  A  l'appui  de  cette  interprétation,  on 
pourrait  citer  le  vers  I,  132,  4  (cf.  II,  17,  1  ;  V,  29,  12  et 
13)  où  les  suppliants  demandent  à  Indra  de  combattre  et  de 

1.  Cf.  aussi  plus  bas,  sectiou  IV,  l'opposition  des  ennemis  Dâsas  et  ^ryas. 
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vaincre  pour  eux,  comme  il  a  fait  autrefois  pour  les  Awgiras, 
quand  il  leur  a  «  ouvert  l'étable».  Nous  reconnaîtrons  en 
effet  plus  tard  dans  la  victoire  qu'Indra  remporte  en  com- 
pagnie des  Angiras,  et  à  leur  profit,  un  exploit  essentielle- 
ment mythique ,  et  nous  avons  eu  déjà  l'occasion  ^  de 
constater  le   caractère  mythique    des  Angiras  eux-mêmes. 

Mais  il  faudrait  se  garder  de  trop  insister  sur  ce  point, 
non  seulement  ^arce  que  les  victoires  anciennes  attribuées  à 
Indra  peuvent  être  quelquefois  des  victoires  hisloriques,  dans 
le  sens  ordinaire  du  mot,  mais  aussi  parce  que  les  combats 
nouveaux  auxquels  on  l'excite  peuvent  être  les  combats  céles- 
tes qui  se  renouvellent  sans  cesse  comme  les  phénomènes 
naturels  qu'ils  représentent. 

Une  dernière  remarque  à  faire  avant  d'étudier  par  le  dé- 
tail la  conception  d'Indra  comme  dieu  libéral  et  comme  dieu 
guerrier,  c'est  qu'il  est  aussi  quelquefois  comparé  à  un  joueur'^, 
II,  12,  4  ;  VIII,  45,  38  ;  X,  42,  9  ;  43,  5,  cf.  X,  27,  17,  et 
que  ceux  qui  implorent  son  aide  contre  leurs  adversaires 
s'appliquent  aussi  la  même  comparaison,  IV,  20,  3.  Les  com- 
bats qu'il  livre  ou  dans  lesquels  il  intervient  sont  alors  con- 
sidérés comme  une  partie  qui,  d'ailleurs,  tourne  toujours  à 
l'avantage  du  dieu  ou  de  ses  adorateurs,  II,  12,  4  et  5  ; 
X,  42,  9  ;  43,  5. 

SECTION  III 


LES    CONQUETES   D INDRA 


§  I«^   —  GÉNÉRALITÉS.   —   LA  CONQUÊTE   DES  VACHES. 

Nous  avons  maintenant  à  passer  en  revue  les  différents 
biens  qu'Indra  conquiert  comme  dieu  guerrier  ou  qu'il  gagne 
à  la  façon  d'un  joueur,  et  généralement  tous  les  dons  qu'il 
fait  aux  hommes. 

Les  dons  d'Indra  sont  souvent  désignés  par  des  termes  tels 
que  rai  ou  rayi,  vâma,  dhana,  vdja,  etc.,  qui  n'ont  que  le 
sens  général  de  «  richesse»  ou  de  «butin».  L'hjmne  X, 
47  est  comme  une  litanie  des  épithètes  de  la  richesse  de- 

1.  I,  p.  17  et  5uiv. 

2.  La  seule  divinité  védique,  avec  Indra,  qui  soit  comparée  à  un  joueur, 
est  l'Aurore,  I,  92,  10,  cf.  124,  7  (voir  III,  p.  124,  note  1). 
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mandée  à  Indra.  On  dit  de  ce  dieu  qu'il  «  épanche  la  source  » 
de  la  richesse,  VI,  36,  4,  que  les  chemins  de  la  richesse 
convergent  pour  se  réunir  en  lui,  comme  les  rivières  dans 
une  mer,  VI,  19,  5,  et  il  est  appelé  lui-même  un  «  océan  de 
richesse  »,  I,  51,  1.  Ses  suppliants  souhaitent  que  le  «  che- 
min de  sa  richesse  aboutisse  à  eux  »  VII,  18,  3.  Il  distribue 
toutes  les  richesses  de  la  terre,  VII,  27,  3.  Mais  ce  n'est  pas 
seulement  des  biens  terrestres  qu'il  est  maître,  VI,  45,  20  ; 
il  dispose  des  deux  richesses,  VI,  19,  10,  c'est-à-dire  des  ri- 
chesses de  la  terre  et  du  ciel,  II,  14,  11,  ou  encore  de  la 
richesse  inférieure,  de  la  moyenne  et  de  la  supérieure,  VII, 
32,  16,  cf,  VI,  25,  1,  c'est-à-dire  des  trésors  des  trois 
mondes,  cf.  I,  6,  10;  III,  51,  5*.  On  devine  que  les  trésors 
do  l'atmosphère  et  du  ciel  seront  la  pluie  et  la  lumière.  Les 
richesses  des  cinq  races  que  le  vers  I,  176,  3  place  dans  les 
mains  d'Indra,  cf.  V,  35,  2  ;  VI,  46,  7,  comprennent  aussi, 
au  moins  primitivement^,  avec  les  quatre  mers  de  richesses, 
X,  47,  2,  ou  richesses  des  quatre  points  cardinaux,  les 
trésors  célestes. 

Nous  avons  déjà  cité  quelques-uns  des  textes  innombrables 
où  l'origine  des  richesses  distribuées  par  Indra  est  expressé- 
ment rapportée  aux  conquêtes  qu'il  fait  sur  ses  ennemis  ou 
sur  les  ennemis  de  ses  adorateurs.  Ajoutons  qu'au  lieu  de 
demander  au  dieu  la  conquête  d'un  riche  butin,  on  se  con- 
tente parfois  de  lui  demander  la  force,  VI,  19,  6  ;  X,  148,  4, 
qui  le  fait  conquérir,  la  force  qui  donne  l'avantage  sur  l'en- 
nemi, VI,  19,  8,  et  qu'il  ne  refuse  pas,  en  effet,  à  celui  qui 
l'honore,  IV,  24,  7;  VII,  32,  6.  On  lui  demande  sa  propre 
force,  qui  peut  être  acquise,  en  effet,  par  le  s;icrifice,  in- 
driyam  ijajanla,  IV,  24,  5,  cf.  indrayante,  ibid.,  4.  Les  ri- 
chesses mêmes  qu'il  dispense  doivent  devenir  l'instrument  de 
conquêtes  nouvelles,  I,  8,  1  et  2;  VI,  20,  I  ;  X,  47,  4,  cf.  2. 
Enfin,  avec  la  force  pour  soi-même,  cf.  III,  53,  18,  on  de- 
mande encore  à  Indra  «  un  héros  victorieux  dans  les  com- 
bats »,  VIII,  87,  10.  Ce  texte,  entre  beaucoup  d'autres,  nous 
montre  comment  le  don  d'enfants  mâles,  VIII,  4,  7  ;  6,  23, 
ou,  selon  une  expression  familière  aux  ïïishis,  de  la  richesse 
en  héros,  II,  11,  13  eipassitn,  se  rattache  à  la  conception 
d'Indra  comme  dieu  guerrier  ^  Quant  à  la  gloire,  I,  10,  7, 

i.   Voir  aussi  plus  haut,  p.  133. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  1^27  et  139. 

3,  Il  u'est  pas  question  seulement,  dans  les  hymnes  à  Indra,  du  «  don  », 
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etpassim,  cf.  VI,  31,  5,  qu'on  lui  demande  aussi,  c'est  moins 
un  avantage  particulier  que  la  conséquence  d'autres  avan- 
tages purement  matériels.  Ce  qui  rend  glorieux,  c'est  le 
butin,  VIII,  85,  20,  cf.  I,  9,  7,  et  plus  généralement  la  ri- 
chesse, y  compris  la  richesse  en  «  héros»,  et  sans  en  ex- 
cepter la  richesse  en  «  vaches  »  et  en  «  chevaux  ».  De  là 
les  expressions  viravat  yaçah,  IV,  32,  12,  et  gomat  çravah, 
I,  9_,  7,  et  la  prière  du  vers  I,  29, 1  :  «  Rends-nous  illustres  » 
c'est-à-dire  «  riches  »  en  «  vaches  »  et  en  «  chevaux  »,  cf. 
X,  131,  3. 

Les  «  vaches  »  et  les  «  chevaux  »  dont  il  vient  d'être  ques- 
tion pour  la  première  fois  sont  les  biens  qu'on  demande  le 
plus  souvent  à  Indra,  ainsi  d'ailleurs  qu'aux  autres  dieux. 
Indra  est  le  maître,  I,  101,  4;  VllI,  21,  3;  X,  47,  1,  ou, 
selon  l'expression  du  vers  VIII,  36,  b,  le  «  père  »  des  vaches 
et  des  chevaux  ;  en  un  mot,  il  en  dispose  à  son  gré,  II,  12, 
7  ;  VII,  18,  1.  Il  est  donc  invoqué  par  ceux  qui  désirent  des 
vaches,  I,  33,  1  ;  VIII,  82,  17  ;  X,  147,  2,  des  vaches  et  des 
chevaux,  IV,  17, 10  ;  VII,  32,  23  ;  VIII,  50,  7  ;  67,  9  ;  X,  131 , 
3;  160,5:  on  lui  demande  la  richesse  en  chevaux,  X,  113, 
10,  des  vaches,  III,  50,  3  ;  IV,  22,  10  ;  32,  6  et  7  ;  VIL  23, 
6;  VIII,  45,  19;  84,4;  X,  42,  7  et  10  ;  Val.  1,  9,  une 
étable  de  vaches,  VU,  27,  1  ;  VIII,  46,  9  ;  52,  5  ;  59,  6  ; 
Val.  3,  5,  des  centaines^  des  milliers  de  vaches^  IV,  32,  18  ; 
VIII,  67, 1^  des  vaches  et  des  chevaux^  L  53,  5  ;  VI,  35,  4  ; 
VII,  18,  2  ;  27,  5  ;  VIIL  6,  9  ;  12,  33  ;  13,  22  ;  32,  9  ;  34,  14  ; 
45, 10 et  11  ;  67,  2  ;  86,  2;  Vâl.  4,  5  ;  «satisfais  »,  lui  dit-on, 
«  notre  désir  avec  des  vaches  et  des  chevaux  »,  I,  16,  9  ;  III, 

mais  encore  de  la  «  conquête  »  des  enfants,  toka-sdti,  tohasija  saniti,  I,  8,  (>, 
tokasya  tunuyasya  sâti  (cf.  jes/ie,  I,  100,  11;  VI,  ')4,  18),  dans  les  combats 
I,  100,  11;  II,  30,  5;  IV,  24,  3;  VI,  18,  6;  19,  7;  44,  18;  VII,  82,  9.  Or 
Indra  donne  aussi  des  femmes,  IV,  17,  16  ;  V,  31,  2,  et  les  femmes  peuvent 
faire  partie  du  butin  enlevé  à  l'ennemi.  On  pourrait  être  tenté  d'expliquer 
dans  cet  ordre  d'idées  la  <(  conquête»  des  enfants,  si  on  ne  rencontrait  aussi 
quelquefois  dans  les  hymnes  védiques  l'expression  beaucoup  plus  bizarre 
encore  «  conquête  de  soi-même  »,  IX,  GG,  18,  cf.  VI,  46,  4  et  VII,  30,  2. 
Celle-ci  ne  peut  s'expliquer  que  par  l'idée,  exprimée  justement  dans  l'un 
des  passages  où  se  rencontre  la  formule  «  concjuête  des  enfants  »,  que 
les  guerriers,  en  s'exposant  aux  périls  du  combat,  font  al)an(lon  d'eux- 
mêmes,  en  prenant  d'ailleurs  Indra  pour  protecteur,  IV,  24,  3.  C'est  grâce  à 
lui  qu'ils  se  reconquièrent  eux-mêmes,  et  qu'ils  reconquièrent  leurs  enfants. 
Nos  formules  semblent  donc  équivalentes  à  celles  où  les  suppliants  im- 
plorent le  secours  du  dieu  dans  les  combats,  pour  eux-mêmes  et  pour  leurs 
enfants,  VI, 4t),  11-12,  cf.  VIII,  37, 12-13.  Le  mot  nvis/i(Ut,\'U,-n,l,  peut  être 
expliqué  de  même.  Il  se  pourrait  pourtant  que  les  expressions  de  ce  genre 
eussent  une  origine  mythique.  Voir  I,  p.  32  et  suiv,  • 

Beroaigne,  la  Religion  védique,  II.  12 
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30^  20;  VI,  45,  21.  Et  en  effet,  Indra  donne  des  vaches, 
I,  1 1 ,  3  ;  II,  30,  7  ;  VI,  23, 4  ;  45,  23  ;  VIII,  45,  28,  des  trou- 
peaux de  vaches,  I,  81,  7,  des  vaches  et  des  chevaux,  II,  15, 
4;  VIII,  50,  6,  par  centaines,  VIII,  21,  10;  son  favori^  son 
ami  obtient  une  étable  pleine  de  vaches ,  VII ,  32,  10  ;  il 
devient  riche  en  vaches  et  en  chevaux,  VIII,  4,  9. 

Mais  tous  les  dons  d'Indra  sont  le  prix  des  victoires  qu'il 
remporte  ou  qu'il  fait  remporter  à  ses  adorateurs.  On  dira 
donc  de  lui  qu'il  trouve,  VIII,  2,  24,  qu'il  conquiert  dans  le 
combat,  IV,  17,  10  et  11,  les  vaches  et  les  chevaux,  qu'il  s'em- 
pare de  retable  des  vaches^  VI,  45,  24.  Les  épithètes  gave- 
shana  «  qui  désire  les  vaches  »  et  govid  «  qui  trouve  les 
vaches  »  sont  appliquées  tour  à  tour  au  dieu  lui-même,  I, 
132,  3  ;  VII,  20,  5  ;  VIII,  17,  15  ;  X,  103,  5  et  6  ;  Vâl.  5, 
1,  et  à  son  char,  VII,  23,  3,  et  au  char  de  ses  fidèles,  I,  82^ 
4.  Ses  combats  sont  désignés  par  le  mot  gavishti,  VIII,  24, 
5  et  passim,  dont  le  sens  propre  est  «  désir  de  vaches  » 
C'est  pour  ses  suppliants  qu'il  «  désire  »  ainsi  des  vaches, 
VII^31,3.  Ils  le  prient  de  conquérir  «vaches  sur  vaches», 
VI,  35,  2,  et  de  les  rendre  eux-mêmes  «  conquérants  de 
vaches»,  III,  31,  20;  VI,  33,  5.  Ils  espèrent,  avec  un  tel 
allié,  vaincre  les  possesseurs  de  vaches,  conquérir  les  vaches, 
VIII,  21,  11  et  12,  cf.  VI,  26,  2;  46,  10;  VIII,  21,  8,  avec 
leurs  chevaux,  cf.  VIII,  81,  11,  et  conquérir  aussi  d'autres 
chevaux,  cf.  VI,  33,  1  ;  ils  lui  demandent  de  leur  donner  la 
vache  et  lo  cheval  propre  à  traîner  le  char,  comme  le  butin 
qui  appartient  au  vainqueur,  VI,  46,  2.  Leur  char,  sous  la 
sauvegarde  d'Indra,  va  hardiment  à  la  conquête  des  chevaux 
et  des  vaches,  IV,  31,  14.  En  effet,  Indra  donne  à  qui  lui 
plaît  les  vaches  de  l'ennemi,  1,33,3,  cf.  121,  15;  V,  34,5; 
Vni,  21,16,  de  même  qu'il  sauve  celles  de  l'homme  pieux, 
X,  160,  3  ;  il  fait  conquérir  des  vaches  à  celui  qu'il  protège, 
V,  34,  8,  d^s  vaches  et  des  chevaux,  I,  83, 1.  Il  fait  avancer 
le  char  qui  va  à  la  conquête  des  vaches,  VIII,  2, 35. 

Les  mêmes  formules,  d'ailleurs,  comprennent  dans  l'énu- 
mération  des  biens  demandés  à  Indra,  en  même  temps  que 
des  chevaux  et  des  vaches,  des  femmes,  IV,  17,  16,  et  des 
enfants  mâles,  I,  53,  5  ;  VII,  23,  6  ;  VIII,  6,  23;  X,  47,  5  et 
passim.  Ce  rapprochements  assez  choquant  à  nos  yeux,  peut 
s'expUquer  autrement  que  par  la  brutalité  inconsciente  d'une 

1.  Il  se  retrouve  aussi  dans  des  formules  adressées  à  d'autres   divinités,   à 
Soma,  IX,  9,  9  ;  59,  1  ;  91,  6,  à  Bhaga,  VIII,  41,  3,  etc. 
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civilisation  primitive .  Les  vaches  et  les  chevaux,  en  effet, 
ne  sont  pas  seulement,  avec  les  troupeaux  en  général,  III, 
54,  15,  avec  les  chars,  II,  15,4;  VII,  27,  5;  VIII,  4,  9,  cf. 
VI,  46,  2,et  avant  le  blé  \  VIII,  67,  9;  X,  42,  7,  et  l'or, 
IV,  17, 11  ;  VII,  31,  3;  VIII,  32,  9  ;  67,  9,  cf.  II,  15, 10,  qu'on 
demande  aussi,  mais  bien  moins  souvent  à  Indra,  la  forme 
principale  de  la  richesse  pour  un  peuple  pasteur  et  guerrier. 
Le  nom  de  cheval  et  celui  de  vache  servent  encore,  dans  la 
langue  des  ^ishis,  à  désigner  les  éléments  des  phénomènes 
naturels,  c'est-à-dire  ces  trésors  de  l'atmosphère  et  du  ciel 
que  nous  avons  vus  déjà  opposés  dans  certaines  formules  aux 
trésors  de  la  terre.  Ils  avaient  donc,  celui  de  la  vache  sur- 
tout, une  dignité  dont  nous  nous  faisons  difficilement  l'idée. 
Cette  dignité  devait  rejaillir  sur  les  êtres  qui  avaient,  en  ce 
bas  monde,  l'honneur  de  les  porter,  et  on  sait,  en  effet,  de 
quels  égards  la  race  bovine  a  été  et  est  encore  l'objet  dans 
l'Inde.  Du  reste,  le  souvenir  de  la  représentation  des  aurores 
et  des  eaux  du  ciel  sous  forme  de  vaches  ne  doit  pas  seule- 
ment nous  servir  à  excuser  les  /iishis  d'un  rapprochement 
incivil.  Il  suggère,  pour  un  certain  nombre  au  moins  des 
formules  qui  célèbrent  Indra  comme  «  donneur  »  et  comme 
«  conquérant  de  vaches  »,  la  possibilité  d'une  interprétation 
mythologique. 

Il  faut  cependant  reconnaître,  avant  de  chercher  dans  les 
vaches  conquises  et  données  par  Indra  une  représentation 
des  aurores  et  des  eaux  célestes,  que  le  terme  de  «  vaches  », 
indépendamment  de  son  sens  propre  et  de  son  sens  mythique, 
peut  avoir  encore  un  sens  purement  symbolique.  Au  singulier, 
il  peut  n'être  qu'un  symbole  de  la  libéralité  du  dieu,  I.  55, 
4;  II,  32,3;  VI,  35,  4;  VIII,  1,  10  ;  45,  12;  X,  133,  7.  Il 
en  est  ainsi  en  tout  cas  au  vers  VIII,  14,  3,  dont  l'auteur,  par 
une  de  ces  figures  incohérentes  qui  sont  si  fréquentes  dans  la 
poésie  védique,  nous  montre  la  vache  d'Indra  "  donnant  elle 
même  «  la  vache  et  le  cheval  ».  Ailleurs,  VIII,  82,  3,  c'est 
Indra  lui-même  qui  est  comparé  à  une  vache,  cf.  VI,  28,  5; 
VIII,  82,  3;  Vâl.  IV,  4,  et  à  une  vache  qui  donne  pour  lait 
«  des  chevaux,  des  vaches  et  du  blé  ».  Le  terme  de  «  vache  » 
peut  aussi,  tant  au  singulier  qu'au  pluriel,  désigner  par  mé- 

1 .  Ou  l'orge,  yava. 

2.  Cf.  la  vache  d'Indra  et  Varuwa,  IV,  '(2,  10,  d'Agni,  X,  69,  8,  de  Vdyu, 
I,  2,  3,  et  la  flakshind  d'Iudra  (Voir  plus  haut,  p.  169),  qui  donne  son  lait 
aux  hommes,  II,  18,  8. 
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taphore  les  dons  quelconques  d'Indra,  cf.  VI,  24^  4,  et  c'est 
ce  sens  qui  paraît  impliqué  par  une  formule  comme  celle  du 
vers  III,  30,  19  :  «  Notre  désir  s'ouvre  comme  une  étable  ; 
remplis-le  de  richesses,  ô  toi  qui  es  le  maître  des  richesses,  m 

Mais  le  sens  symbolique  ou  figuré  ne  doit  pas  plus  que  le 
sens  propre  nous  faire  oublier  le  sens  mythique.  On  ne  peut 
songer  à  prendre  au  propre  les  passages  où  Indra  est  repré- 
senté «  renversant  la  montagne  où  étaient  renfermées  les 
vaches»,  VI,  17,  5,  ou  «fendant  la  montagne'  pour  en 
faire  sortir  les  vaches  »,  VIII,  45,  30,  «faisant  trouver  la 
vache  en  dissolvant  la  montagne  »,  X,  112,  8,  «  faisant 
sortir  les  vaches  de  la  pierre  »,  VI,  43,  3,  cf.  V,  30,  4.  La 
«  montagne  »  d'où  sortent  les  vaches,  et  à  laquelle  Indra 
lui-même  est  comparé  en  qualité  de  dieu  libéral  et  particu- 
lièrement de  donneur  de  vaches,  VIII,  77,  2,  ne  peut  non 
plus  passer  pour  un  symbole  ,  et  le  rapport  de  l'idée  de 
montagne  avec  l'idée  de  vaches  ne  s'explique  que  par  deux 
conceptions  mythologiques,  celle  qui  assimile  les  aurores  et 
les  eaux  célestes  à  des  vaches,  et  celle  qui  assimile  le  ciel  et 
le  nuage  à  une  montagne. 

Dans  les  formules  mêmes  où  le  séjour  des  vaches  est  appelé 
une  étable,  gotra,  vraja^  ùrva,  à  supposer  qu'il  s'agisse  d'é- 
tables  réelles,  ce  qu'il  serait  le  plus  souvent  aussi  arbitraire 
d'affirmer  que  de  nier,  le  «  bris  »,  III,  30,  21  ;  32,  16  ;  VI, 
17,  1  ;  VIII,  32,  5,  cf.  VIII,  34,  14,  ou  même  simplement 
l'«  ouverture  »  de  l'étable,  I,  10,  7  ;  IV,  20,  8  ;  31,  13  ; 
VIII,  55,  3,  cf.  II,  17,  1  ;  VI,  45,  24;  VIII,  45,  28  ;  55,  3; 
X,  38,  2,  l'ouverture  des  portes,  X,  120,  8,  cf.  1,  53,  2, 
est  un  détail  sur  lequel  les  /^ishis  n'insisteraient  pas  tant*, 
s'il  ne  rappelait  l'étable  céleste,  appelée  aussi  une  montagne, 
qu'Indra,  le  dieu  qui  pénètre  par  la  violence  dans  les  étables, 
X,  103,  7,  le   fendeur  d'étables,  yulrab/iid,  VI,   17,  2  ;  X, 

1.  Au  vers  I,  61,  12,  c'est  la  vache  elle  même  qu'Indra  doit  meurtrir  pour 
en  faire  sortir  les  eaux.  Ailleurs,  la  uiontagne  mytlii(iue  renferme  des  che- 
vaux en  même  temps  (jue  des  vaches,  X,  108,  7. 

2.  Il  n'est  pas  inutile  de  remarquer  (jue  dans  la  plupart  de  ces  passaga» 
l'idé<>  d'  «  ouvrir  »>  est  exprimée  i)ar  les  i)réfixes  vi  ou  apa  joints  à  la  racine 
vci  qui  a  donné  le  nom  du  démon  Tr/Z/Y/, celui  qui  retient  les  vaches  célestes. 
Voir  plus  bas,  section  IV.  C(.  en  iienéral  les  formules  où  Indra  est  repré- 
senté «  brisant  »,  V,  3!),  3;  VI.  22,  (î;  45,  9;  VIII,  45,  13,  «  ouvrant  »,  VII, 
27,  2,  tout  ce  qui  semblait  solide,  rendant  le  chantre  lui-même  «  fendeur  » 
I,  102,  9  (cf.  plus  bas  les  Vasish<has  «  fendeurs  »,  tritunvah),  et  les  divers 
emplois  de  la  racine  vri,  I,  5,  4;  102,  4  ;  IV,  17,  9;  VIII,  45,  21  et  2<),  et 
Dnssi>n,  surtout  dans  les  formules  où  il  est  question  des  vaches,  ^'II,  32,  16. 
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103,  6,  cf.  7,  brise  avec  sa  foudre,  cf.  ibid.  C'est  aussi 
apparemment  au  rôle  qu'elle  joue  dans  les  combats  célestes 
que  cette  foudre  doit  l'épithète  de  gavyu  «  avide  de  vaches  », 
VI,  41,2. 

Insistons  à  ce  propos  sur  une  observation  que  nous  aurons 
à  renouveler  bien  des  fois.  Les  combats  célébrés  dans  les 
hymnes  à  Indra,  que  le  théâtre  en  soit  le  ciel  ou  la  terre, 
sont  généralement  décrits  dans  des  formules  dont  l'origine 
au  moins  est  mythique.  L'application  de  ces  formules  à 
des  combats  terrestres  est  certaine  dans  tel  passage,  vrai- 
semblable ou  seulement  possible  dans  beaucoup  d'autres. 
Mais  quelle  qu'en  soit  l'application,  elles  gardent  la  même 
valeur  pour  l'analyse  mythologique  comme  décrivant  tou- 
jours, sinon  directement,  au  moins  indirectement,  des  com- 
bats célestes.  Nous  pourrions  donc  presque  négliger  la 
distinction,  ordinairement  très  délicate,  souvent  même  im- 
possible, des  combats  réels  et  des  combats  mythiques,  si  le 
fait  même  de  l'application  des  formules  mythiques  à  des  com- 
bats réels  n'était  très  intéressant  en  soi.  C'est  une  nouvelle 
forme  de  cette  assimilation  des  choses  terrestres  aux  choses 
célestes  que  nous  avons  constatée  à  chaque  pas  de  notre 
étude  sur  les  éléments  du  sacrifice.  Les  armes  en  particulier, 
et  plus  généralement  les  engins  de  guerre,  sont,  comme  les 
éléments  du  culte,  assimilés  aux  éléments  des  phénomènes 
célestes,  et  semblent  considérés  comme  remplissant  dans  les 
combats  réels  le  rôle  que  les  éléments  remplissent  dans  les 
combats  mythiques.  J'ai  déjà  cité  dans  un  autre  travail^  quel- 
ques textes  curieux  où  cette  conception  se  révèle.  Le  char  de 
bataille  est  représenté  aux  vers  26  et  27  de  l'hymne  VI,  47 
à  Indra  comme  «  uni  aux  vaches  »,  comme  «  enveloppé  de 
vaches  »,  cf.  VIII,  48,  5,  et  cette  expression  bizarre  ne  s'ex- 
plique que  par  l'assimilation  du  char  à  la  foudre  d'Indra, 
nettement  formulée  d'ailleurs  aux  vers  27  et  28.  La  foudre 
d'Indra,  c'est-à-dire  l'éclair,  est  en  effet  enveloppée  des  va- 
ches, c'est-à-dire  des  eaux  de  la  nuée,  représentées  sans 
doute  par  des  courroies'^  par  des  lanières  de  peau  de  vache, 
dans  réclair  terrestre  qui  est  le  char  de  bataille^.  Au  vers  14 

1.  Mémoires  dn  la  Société  de  linguistique  de  Paris,  IV,  p.  13'i-136.  Tirage 
à  part,  p.  39-41. 

2.  Probablement  les  courroies  de  l'attelage. 

3.  Daus  le  même  hymne  VI,  47,  aux  vers  29-31,  le  tambour  qui  fait  re- 
tentir le  ciel  et  la  terre,  qui  «  tonne  »,  et,  en  compagnie  d'Indra  et  des  dieux, 
chasïe  les  ennemis,  rappelle  également  la  foudre,  et  c'est   [)robablcment   en 
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d'un  autre  hymne  à  Indra,  VI,  46,  c'est  la  corde  de  l'arc  qui 
est  représentée  comme  une  vache  (cf.  Atharva-Veda^,  I,  2,  3), 
sur  laquelle  les  bras  retiennent  des  oiseaux  qui  s'élancent 
de  là  sur  la  chair,  c'est-à-dire  les  flèches,  cf.  X,  27,  22.  Le 
tout  fournit  une  comparaison  pour  la  course  rapide  des  che- 
vaux. Ici  encore  l'incohérence  des  images  trouve  son  expli- 
cation dans  une  allusion  à  la  nuée  d'où  partent  les  éclairs. 
Enfin  au  vers  VI,  75,  II,  la  flèche  elle-même  est  ainsi  dé- 
crite :  «  Elle  se  revêt  de  l'oiseau  ;  sa  dent  est  une  antilope  ; 
unie  aux  vaches,  elle  vole  quand  elle  est  lancée.  »  Or  cette 
flèche  est  au  vers  15  du  même  hymne  évidemment  assimilée 
à  l'éclair  sous  le  nom  de  parjanyaretas  a  produite  par  la 
semence  de  Parjanya  (le  nuage)  »,  accompagné  de  l'épithète 
«  divine  ».  L'oiseau  représente  les  plumes  de  la  flèche,  et 
l'antilope  est  peut-être  là  pour  une  corne  d'antilope  dont 
aurait  été  faite  la  pointe  (cf.  vers  15)  :  mais  l'oiseau  et  même 
l'antilope^  pouvaient  en  même  temps  rappeler  l'éclair.  En 
tout  cas  les  «  vaches  »  auxquelles  la  flèche  s'unit  ne  dési- 
gnent les  cordes  d'arc  que  par  allusion  aux  nuées  ^  d'où 
part  la  flèche  de  l'éclair.  Au  vers  1  du  même  hymme  VI, 
75,  le  guerrier  couvert  d'une  cuirasse  est  lui-même  comparé 
au  nuage. 

Les  allusions  aux  combats  célestes  n'ont  pas  toujours  ce 
tour  bizarre.  Elles  sont  alors  moins  frappantes,  mais  ne  doi- 

ce  sens  qu'il  est  appelé  indrasya  mushtih  «  le  poing  d'Indra  »,  pour  «  ce 
qu'Indra  tient  dans  son  poing  fermé  ». 

1.  Cf.  les  montures  des  Maruts. 

2.  Un  peu  plus  loin,  au  vers  13  du  même  hymne  VI,  7o,le  sànu  des  che- 
vaux, fra|)[)é  par  le  fouet,  rappelle  le  sànu,  c'est-à-dire  le  sommet  ruisselant 
de  la  montagne  céleste  {pnssini),  celui  qu'Indra  frajipe  pour  en  faire  jaillir 
les  eaux,  I,  80,  5  (voir  plus  bas.  §  II).  Quand  le  sànu  des  chevaux  est 
frappi",  ce  sont  les  chevaux  eux-mêmes  qui  s'élancent 'comme  des  rivières, 
cf.  VI,  40,  13  et  14.  On  ne  peut,  je  crois,  expli(|uer  que  par  cette  allusion 
bizarre,  mais  bien  conforme  à  l'esprit  de  la  mythologie  védique,  l'emploi  du 
mot  sûiiu  pour  designer  la  croupe  des  chevaux.  Ce  mot,  qui  n'a  gardé  dans 
la  langue  classique  que  le  sens  de  «  sommet»  ou  «  plateau  de  montagne», 
n'en  a  pas  d'autre  non  plus,  quoi  qu'en  ])ense  M.  Grassmann  [s.  v.),  dans  le 
flig-Veda,  et  il  y  désigne  ordinairement,  comme  son  congénère  snu  (i/nd., 
s.  V.),  soit  directement,  soit  par  voie  d'allusion,  les  montagnes  célestes  d'où 
coule  la  pluie.  Les  snu  des  eaux  sont,  non  pas  «  la  surface  »  des  eaux,  mais 
la  montagne  d'oii  elles  coulent.  Le  sânn  du  démon  n'est  pas  son  «  dos  », 
mais  la  montagne  où  il  retient  les  eaux  prisonnières.  Le  sànu  d'Agni  est  le 
sommet  où  il,  brille.  Enfin,  le  sànu  «  de  brebis  »,  c'est-à-dire  le  tamis  par 
oii  coule  le  Soma  terrestre,  rappelle  évidemment  la  montagne  d'où  a  été 
apporté  le  Soma  céleste,  IV,  27.  4,  cf.  IX,  16,  7.  —  Si  dans  notre  vers  VI, 
75,  \'^,  le  terme  propre  ja(jhttn(t  figure  parallèlement  au  terme  figuré  ^dnu, 
c'est  parce  qu'il  fournit  au  poète  l'occasion  d'un  jeu  nouveau,  qui  n'est  plus 
d'ailleurs  qu'un  simple  jeu  de  mots,  jaghanân  upa  j'ighnate. 
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vent  pas  être  pour  cela  négligées.  La  foudre  étant  l'arme  par 
excellence  d'Indra,  on  ne  peut  s'étonner  qu'elle  figure  dans 
la  description  des  combats  réels  auxquels  il  est  supposé 
prendre  part,  comme  dans  celle  de  ses  combats  mythiques, 
ni  d'entendre  les  hommes  demander  à  Indra  sa  foudre,  pour 
s'en  servir  contre  leurs  ennemis,  1, 8,  3.  Il  n'en  est  pas  moins 
intéressant  de  voir  la  foudre  d'Indra  éclater  pour  conquérir 
des  vaches  à  ses  suppliants,  II,  30,  5.  Si  ces  vaches  sont  des 
vaches  réelles,  leur  conquête  rappelle  en  tout  cas  celle  des 
vaches  de  la  nuée.  Au  vers  I,  132,  4,  la  comparaison  des 
combats  réels  avec  les  combats  mythiques  est  formellement 
exprimée.  Les  suppliants  d'Indra  lui  demandent  de  vaincre 
pour  eux,  comme  il  a  vaincu  autrefois  pour  les  Awgiras 
quand  il  a  «ouvert»  une  «  élable  »  où,  comme  nous  le 
verrons  plus  loin,  étaient  renfermées,  soit  les  eaux  du  ciel, 
soit  les  aurores.  On  dit  encore  qu'Indra  amène  à  ses  sup- 
pliants des  chevaux  et  des  vaches,  comme  il  amène  les 
nuages  en  tonnant,  VI,  44, 12. 

Les  vaches  qui  mugissent  à  la  naissance  d'Indra,  VIII,  59,  4, 
sont  certainement  des  vaches  mythiques,  comme  celles  qu'il 
conquiert  sur  Ahi,  V,  29,  3,  cf.  IV,  19,  2,  sur  Vala,  I,  11,  5; 

II,  14,  3,  et  généralement  sur  les  différents  démons  que  nous 
passerons  en  revue  plus  loin.  Les  vaches  qui  donnent  le  lait 
céleste  sont  elles-mêmes  assimilées  au  lait,  quand  elles  sont 
représentées,  par  une  de  ces  figures  monstrueuses  auxquelles 
se  complaisent  les  7?ishis  védiques,  sortant,  par  l'opération 
d'Indra,  de  la  «  mamelle  »  du  «  mâle  »  androgyne  \  IV,  22, 
6.  Ailleurs,  elles  semblent  confondues  avec  les  fruits  de  l'ar- 
bre qu'Indra  secoue  pour  en  faire  tomber  les  trésors  du  ciel, 

III,  45,  4  :  on  demande  en  effet  au  Dieu  de  «  faire  tomber 
les  vaches  d'une  secousse  »,  I,  10,  8.  Le  «  taureau  »  Indra 
prend  la  foudre  pour  «  alliée  »  quand,  avec  la  lumière,  il 
«  trait  »  les  vaches  hors  des  ténèbres,  I,  33,  10,  cf,  III,  31, 
21,  c'est-à-dire  les  en  fait  sortir,  comme  d'une  enveloppe 
où  elles  étaient  retenues,  V,  31,  3.  Elles  ne  diffèrent  pas  des 
jeunes  filles  cachées  dont  le  dieu  découvre  également  la  re- 
traite, II,  15,  7,  et  qui  représentent,  soit  les  eaux,  soit  les 
aurores. 

On  voit,  dans  l'énumération  des  dons  ou  des  conquêtes 
d'Indra,  les  vaches  figurer  avec  le  soleil,  I,  7,  3;  III,  34, 
9;  V,  33,  4;  VI,  17,  3;  32,  2;  X,  111,3;  138,2,  et  l'aurore, 

1.  Voir  plus  haut,  p.  99. 
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1,62,  5;  VI,  17,5,  ou  avec  les  eaux,  I,  32,  12;  103,  5; 
174,  4;  II,  21,  1  ;  VI,  39,5;  47,  14;  VII,  21,  3;  X,  89,  7, 
ou  à  la  fois  avec  les  eaux,  le  soleil,  II,  19,  3, et  l'aurore, 
II,  12,  7  ;  et  le  terme  de  «  vaches  »  peut  sembler,  dans  de 
pareilles  formules,  faire  double  emploi  avec  le  nom  des  au- 
rores ou  avec  celui  des  eaux.  Les  aurores  et  les  eaux  sont 
nommées  encore  dans  un  grand  nombre  d'autres  formules  qui 
vont  nous  fournir  un  témoignage  direct  des  exploits  solaires 
et  des  exploits  météorologiques  d'Indra.  Nous  nous  occupe- 
rons d'abord  des  derniers. 


§   IL   —  LA  CONQUÊTE  DES  EAUX. 

Indra  répand  les  eaux,  I,  55,  6  ;  174,  9  ;  III,  30,  9  ;  31, 16; 
32,  5  ;  VI,  20,  12  ;  32,  5  ;  X,  111,  8,  ou  selon  une  expression 
qui,  dans  le  langage  des  hymnes,  n'est  pas  moins  générale  que 
la  première,  il  fait  couler  les  rivières,!,  130,  5  ;  III,  36,  6,  les 
«  sept  »  rivières,  I,  32,  12  ;  X,  49,  9  ;  il  fait  gonfler  les 
«  quatre  »  rivières,  I,  62,  6,  il  fait  gonfler  les  eaux  comme  des 
vaches  précédemment  stériles,  VII ,  23 ,  4.  Les  rivières 
épanchées  par  Indra  peuvent  être  sans  doute  des  rivières 
terrestres,  comme  celles  qu'il  fait  mugir  en  même  temps  que 
les  forêts,  I,  54,  1.  Elles  pourraient  même  n'être  qu'un 
symbole  des  faveurs  du  dieu,  cf.  IV,  16,  21,  comparé  à  une 
montagne,  Val.  2,  2,  ruisselante,  cf.  Vàl.  1,  2.  Mais  ce 
sont  le  plus  souvent  des  rivières  célestes  \  comme  celles 
où  nous  l'avons  vu  plus  haut  naître  et  grandir,  comme  les 
eaux  primordiales  qu'il  a  fait  couler,  X,  111,  8,  cf.  II,  17, 
5,  et  dont  l'épanchement  a  été  sa  première  œuvre,  II,  22,  4, 
accomplie  «  dans  le  ciel  »  (ibid.).  Elles  représentent  alors  la 
pluie,  les  eaux  du  nuage,  dont  une  partie,  d'ailleurs,  vient 
couler  dans  le  lit  des  rivières  terrestres,  mais  qu'Indra 
destine  surtout  à  étancher  la  soif  du  sol  desséché,  IV,  19, 
7,  cf.  17,  2,  et  à  faire  croître  les  plantes  de  toute  sorte,  II, 
13,7. 

Cependant,  et  le  fait  est  intéressant  à  noter,  les  noms  qui 
désignent  proprement  la  pluie,  vvisliH,  varsha,  ne  se  rencon- 
trent presque  jamais',  non  plus  que  le  verbe  de  même  racine, 

1.  Sur  les  sept  et  les  quatre  rivières,  eu  particulier,  voir  plus  haut,  p.  1.14 
et 13S. 

2,  Au  vers  X,  23,  4,   la  pluie  «  du  troupeau  »,  c'est-à-dire  l'eau  des  nuages 
assimile  à  des  vaches,  dont  la    harbe  d'Indra  est   humectée,  peut  être  celle 
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vvish,  dans  les  formules  relatives  aux  œuvres  météorologi- 
ques d'Indra,  tandis  que  l'usage  en  est,  au  contraire,  très 
fréquent  dans  celles  qui  rapportent  le  don  de  la  pluie  à  d'au- 
tres dieux,  à  Agni,  11,6,5;  VI,  13,   I;  X,  98,  10;  àSoma, 

IX,  8,  8  ;  39,  2  ;  49,  1  et  3  ;  65,  3  et  24  ;  74,  3  ;  96,  3  et  14; 
97,  17;  106,  9;  108,  10,  cf.  69,  9  ;  à  Brihaspati,  X,  98,  3  ; 
5;  7  et 8;  à  Sarasvant,  I,  164,  52;  à  Parjanya,  V,  83,  3  et 
10  ;  VII,  101,  5  ;  à  Vâta  (le  vent),  VII,  40,  6  ;  aux  Maruts, 
I,  38,  8  ;  II,  34,  2  ;  III,  26,  5  ;  V,  53  ;  2;  5  ;  6;  10  et  14  ;  55, 
5;  57.  4;  58,  3  et  7;  59,  5;  83,  6;  VII,  56,  13;  VIII,  7,  16; 
à  Varuna,  V,  85,  3;  à  Mitra  et  Varuna,  I,  152,  7  ;  II,  27,  15; 
V,  62,3;  63,  1;  2;  3;  4  et  6;  68.  5;  VII,  64,  2;  VIII,  25,  6. 
Non  seulement  on  ne  dit  pas  d'Indra,  comme  de  Parjanya, 
personnification  du  nuage,  V,  83,  10,  qu'il  «  pleut  la  pluie  »; 
mais  on  ne  dit  pas  non  plus  de  lui,  comme  on  le  dit  des  Ma- 
ruts, V,  55,  5,  qu'il  «  fait  pleuvoir  »  la  pluie,  ou  comme  on 
le  dit  de  Mitra  et  Varuna,  V,  63,  3  et  6,  qu'il  fait  pleuvoir 
le  ciel.  Il  semble  que  les  Tîishis  n'emploient  les  diverses  for- 
mations de  la  racine  vrù/i  pour  désigner  le  phénomène  de  la 
pluie,  que  lorsque  l'action  divine  à  laquelle  il  est  rapporté 
s'exerce  sans  obstacle  et  sans  conflit.  Or,  tel  n'est  pas  le  cas 
dans  le  mythe  d'Indra. 

Pour  répandre  les  eaux,  Indra  use  de  la  force,  VIII,  3,  10. 
C'est  en  combattant  qu'il  répand  les  torrents  et  les  vaches, 

1,  174,  4,  c'est-à-dire  encore  les  eaux.  Il  trouve,  I,  103,  5,  il 
conquiert,  V,  31,  6,  il  «  vole  »,  I,  131,  4,  les  eaux.  Ici  en- 
core, il  est  vrai,  il  sera  quelquefois  permis  de  penser  aux 
rivières  terrestres.  Les  eaux  conquises  pourraient  être  les 
fleuves  dont  les  rives,  parle  secours  d'Indra,  sonttombées  au 
pouvoir  de  ses  suppliants  ^  Le  mot  arnasàli  «  conquête  des 

qu'il  fait  couler  lui  même.  Mais  au  vers  VIII,  12,  6,  la  pluie  du  ciel  ne 
semble  figurer  que  comme  terme  de  comparaison  avec  l'écoulement  du  Soma, 
de  ce  breuvage  qui  lait  sur  Indra    l'effet  de  la  pluie    sur  un    champ  d'orge, 

X,  43,  7,  c'est-à-dire  le  fait  croître.  La  construction  des  cinq  vers  précédents 
me  fait  penser  que  le  «  dieu  »  sujet  du  verbe  màmohe,  et  auquel  se  rapjjorte 
le  participe  fi?'rt?/(ayrt?j,  est,  non  pas  Indra,  mais  Soma,  déjà  comparé  au  vers 
5  à  une  mer  qui  s'enfle.  Le  corrélatif  (le  //'/h  peut  être  sous-entendu  devant 
vnvaksintha,  cf.  I,  48,  14  et  les  constructions  analogues.  Enfin  au  vers  IV,  26, 

2,  ce  n'est  pas  réellement  Indra  qui  parle,  mais  bien  un  /{ishi  qui  s'attribue 
certaines  œuvres  d'Indra  (vers  3)  sans  pour  cela  s'identifier  purement  et  sim- 
plement avec  lui. 

1.  Cette  interprétation  paraîtra  surtout  vraisemblable  dans  les  lormules  qui 
mentionnent,  avec  la  conquête  des  eaux,  la  conquête,  c'est-à-dire  le  salut 
(voir  plus  haut,  p.  176,  note  3)  des  enfants,  I.  100,  11;  VI,  44,  18,  cL  VI, 
19,  la;  25,  4,  ou  du  suppliant  lui-même,  VI,  46,  4,  et  qui  sombleatbien  par 
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eaux  »  paraît  désigner  des  combats  réels  aux  vers  I,  63,  6  ; 
IV,  24,  4;  mais  il  est  beaucoup  plus  certain  encore  qu'il  dé- 
signe un  combat  mythique  au  vers  II,  20,  9,  où  Indra  reçoit 
la  foudre  de  la  main  des  dieux  pour  combattre  les  démons. 
Ce  sont  les  eaux  célestes  qu'Indra  conquiert  en  fendant 
rétable  des  vaches,  I,  10,  7  et  8,  qu'il  fait  couler  en  brisant, 
IV,  19,  4  et  5,  en  ouvrant  la  montagne,  IV,  21,  8,  ou  le  vase, 
caru^  I,  7,  6,  qui  les  renferme,  en  brisant  le  réservoir  des 
eaux,  VIII,  32,  25.  Il  porte  ainsi  «  secours  à  la  mer  »,  VIII, 
12,  2,  il  ouvre  la  voie  aux  rivières,  VI,  30,  3,  cf.  II,  15,  6, 
qui  étaient  «  enveloppées  »,  VI,  17,  12;  X,  30,  7,  cf.  IV, 
19,  5.  Nous  retrouverons  plus  loin  le  démon  qui  «  enveloppe  », 
qui  retient  les  rivières,  sous  lenoip  de  Vritra,  et  nous  verrons 
Indra  conquérir  les  eaux  de  la  montagne  céleste  sur  ce  dé- 
mon, I,  32  (en  entier);  51,  4;  111,32,  6;  X,  89,  7,  cf.  VIII, 
85,  18,  appelé  aussi  Ahi,  II,  19,  3;  VI,  30,  4;  VII,  21,  3,  ou 
sur  ses  pareils,  I,  33,  Il  ;  VIII,  6,  16.  II  a  accompli  cet  ex- 
ploit en  naissant,  V,  30,  5;  X,  113,  4,  et  on  l'invite  à  le 
renouveler,  I,  80,  3,  cf.  4.  Il  y  a  telle  formule  où  Indra, 
comme  le  feu  céleste  auquel  il  emprunte  ses  principaux  attri- 
buts, reçoit  le  nom  d'  «  amant  des  rivières  »,  X,  111,  10. 
Mais  il  y  est  nommé  en  même  temps  le  «  briseur  de  for- 
teresses »,  et  cette  seconde  appellation  est  une  allusion  au 
combat  qu'il  doit  livrer  pour  s'emparer  des  eaux  et  les  en- 
lever au  démon,  leur  premier  époux,  I,  32,  11;  IV,  17,3, 
cf.  X,  43,  8  et  VIII,  15,  6. 

Le  titre  qui  convient  à  Indra  est  donc  moins  celui  de 
«maître»  des  eaux  ou  des  rivières,  X,  180,  1,  cf.  X,89, 10,  que 
celui  de  «conquérant  »  des  eaux,  at/ef,  commodes  autres  tré- 
sors célestes  ou  terrestres,  II.  21,  1,  ou  de  «  vainqueur  dans 
les  eaux  »  apsujit,  VIII,  13,  2  ;36, 1  ;  IX,  106,  3.  C'est  aussi 
tout  à  fait  par  exception,  et  contrairement  à  son  vrai  carac- 
tère, qu'il  est  représenté  comme  un  océan  recevant  les  riviè- 
res, I,  55,  2.  Sa  fonction  divine  est  au  contraire  d'épancher 
les  eaux,  et  de  les  épancher,  non  comme  Savitn,cn  obser- 
vant une  «  loi  »  immuable,  mais  en  «  frappant  le  démon  Ahi  », 
II,  30,  I,  en  combattant  celui  «  qui  a  la  pluie  en  sa  posses- 
sion »,  svavrishti^  I,  52,  5  et  14. 

Naturellement ,    c'est  avec  sa  foudre  qu'Indra   fend    la 

conséquent  s'appliquer  à  des  combats  réels.  Nous  verrons  plus  loin  que  la 
conquête  du  soleil,  ibid.,  dans  les  formules  du  même  genre,  peut  représenter 
aussi  le  salut  de  la  vie. 
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montagne,  I,  57,  6,  où  les  eaux  étaient  «  enveloppées  », 
enfermées,  ibid.,  et  qu'il  ouvre  la  voie  aux  rivières,  II, 
15,  3,  Les  foudres  d'Indra  se  dispersent  sur  les  quatre- 
vingt-dix  rivières,  1,  80,  8.  En  un  mot,  la  conquête  des 
rivières  par  Indra  n'est  qu'une  forme  mythique  du  phénomène 
naturel  de  l'orage. 


§  III.  —  LA  CONQUÊTE  DE  LA  LUMIÈRE. 

L'action  d'Indra  ne  s'exerce  pas  seulement  sur  les 
phénomènes  météorologiques  :  elle  s'étend  aux  phéno- 
mènes solaires.  Ce  dieu,  dont  nous  avons  déjà  reconnu  la 
nature  essentiellement  lumineuse \  «met  la  lumière  dans  la 
lumière»  comme  «  la  liqueur  dans  la  liqueur»,  X,  54^  6, 
c'est-à-dire,  ou  bien  donne  à  la  lumière  son  éclat  et  à  la 
liqueur  sa  saveur,  ou  bien  donne  «  lumière  sur  lumière  »  et 
«  liqueur  sur  liqueur  »,  verse  à  flots  la  liqueur  et  la  lumière. 
Dans  l'un  comme  dans  l'autre  sens,  la  formule  résume  les 
œuvres  météorologiques  et  les  œuvres  lumineuses  d'Indra. 
Ce  dieu  donne  en  effet  le  soleil,  IV,  31,  5,  cf.  V,  37,5;  VIII, 
88,  3;  X,  29,  5  ;  Vâl.  4,  10,  aussi  bien  que  les  eaux,  I,  104,  6. 
Il  a  «  en  naissant  »  illuminé  le  ciel,  III,  44,  4.  Il  est  venu 
dans  le  ciel  en  faisant  briller  la  lumière,  VIII,  87,  3,  et  c'est 
immédiatement  après  sa  naissance,  VIII,  6,  28,  qu'apparaît 
la  lumière  «allumée  au  delà  du  ciel»,  ibicl.^  30.  Il  a  «choisi» 
la  lumière  en  la  distinguant  des  ténèbres,  III,  39,  7.  Quant 
aux  ténèbres  elles-mêmes,  il  les  a  «  enroulées  »,  II,  17,  4, 
«  chassées  »,  I,  56,  4,  cf.  X,  73,  5,  ou  «  crevées  »,  I,  173,  5. 
Il  les  a  «  ouvertes  »  avec  la  lumière,  V,  3) ,  3  ;  il  les  a  fait 
rentrer  dans  l'ordre  ^  avec  le  soleil,  VI,  21,  3.  Il  a  fait  bril- 
ler le  soleil,  VIII,  3,  6  et  20;  87,  2,  cf.  VI,  17,  3;  il  l'a  fait 
monter  dans  le  ciel,  I,  7,  3  ;  VIII,  78,  7,  et  l'y  a  soutenu, 
VIII,  12,  30;  il  a  fait  avancer  la  roue  du  soleil,  I,  130,  9, 
cf.  VIII,  52,  8  ;  il  a,  avec  le  soleil,  fait  briller  le  couple  des 
«  parents  »,  c'est-à-dire  les  deux  mondes,  VI,  32,  2. 

Qu'il  épanche,  d'ailleurs,  les  eaux  ou  les  rayons,  Indra 
reste  toujours  le  dieu  guerrier.  Cette  lumière  qu'il  donne,  il 
faut  qu'il  la  trouve,  III,  34,  4  ;  VIII,  15,  5  ;  X,  43,  4,  dans  les 

1.  Page  160. 

2.  Littéralement  «  il  les  a  rendues  conformes  à  la  règle,  vayicnavatn. 
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ténèbres,  I,  100,  8;  IV,  16,  4,  qu'il  la  conquière,  VIII,  15, 
12;  65,  4;  X,  167,  1  et  2,  comme  les  eaux,  II,  21,  1;  III, 
34,  8;  VIII,  78,  4,  cf.  X,  43,  8,  et  tous  les  biens  qu'il  dis- 
tribue aux  hommes.  C'est  tout  à  fait  par  exception  qu'Indra 
est  représenté  dirigeant  le  soleil,  III,  30,  12,  comme  les 
rivières  célestes,  I,  101,  3,  par  des  lois  immuables.  Il  usurpe, 
alors,  ainsi  qu'on  le  verra  plus  tard  ',  les  fonctions  des 
dieux  souverains,  de  Varuna  ,  par  exemple  ,  que  précisé- 
ment l'auteur  du  vers  I,  103,  3  soumet  à  l'empire  d'Indra,  en 
même  temps  qu'il  transporte  ses  attributs  au  dieu  guerrier. 
La  locution  souvent  employée  «  il  a  engendré  le  soleil», 
II,  12,  7;  III,  31,  15,;  32,  8;  49,  4,  n'implique  pas  nécessai- 
rement une  conception  différente  de  celle  qui  ramène  toutes 
les  œuvres  d'Indra  à  des  victoires  qu'il  remporte  sur  ses  en- 
nemis célestes.  On  la  trouve,  en  effet,  même  dans  des  pas- 
sages qui  font  mention  expresse  de  ces  victoires,  I,  32,  4; 
II,  19,  3  ;  VI,  30,  5.  Ailleurs  il  est  dit  plus  exactement  qu'In- 
dra a  conquis,  I,  100,  6  et  18  ;  III,  34,  9,  qu'il  a  gagné  comme 
un  joueur,  X,  43,  5,  ou  même  dérobé,  I,  175, 4  ;  IV,  30,  4;  VI, 
31,  3,  le  soleil,  qu'il  l'a  trouvé  dans  les  ténèbres  où  il  séjour- 
nait, III,  39,  5,  qu'il  a  découvert  la  prison  du  soleil,  X,  139,4, 
que  le  dieu  vainqueur  a  ouvert  la  voie  au  soleil,  X,  111,3,  ou 
encore  que  le  soleil  a  brillé  lors  de-  sa  victoire  sur  le  démon, 
VIII,  3,  19-20,  cf.  V,  33,4;  VIII,  82,  1-2,  cf.  4.  Nous  revien- 
drons, d'ailleurs,  sur  cette  conquête  du  soleil  dans  l'étude 
que  nous  consacrerons  aux  divers  ennemis  mythiques  d'Indra, 
et  particulièrement  à  Çushna  et  à  Svarbhânu.  Quelquefois  le 
soleil  est  considéré,  non  plus  comme  le  butin  de  la  victoire, 
mais  comme  l'arme  même  qui  sert  à  la  remporter.  Indra 
triomphe  des  races  ennemies  avec  le  soleil,  II,  11,  4;  X,  148, 
2,  auquel  sa  foudre  est  quelquefois  comparée,  VIII,  59,  2; 
il  brûle  le  démon  avec  les  rayons  du  soleil,  VIII,  12,  9,  ou, 
selon  l'expression  du  vers  I,  33,  8,  il  «  enveloppe  les  espions» 
de  l'éclat  du  soleil. 

L'intervention  des  hommes  dans  les  combats  où  Indra  con- 
quiert la  lumière,  I,  131,  3;  III,  31,  19;  VIII,  15,  12,  cf.  I, 
129,  2;  VIII,  46,  8,  s'expliquerait  parfaitement,  comme  nous 
le  verrons,  par  l'action  attribuée  au  sacrifice.  Ainsi  il  est  dit, 
au  vers  X,  138,  2,  que  le  soleil  a  brillé,  «  grâce  au  chant  con- 
forme à  la  loi  ».  Il  faut  cependant  reconnaître  que  les  mots 

1.   Particulièrement,  III,  p.  2i9. 
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jyoliset  svar  \  auxquels  nous  donnons  le  sens  de  «  lumière  », 
peuvent  être  et  sont  probablement  pris  métaphoriquement 
dans  un  certain  nombre  de  formules,  ainsi  que  l'expression 
svarvaj  jyotih,  VI,  47,  8,  qui  les  réunit  tous  les  deux.  Le  rap- 
prochement de  cette  expression  et  de  dyumnam  svarvat^  VI, 
19,9;  35,  2,  d'une  part,  et  de  l'autre  l'emploi  évidemment 
métaphorique  du  mot  dyumna,  dont  le  sens  primitif  est  aussi 
«  éclat,  splendeur»,  dans  une  formule  comme  celle  du  vers 
VII,  25,  3,  «  donne-nous  la  splendeur  et  la  richesse  »,  nous 
avertissent  que  la  splendeur, /yo^ù-;  VIII,  16,  10,  suar,  VIII, 
15,  12  ;  X,  167,  2,  conquise  par  Indra,  ou  par  les  hommes 
avec  l'aide  d'Indra  dans  les  combats,  peut  n'être  que  la 
gloire,  cette  gloire  qui  semble  les  élever  jusqu'au  ciel,  V,  35, 
8,  cf.  IV,  31,  15. 

Les  formules  mêmes  où  il  est  question,  non  pas  seulement  de 
la  conquête  de  la  lumière  (ou  de  la  splendeur) ,  avarshâti 
(cf.  svarshd,  Grassmann.  s.  v.),  mais  de  la  conquête,  ou  plus 
généralement  du  don  du  soleil,  peuvent  n'avoir  pas  toujours 
un  sens  mythique.  Demander  à  Indra  le  soleil  et  la  lumière, 
ce  peut  être  simplement  lui  demander  de  voir  longtemps  le 
soleil  se  lever,  IV,  25,  4,  de  rester  longtemps  en  vie,  cf.  I, 
10,  II,  pour  jouir  de  la  lumière,  VII,  32,  26.  Cette  prière 
serait  ainsi  l'équivalent  de  celle  qu'on  adresse  à  Indra,  III, 
36,  10;  VI,  17,  15,  comme  aux  autres  dieux,  pour  obtenir 
«  cent  ans  »  de  vie.  La  conquête  du  soleil  dans  les  combats 
pourrait  n'être  aussi  que  la  conquête  de  la  vie*. 

Cependant,  quand  on  voit  dans  les  formules  de  ce  genre, 
et  dans  celles  mêmes  qu'on  a  les  meilleures  raisons  de  pren- 
dre au  sens  figuré',  les  eaux  mentionnées  en  même  temps 
que  le  soleil,  I,  104,  6,  ;  VI,  31,  1;  46,  4;  VIII,  57,  9,  bien 
que  la  conquête  des  eaux  puisse  s'entendre  aussi  autrement 
qu'au  sens  mythique  \  ce  rapprochement  du  soleil  et  des  eaux 
semble  bien  révéler,  sinon  Vapplicalion,  au  moins  Yotigine 
mythique  de  la  formule.  Nous  retrouverons  du  reste  la  con- 
quête du  soleil  dans  les  mythes  de  Kutsa  et  d'Etaca,  et  il 
est  permis  de  chercher  ai   moins  une  allusion  à  ces  mythes 

1.  Svar  peut  aussi  designer  le  soleil  et  le  désigne  sûrement  dans  un  cer- 
tain nombre  de  passages.  Il  peut  designer  encore  le  ciel  lumineux. 

2.  Surtout  dans  les  énuraérations  qui  comprennent  avec  le  soleil  les 
enfants,  VI,  31,  1,  et  la  personne  même  des  suppliants,  VI,  4(i,  4;  V  I  30,  2. 
Voir  plus  haut,  p.  ITO,  note  3. 

3.  Comme  celle  du  vers  VI,  40,  'i.  Voir  la  note  précédente. 
4.  Voir  plus  haut,  p.  185  et  note  1. 
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dans  les  passages  qui  représentent  les  hommes  luttant,  comme 
ont  lutté  Etaça,  I,  61,  15,  et  Kutsa,  VI,  20,  5,  pour  la  con- 
quête du  soleil,  II,  19,  4,  qu'Indra  fait  apparaître  en  effet 
pour  le  mortel  qui  le  loue,  ibid.  5. 

L'emploi  métaphorique  du  mot  svar  désignant  la  gloire 
acquise  dans  les  combats  peut  avoir  une  origine  analogue. 
Le  mot  svarmîlha  (Grassmann,  s.  y.),  synonyme  de  svarshàti, 
renferme  la  racine  waVi  qui  désigne  d'ordinaire  l'épanchement 
des  dons  du  ciel.  Le  mot  svarshàti  lui-même,  comme  arnasâti 
«  conquête  des  eaux» ', désigne  au  vers  VI,  17,8,  cf.  I,  IG9,2, 
un  combat  qu'Indra  livre  pour  les  dieux,  c'est-à-dire  un  com- 
bat céleste,  dans  lequel  la  «  conquête  de  la  lumière  »  doit 
évidemment  être  prise  au  propre.  D'autre  part,  au  vers  I, 
130,  8,  où  c'est  le  «  sacrifiant  Arya  »  qui  est  secouru  par 
Indra  dans  les  combats  svarmûha,  la  «  peau  noire  »  qu'Indra 
a  soumise  à  Manu  (ou  à  l'homme),  à  supposer  que  cette  figure 
désigne  les  hommes  noirs  ennemis  des  ^ryas,  renferme  au 
moins  une  allusion,  que  fait  ressortir  encore  l'opposition  de 
svarmûha,  à  cette  «  peau  noire,  haïe  d'Indra  »  que  le  vers  IX, 
73,  5,  nous  montre  chassée  de  la  terre  «  et  du  ciel  »,  c'est- 
à-dire  aux  ténèbres.  De  même  encore,  si  les  suppliants  d'Indra 
lui  demandent  de  plonger  leur  ennemi  dans  les  ténèbres, 
X,  152,  4,  de  faire  que  la  lumière  triomphe  de  lui,  X,  89,  15, 
ce  n'est  vraisemblablement  pas  sans  penser  aux  démons 
qu'Indra  plonge  également  dans  les  ténèbres,  I,  32,  10;  V, 
32,  5;  VIII,  6,  17,  dont  il  triomphe  avec  le  soleil*,  II,  11,4; 
X,  148,  2,  qu'il  brûle  avec  les  rayons  de  cet  astre,  VIII,  12,  9. 
Même  allusion  encore  dans  la  prière  qui  est  adressée  à  Indra 
de  «  faire  briller  »  le  monde  entier  pour  le  méchant,  VI,  22,  8, 
si  même  celui  dont  la  lumière  doit  consommer  la  perte  n'est 
pas  là  un  être  surnaturel.  Au  vers  II,  II,  18,  la  formule  «  Tu 
as  fait  apparaître  la  lumière  pour  r.4rya  »  figure  dans  une 
énumération  des  exploits,  anciens  et  mythiques  d'Indra,  que 
ses  suppliants  le  prient  de  renouveler  en  leur  faveur. 

On  peut  se  demander  encore  si  le  combat  qu'Indra  livre 
pour  s'emparer  du  soleil  constitue  une  œuvre  réellement  dis- 
tincte de  son  œuvre  par  excellence,  c'est-à-dire  de  la  con- 
quête des  eaux  du  ciel.  La  victoire  d'Indra  dans  l'orage  doit 
avoir  pour  conséquence,  après  l'épanchement  des  eaux,  la 
réapparition  du  soleil  dans  le  ciel  rasséréné.  En  fait,  les  for- 

1.  Plus  haut,  p.  186. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  188. 
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mules  portant  qu'Indra  a  engendré  le  soleil,  qu'il  l'a  fait  mon- 
ter dans  le  ciel  et  l'y  a  soutenu,  se  rencontrent  assez  souvent 
dans  la  description  du  combat  qu'Indra  livre  pour  s'emparer 
des  eaux,  I,  51,  4;  52,  8;  II,  19,  3,  cf.  I,  100,  18  ;  III,  34, 
8  et  9.  Ailleurs  encore,  I,  55,  6,  l'apparition  de  la  lumière 
est  mentionnée  avec  l'épanchement  des  eaux  par  Indra  '. 

Mais  ce  n'est  pas  seulement  le  soleil  qu'il  fait  briller, 
c'est  aussi  l'aurore,  II,  21,  4.  Indra  a  engendré  le  soleil  et 
l'aurore,  III,  31,  15  ;  32,  8;  il  a  fait  briller  les  aurores  et  le 
soleil,  m,  44,  2;  cf.  V,  37,  1;  X,  111,  7;  il  a  «  ouvert» 
l'obscurité  avec  l'aurore  et  le  soleil,  I,  62,  5.  Quelquefois  il 
semble  présider  paisiblement  à  la  succession  des  aurores  et  des 
nuits,  VIII,  85,  1,  et  au  lever  quotidien  du  soleil,  VI,  30,  2, 
cf.  III,  49,  4.  D'ordinaire,  selon  une  conception  plus  conforme 
au  caractère  du  dieu  guerrier,  il  faut  qu'Indra,  pour  faire 
briller  l'aurore,  comme  pour  faire  briller  le  soleil,  brise  la 
prison  qui  les  retient  tous  les  deux,  VI,  17,  5  ;  il  faut  qu'il 
«  dérobe  »  les  aurores  avec  le  soleil,  II,  20,  5.  Nous  re- 
trouverons cette  conception  dans  le  mythe  des  Awgiras,  et 
nous  verrons  que  la  conquête  des  aurores  par  Indra  peut 
passer  pour  un  exploit  aussi  essentiel  de  ce  dieu  que  la 
conquête  des  eaux  célestes. 

Les  vaches  qui  figurent  souvent  dans  une  même  formule 
avec  le  soleil,  I,  7,  3;  II,  19,  3;  III,  34,  9;  VI,  17,  3;  32, 
2;  X,  138,  2,  ou  même  à  la  fois  avec  le  soleil  et  l'aurore,  I, 
62,  5;  II,  12,  7;  VI,  17,  5,  en  tant  que  trouvées,  conquises, 
délivrées,  etc.,  par  Indra,  peuvent,  comme  nous  l'avons  fait 
remarquer  déjà,  représenter  les  aurores  aussi  bien  que  les 
eaux.  Le  terme  figuré  ferait  dans  le  second  cas  double  emploi 
avec  le  terme  propre. 

C'est  ainsi  qu'au  vers  III,  31,  4,  où  il  est  dit  que  les  auro- 
res, reconnaissant  Indra,  sont  venues  à  sa  rencontre,  et  que 
le  dieu  est  devenu  le  maître  des  vaches,  ces  vaches  ne  difi'èrent 
vraisemblablement  pas  des  aurores  elles-mêmes.  Les  a  vaches 
des  nuits  »  qu'il  fait  apparaître,  III,  34,  3,  sont  peut-être 
aussi  les  vaches  qui  sortent  de  la  nuit,  c'est-à-dire  les  aurores 
qu'il  fait  briller  au  départ  de  la  nuit,  III,  30,  13,  en  chassant 
«  les  races  noires  »  qui  reviennent  chaque  jour,  toujours  les 
mêmes,  VI,  47,  21. 

L'aurore  est  rapprochée  du  soleil  comme  «  engendrée  » 
avec  lui  par  Indra,  même  dans  des  passages  qui  célèbrent  en 

1.  Cf.  plus  haut,  p.  189. 
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même  temps  la  conquête  des  eaux  par  le  même  dieu,  I,  32, 
1  ;  2  et  4  ;  VI,  30,  5  ;  X,  138,  1  et  2.  Ces  passages  nous 
montrent  que  les  /?ishis  ne  craignent  pas  de  mêler  dans  la 
description  des  exploits  d'Indra  l'action  qu'il  exerce  sur  les 
phénomènes  distincts  de  l'orage  et  du  lever  du  jour.  Il  suit 
de  là  que,  dans  d'autres  passages  cités  plus  haut,  l'œuvre 
d'Indra  faisant  apparaître  le  soleil,  quoique  figurant  dans 
une  même  formule  avec  la  conquête  des  eaux,  pourrait  être 
entendue  de  l'apparition  du  soleil  le  matin,  aussi  bien  que 
de  sa  réapparition  après  l'orage. 

A  propos  de  l'action  d'Indra  sur  les  phénomènes  solaires, 
je  ne  puis  passer  sous  silence  un  mythe  qui  semble,  au 
premier  abord,  contradictoire  avec  la  nature  essentiellement 
lumineuse  que  j'attribue  à  Indra.  Précisément  dans  l'un  des 
passages  où  la  «rivière»  céleste  qu'Indra  fait  couler  figure 
en  même  temps  que  l'aurore,  Indra  nous  apparaît  comme  l'en- 
nemi de  celle-ci  ;  il  brise  le  char  de  l'aurore  avec  sa  foudre, 
II,  15,  6.  D'autres  textes  encore  font  mention  de  ce  combat 
d'Indra  contre  l'aurore,  X,  73,  6.  Tremblante  devant  la 
foudre  d'Indra,  l'aurore  a  abandonné  son  char,  X,  138,5. 

Ce  serait  faire  fausse  route  que  de  chercher  dans  ce  mythe 
l'idée  d'un  obscurcissement  du  ciel  par  les  phénomènes  de 
l'orage.  L'obscurcissement  du  ciel  dans  l'orage  est  rœu\Te, 
non  d'Indra,  mais  de  son  ennemi.  Le  détail  de  la  «  foudre  » 
est  sans  importance.  Il  s'explique  par  la  confusion  fréquente 
des  phénomènes  de  l'orage  et  du  lever  du  jour  représentés 
par  les  mêmes  mythes,  et  particulièrement  par  l'habitude 
prise  de  donner  la  même  arme  à  Indra  dans  tous  ses  combats. 
Le  combat  d'Indra  contre  l'aurore  appartient  au  même  ordre 
de  mythes  que  le  combat  d'Indra  «  contre  les  dieux  »  dont  il 
est  rapproché  dans  l'hymne  IV,  30.  Nous  verrons,  dans  la 
quatrième  partie  ^  que  les  dieux  combattus  par  Indra  sont 
des  gardiens  avares  des  trésors  célestes  qui.  par  opposition 
au  dieu  essentiellement  libéral,  offrent  un  caractère  qui  les 
assimile  dans  une  certaine  mesure  aux  démons.  Aux  vers  3- 
G  do  l'hymne  IV,  30,  on  voit  Indra  leur  «voler»  le  soleil 
pour  le  faire  paraître  aux  regards  des  hommes  ^  Le  combat 
contre  l'aurore  dont  la  description  suit  presque  immédiate- 
ment aux  vers  8-11,  doit  être  également,  si  étrange  que  la 

1.  m,  pages  77-79. 

2.  Quoiiiue  irordinaire  les  dieux  en  général,  aussi  bien  qu'Indra  en  parti- 
culier, soient  considérés  comme  faisant  la  lumière,  X,  66,  1  et  pansini. 
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chose  puisse  sembler  à  première  vue,  un  combat  pour  Ja 
lumière  :  «  8.  Et  tu  as  accompli  cet  exploit,  ô  Indra,  cette 
œuvre  héroïque,  de  frapper  la  méchante  femme,  la  fille  du 
ciel.  —  9.  La  fille  du  ciel,  l'aurore  pleine  d'orgueil,  toi,  réelle- 
ment grand,  ô  Indra,  tu  l'as  brisée.  — 10.  L'aurore,  eff'rayée, 
s'est  élancée  hors  de  son  char  brisé,  quand  le  mâle  l'a  frap- 
pée. —  II.  Son  char  est  resté  complètement  brisé  sur  la 
Vipâç*;  elle  s'est  élancée  du  haut  du  ciel'^».  On  voit  que 
l'aurore  a  ici,  comme  les  dieux  auxquels  Indra  livre  bataille, 
un  caractère  quasi  démoniaque.  C'est  que  le  phénomène  qui 
annonce,  plutôt  qu'il  ne  fait  le  jour,  semble  parfois  le 
retarder  par  sa  trop  longue  durée.  Cette  idée  est  formelle- 
ment exprimée  au  vers  V,  79,  9  :  «  Brille,  fille  du  ciel,  ne  laisse 
pas  traîner  ton  œuvre  en  longueur,  de  peur  que,  pareil  à  un 
voleur  perfide,  le  soleil  ne  te  brûle  de  son  éclat.  »  Dans  notre 
mythe,  c'est  Indra  qui  joue  le  rôle  du  soleil,  ou  qui,  du  moins, 
fraye  un  passage  à  l'astre  du  jour  à  travers  l'aurore.  Dans 
l'une  des  formules  mêmes  qui  nous  le  montrent  brisant  avec 
sa  foudre  le  char  de  l'aurore,  nous  lisons  «  qu'il  fend  avec  les 
rapides  celles  qui  ne  le  sont  pas»;  II,  15,6.  Les  «rapides» 
sont  probablement  les  prières  des  Awgiras  ou,  plus  générale- 
ment, des  anciens  sacrificateurs  que  nous  verrons  intervenir, 
à  titre  d'auxiliaires,  dans  les  combats  du  dieu.  Celles  qui 
ne  sont  pas  «  rapides  »  doivent  être  les  aurores  elles-mêmes, 
peut-être  aussi  les  eaux,  puisque  le  même  passage  mentionne 
encore,  ainsi  que  nous  l'avons  remarqué  déjà 3,  une  rivière 
céleste. 

Ainsi,  l'aurore  que  combat  Indra  est  une  aurore  trop  lente, 
et  que  sa  lenteur  fait  assimiler  à  la  nuit.  L'apparition  du  soleil 
est  une  victoire  qu'Indra  remporte  sur  elle,  autant  que  sur  les 
ténèbres.  Bref,  l'action  du  dieu  guerrier,  quand  elle  s'exerce 
sur  les  phénomènes  solaires,  a  toujours  pour  objet  la  con- 
quête de  la  lumière  *,  comme  elle  a  toujours  pour  objet,  dans 
les  phénomènes  météorologiques,  la  conquête  des  eaux. 

On  peut  rattacher  à  l'un  et  à  l'autre  ordre  de  phénomènes 
l'œuvre  par  laquelle  Indra  soutient  les  mondes,  II,  12,2;  15, 
2;  17,  5  et  passiin,  étaye  le  ciel  et  la  terre,  X,  89,  4,  ou,  selon 

1.  Ici,  probablement,  une  rivière  céleste. 

2.  Littéralement,  «  du  lieu  éloigné  »,  paràuatah. 

3.  Page  192. 

4.  Nous  reviendrons  encore  sur  ce  point,  à  propos  du  combat  d'I.idra 
contre  Çushna. 

Bergaione,  La  Reli^on  védique,  II.  13 
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l'expression  du  vers  X,  44,  8,  les  deux  coupes,  en  les  sépa- 
rant, élargit  la  terre  en  étayant  le  ciel,  VIII,  78,  5'.  Les  deux 
mondes,  qui  paraissent  rétrécis  et  confondus  pendant  la  nuit, 
semblent  élargis  et  séparés  au  lever  du  jour,  et  certaines  for- 
mules nous  montrent  en  effet  Indra,  en  même  temps  qu'il  élar- 
git, sépare  ou  étaye  le  ciel  et  la  terre,  «  faisant  briller  le 
soleil  »,  VIII,  3,  6,  «engendrant  le  soleil  et  l'aurore»,  III, 
32,  8,  «ouvrant  les  ténèbres  avec  l'aurore  et  le  soleil»,  I, 
62,  5.  Le  rapport  entre  les  deux  œuvres  est  mieux  marqué 
encore  au  vers  X,  134,  1,  où  il  est  dit  qu'Indra  a  élargi  les 
deux  mondes  «  comme  l'aurore  »,  et  au  vers  VIII,  12,  7,  por- 
tant qu'il  les  a  «  fait  croître  comme  le  soleil  » .  Le  vers  X,  1 1 1 , 
b,  enfin,  porte  expressément  qu'Indra  a  étendu,  c'est-à-dire 
agrandi  le  ciel,  «tout  grand  qu'il  est»,  avec  le  soleil,  et 
le  soleil  est  peut-être  aussi  «l'étai»  avec  lequel  il  le  sou- 
tient. Mais  la  victoire  d'Indra  dans  l'orage  a  les  mêmes 
effets  que  le  lever  du  jour.  Elle  aussi  rouvre  l'espace,  un  in- 
stant fermé  par  la  nuée,  qui  s'étend  entre  la  terre  et  le  ciel, 
et  au  vers  I,  103,  2,  la  formule:  «  Indra  a  soutenu  et  élargi  la 
terre  »  est  immédiatement  suivie  de  cette  autre  :  «  D'un  coup 
de  foudre  il  a  répandu  les  eaux  ;  »  cf.  VII,  20,  4  et  V,  31,  6. 
Ajoutons,  pour  justifier  le  rapprochement  de  cette  nou- 
velle œuvre  d'Indra  et  de  ses  autres  exploits,  tant  solaires 
que  météorologiques,  que  «  la  séparation  »  et  «  l'étayement  » 
du  ciel  et  de  la  terre  sont  quelquefois  donnés  comme  le 
résultat  de  sa  victoire  sur  un  démon,  V,  29,  4,  qui  les  avait 
enveloppés,  VIII,  G,  17,  que  le  ciel  et  la  terre  étaient 
«cachés»,  VIII,  85,  16,  comme  la  lumière  et  les  eaux,  et 
qu'Indra  a  dû  les  trouver,  ihid.,  et  les  conquérir  comme 
elles,  III,  34,  8.  La  formule  la  plus  caractéristique  est  peut- 
être  celle  du  vers  II,  13,5,  d'après  laquelle  Indra,  en  frap- 
pant le  démon  et  en  délivrant  les  eaux,  a  «  fait  voir  le  ciel 
à  la  terre  » . 

§   IV.  —  LA   CONQUÊTE   D'AGNI  ET  DE   SOMA. 

Dans  l'étude  que  nous  avons  consacrée  aux  fonctions 
solaires  d'Indra,  nous  avons  vu  le  soleil  compris,  avec  les 
aurores,  au  nombre  des  dons  et  des  conquêtes  du  dieu.  Précé- 

1 .  Cf.  les  formules  qui  font  d'Indra  le  «  père  »  du  ciel  et  de  la  terre,  plus 
haut,  p.  162. 
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demment,  dans  des  formules  où  figurait  la  vache ,  soit  comme 
représentation  directe,  soit  comme  image  terrestre  des  auro- 
res et  des  eaux  du  ciel,  nous  avions  rencontré  aussi  le  cheval. 
Le  cheval  pouvait,  comme  la  vache,  rappeler  ses  prototypes 
célestes,  c'est-à-dire  le  soleil  et  aussi  l'éclair.  Le  cheval  dont 
Indra  «  fend  l'étable  »,  en  même  temps  que  celle  de  la  vache, 
VIII,  32,  5,  cf.  34, 14,  a  dû  être,  au  moins  à  l'origine,  un  ani- 
mal mythique,  et  son  étable  rappelle  celle  du  soleil  qu'Indra 
fait  briller  aux  regards  des  hommes,  YIII,  6,  25.  Ajoutons  que 
les  éléments  mâles  des  phénomènes  célestes  figurent  encore, 
dans  des  formules  analogues,  sous  les  noms  d'Agni  et  de  Soma. 
L'un  des  résultats  de  la  victoire  d'Indra  sur  le  démon  Ahi  a 
été  de  faire  briller  les  feux,  agnayah,  et  Soma,  VIII,  3,  20. 
Indra  a  engendré  Agni,  III,  31,  15,  entre  deux  pierres, 
qui  représentent  sans  doute  les  deux  mondes,  II,  12,  3;  il  a 
trouvé  Agni  caché  dans  les  eaux,  X,  32,  6.  Mais,  surtout,  il 
a  conquis  le  Soma  on  même  temps  que  les  vaches,  I,  32,  12, 
cf.  X,  138,2;  il  l'avolé  pour  le  boire',  cf.  III,  48,  4;  VIII,  4,  4. 
C'est  le  Soma  qu'il  a  choisi  pour  prix  de  sa  victoire  sur  le 
démon,  III,- 36,  8.  Après  cette  idctoire,  le  Soma  lui  a  appar- 
tenu, à  lui  seul,  VII,  98,  5  ;  il  en  a  été  le  «  roi  » ,  VI,  20,  3.  Il 
l'a  fait  sortir,  comme  les  vaches,  de  l'enveloppe  [apàvHnot)  qui 
le  retenait, III, 44,  5.  lia  trouvé  dans  le  ciel  l'ambroisie  cachée, 
VI,  44,  23,  ou,  selon  l'expression  du  vers  III,  39,  6,  il  a  trouvé 
dans  le  séjour  delà  vache  la  liqueur  cachée  qui  a  «  des  pieds  » 
et  «  des  sabots  »,  c'est-à-dire  le  Soma,  sous  la  figure  du  cheval. 
C'est  aussi  Indra  qui  a  mis  dans  les  vaches,  VIII,  32,  25,  dans 
les  vaches  «  crues  »,  VIII,  78,  7,  noires  ou  rouges,  I,  62,  9, 
cf.  VIII,  82,  13,  auxquelles  il  «  ouvre  les  portes  »,  VI,  17,  6, 
c'est-à-dire  dans  les  nuages  ou  dans  les  nuits  et  dans  les 
aurores,  le  lait  brillant  et  «  cuit  »,  la  «  grande  splendeur 
cachée  dans  leurs  entrailles  »,  III,  30,  14,  qui,  comme 
nous  avons  eu  l'occasion  de  le  remarquer  déjà  ^,  n'est  autre 
qu'Agni  ou  Soma  lui-même. 

En  somme,  tous  les  éléments  des  phénomènes  célestes,  les 
mâles  ainsi  que  les  femelles,  figurent  dans  le  mythe  d'Indra, 
comme  conquis  et  communiqués  aux  hommes  par  ce  dieu  à  la 
fois  guerrier  et  libéral.    11  nous  reste,  après  avoir  énuméré 


1.  Cf.  plus  bas,  p.  24G,  les  passages   qui  nous  montrent  Indra  buvant  le 
Soma  dans  le  ciel,  le  buvant  dès  sa  naissance. 

2.  Page  83  et  notes  2  et  3. 
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les  trésors  dont  il  s'empare  et  qu'il  distribue,  à  parler  des 
ennemis  auxquels  il  les  ravit. 


SECTION  IV. 
Les  ennemis  d' Indra. 

§   I«^   LES   VfilTRAS,   AHI-VfllTRA. 

Le  nom  le  plus  ordinaire  de  l'ennemi  ou  des  ennemis  com- 
battus et  détruits  par  Indra  est  vritra,  d'où  la  qualification 
de  vrilra-ha)i  que  les/Jishis  donnent  à  ce  dieu,  tantôt  comme 
une  épithète  de  nature,  I,  16,  8;  84,  3;  186,  6;  III,  30,  5; 
31,  14;  52,  7;  V,  40,  4;  VI,  45,  5;  47,  6;  VIII,  1,  14;  2, 
26;  4,  II;  6,  40;  13,  15;  24,  8;  27,  8  ;  33,  1  et  14; 
50,  15;  55,  9;  67,  7;  82,  4;  15, 18;  20  et  33;  86.  4;  IX,  98, 
10;  113,  1;  X,  74,  6;  152,  2;  153,  3;  cf.  I,  100,  2,  tantôt 
en  insistant  sur  l'idée  des  combats  qu'il  livre,  ou  auxquels  il 
prend  une  part  quelconque,  I,  81,  1;  III,  47,  2;  54,  15; 
VII,  31,  6;  32,  6;  VIII,  32,  11;  45,  25;  46,  13;  51,  11; 
55,  10;  59,  1  ;  79,  1  ;  85,  19;  X,  103,  10;  133,  1  ;  138,  5,  et 
qui  sont  eux-mêmes  désignés  souvent  par  les  termes  de 
vvitrà-halya,  I,  52,  4;  IV,  24,  2;  VI,  23,  2;  25,  1;  36, 
2;  VII,  19,  10;  VIII,  52,  12;  X,  22,  10;  de  vàrtra-hatya, 
111,37,  \  Qtàe  vvitra-lùrya^Vl,  18,  6;  34,  5;  38,  5,  rap- 
prochés quelquefois  de  celui  de  vTitra-lian,  VIU,  24,  2;  37, 
1.  Cette  épithète,  vrùra-han,  appartient  en  propre  à  Indra, 
le  vritra-ltan  par  excellence,  j  y  es  htha,  VIII,  59,  1,  le  vritra- 
han-lauia  (superlatif  de  vrilra-han),  V,  35,  6;  40,  1;  VIII, 
3,  17;  6,  37;  24,  7;  82,  30  et  32;  86,  5,  à  lui  dont  les  dieux 
reconnaissent  la  supériorité  dans  le  vr ùra- ha ty a,' Yl,  25,  8, 
à  lui  enfin  qui  est  né,  VIII,  78,  5,  et  qui  a  grandi,  X,  55, 
pour  le  vrilra-halya.  Elle  suffirait,  à  elle  seule,  pour  le  carac- 
tériser, et  l'auteur  du  curieux  hymne  VIII,  29,  où  les  prin- 
cipaux dieux  védiques,  sans  être  nommés,  sont  successive- 
ment désignés  par  leurs  attributs  essentiels,  ne  trouve  rien  de 
mieux,  pour  désigner  Indra,  que  de  dire,  au  vers  IV  :  «  Il  yen 
a  un  qui  porte  la  foudre  placée  dans  sa  main,  et,  avec  cette 
foudre,  il  frappe  les  Vritras.  »  Si  la  qualification  de  vvitra- 


—  197  — 

han,  et  même  celle  de  vvilra-lian-tama,  sont  aussi  données, 
et,  plus  généralement,  si  la  victoire  sur  un  ennemi  désigné 
par  le  nom  de  vritra  est  rapportée  également  à  d'autres 
dieux,  c'est  que  ces  dieux,  Agni,  Soma,Bnhaspati,  les  Maruts, 
sont,  comme  nous  le  verrons,  les  alliés  ordinaires  d'Indra  et 
ses  compagnons  dans  un  exploit  qui  est,  avant  tout,  le  sien  *. 

Nous  trouvons,  à  côté  du  composé  vritra-han^  les  éléments 
de  ce  composé,  au  vers  VIII,  78,  3  :  «  Que  le  Vrilrahan  frappe 
Vvilra!  »  cf.  X,  152,  3,  et  au  vers  VIII,  17,  9:  «  0  Vritrahan, 
frappe  les  vvilras,  »  cf.  ibid.  8.  On  voit  par  là  que  notre  mot 
est  susceptible  de  deux  interprétations;  le  premier  terme  du 
composé  pouvant  être  pris  soit  au  singulier,  soit  au  pluriel. 
Et,  de  même  qu'il  peut  signifier  «  meurtrier  de  VVitra  »  ou 
«  du  vritra  »  et  «  meurtrier  des  vvitras  »,  le  composé  vritra- 
hatya  et  ses  synonymes  peuvent  aussi  signifier  «  meurtre, 
défaite  de  Vritra  »,  ou  «  du  vritra  »,  ou  «  des  vrilras^K 

Qu'on  choisisse  d'ailleurs  le  singulier  ou  le  pluriel,  le  mot 
vritra  pourra,  dans  l'un  et  l'autre  cas,  désigner  tantôt  un 
ennemi  mythique,  tantôt  un  ennemi  réel,  humain.  En  efi'et, 
lors  même  que  ce  mot,  construit  séparément  dans  la  phrase, 
porte  la  désinence  distinctive  du  singulier  ou  du  pluriel, 
l'emploi  du  pluriel,  I,  4,  8;  7,  5;  53,  6  ;  III,  30,  4  et  22;  VI, 
26,  8;  44.  14;  VII,  23,  3;  30,  2;  83,  9;  IX,  109,  14,  n'en 
exclut  pas,  comme  on  le  verra,  l'application  à  l'ennemi  mythi- 
que, quoique  celui-ci  soit  plus  souvent  nommé  au  singulier, 
et  l'emploi  du  singulier,  I,  80,  10;  IV,  17,  8;  V,  42,  5;  VII, 
20,2;  21  6;  VIII,  2,  32  et  36;  X,  104,  10,  pouvant  s'ex- 
pliquer dans  le  sens  collectif,  n'est  pas  par  lui-même  plus 
caractéristique. 

Il  ne  faudrait  pas  croire  non  plus  que  l'emploi  du  présent, 
1, 102,  7 ;  IV,  17,  19;  VI,  56,  2;  57,  3;  VII,  22, 2 ;  83,  9;  85,  3; 
VIII,  15,  3  et  11;  17,8;  51,  8;  79,  4  et  5;  84,  9  ;  88,  6  ;  IX, 
1,  10,  ni  même  celui  de  l'impératif,  ou  du  subjonctif  faisant 
fonction  d'impératif  ou  de  futur,  ou  de  tout  autre  tour  équiva- 
lent,   m,   37,    5;    IV,   22,    9;    24,   10;  VI,  37,   5;   VIII, 

\.  C'est,  semble-t-il,  abusivement  que  l'épithète  vvitra-han-tnmn  est  donnée 
aux  Açvins,  VIII,  8,  9  et  22,  cf.  VIII,  9,  i\,  qui  ne  sont  pas  des  dieux  guer- 
riers. Quand  un  poète  donne  au  couple  formé  d'Indra  et  de  Varuna  l'épi- 
thète  équivalente  vvitra-turâ,  VI,  68,  2,  cf.  YII,  S3,l,il  attribue  à  ce  couple 
une  qualification  qui  ne  convient  qu'à  l'un  des  dieux  qui  le  composent.  En 
revanche,  Indra  est,  aux  vers  VI,  68,  3;  VII,  83,  9;  85,  3,  expressément  opposé 
à  Varu?ia,  en  tant  que  meurtrier  de  Vritra  ou  des  Vz-itras  (voir  quatrième 
partie,  vol.  III,  p.  139-149). 
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17,  9;  78,  3;  82,  7;  IX,  23,  7;  X,  116,  1;  152,  3,  cf.  I, 
23,  9,  dans  les  formules  qui  célèbrent  les  exploits  d'Indra  ou 
qui  invitent  ce  dieu  à  les  renouveler,  limite  l'application 
du  mot  vvitra,  soit  singulier,  soit  pluriel,  aux  ennemis  ter- 
restres. Nous  verrons,  en  effet,  que  les  exploits  d'Indra  contre 
le  démon  Vritra  se  renouvellent  sans  cesse,  comme  les  phé- 
nomènes dont  ils  sont  l'expression  mythique.  Il  ne  coûtait 
rien  non  plus  aux  /?ishis  de  considérer  ces  phénomènes, 
malgré  leur  généralité,  comme  se  produisant' tout  particuliè- 
rement pour  le  sacrificateur,  ou  même  grâce  à  son  interven- 
tion *.  Les  détails  de  ce  genre,  dans  les  formules  relatives  aux 
combats  d'Indra  contre  un  ennemi  désigné  par  le  nom  do 
vrilra,  IV,  21,  10;  X,  28,  7;  42,  5;  Vàl.  1,  2,  cf.  I,  106,  6, 
ne  nous  interdiraient  donc  pas  non  plus  par  eux-mêmes  une 
application  de  ces  formules  aux  combats  célestes.  La  victoire 
remportée  sur  les  démons  aurait  pu  même,  comme  on  le 
verra,  être  directement  attribuée  au  sacrificateur,  aidé  d'In- 
dra ^  V,  37  ;  4  ;  VII,  48,  2,  cf.  III,  53,  11  ;  VI,  25,  6;  33,  1  ; 
VII,  19,  3;  32,15;  VIII,  21,  12;  89,  2. 

Il  y  a  cependant  des  cas  où  le  mot  vritra  ne  peut  guère  être 
appliqué  qu'à  des  ennemis  terrestres.  Tels  sont  ceux  où 
Indra  ^  est  invoqué  contre  deux  sortes  de  vrilra,  cf.  VI,  19, 
13,  les  /Iryas  et  les  Dàsas,  VI,  22,  10;  33,  3.  Nous  montre- 
rons, il  est  vrai,  que  le  mot  ddsa  est  lui-même  équivoque, 
comme  le  mot  vrilra,  qu'il  peut  désigner  des  démons  aussi 
bien  que  les  peuples  de  race  non  aryenne.  Mais  l'opposition 
du  nom  des  /Iryas^  le  précise  suffisamment  dans  le  second 
sens,  et  ce  rapprochement  des  deux  noms  et  de  celui  de  vritra 
nous  montre  en  même  temps  que  le  dernier  pouvait  être 
appliqué  même  à  l'ennemi  de  race  aryenne.  Il  arrive  aussi 
quelquefois  que  la  description  du  combat,  livré  d'ailleurs 
par  les  hommes  eux-mêmes,  renferme  des  détails  qui  parais- 
sent bien  s'appliquer  à  un  combat  réel;  par  exemple,  la  lutte 

1.  Voir,  plus  bas,  chapitre  II. 

2.  Ou  d'Indra  el  Agni,  VI,  GO,  1;  d'Agni  seul,  VI,  13,  3;  d'Indra  et  Vàju, 
VU,  92,  4;  d'Indra  et  Varu?ia,  IV,  il,  2;  des  Maruts,  YII,  .'iS,  4;  de  Manju, 
X,  83,  7. 

3.  Des  formules  analogues  sont  adressées  à  Indra  et  Agni,  YI,  60,  6  ;  à 
Agni  seul,  X,  69,  6;  à  Indra  et  Varuna,  VII,  83,  1. 

4.  Quoiiiue,  à  la  rigueur,  ce  nom  put  aussi  s'appliquer  aux  dieux  opposés 
aux  démons  (Indra  le  reçoit  au  vers  V,  34,  6,  où  il  est  opposé  au  Dàsa),  et 
que  le  mal  vienne  quelquefois  de  certains  dieux,  aussi  bien  que  des  démons 
(voir  la  quatrième  partie). 
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corps  à  corps  {littéralement,  le  pugilat),  l'usage  des  che- 
vaux, etc.,  I,  8,  2,  cf.  VI,  26,  2  ;  46,  1. 

Beaucoup  plus  souvent,  les  détails  qui  peuvent  servir  à  dé- 
terminer l'application  du  nom  de  vritra  suggèrent,  au  con- 
traire, l'idée  d'un  ennemi  mythique,  d'un  démon. 

Tout  d'abord,  le  mot  vritra  ûgure  dans  des  énumérations 
comprenant  différents  noms  de  démons  que  nous  retrouverons 
plus  loin,  I,  103,  8;  II,  II,  18;  III,  30,8;  VIII,  32,  26; 
X,  48,  8. 

C'est  certainement  le  démon,  et  non  un  ennemi  terrestre, 
qui  a  fait  fuir  les  dieux  quand  ils  ont  abandonné  Indra,  VIII, 
85, 7.  Plus  généralement,  il  faut  appliquer  aux  combats  d'Indra 
contre  le  démon  les  formules  où  les  dieux,  et  particulièrement 
les  Maruts,  interviennent,  soit  pour  l'exciter,  III,  32,  4,  pour 
lui  donner,  comme  ailleurs  les  sacrificateurs  terrestres,  la 
force  d'accomplir  ses  exploits,  III,  47,  3  ;  X,  55,  7,  soit  sim- 
plement pour  le  mettre  en  avant,  VIII,  12,  22,  pour  le  choi- 
sir comme  unique  combattant,  IV,  19,  1,  ou  pour  se  joindre 
à  lui  comme  alliés,  X,  113,  2.  Si  les  hommes,  en  efifet,  peu- 
vent jouer  dans  les  combats  célestes  un  rôle  qui  les  assi- 
mile aux  dieux,  les  dieux  ne  jouent  pas  inversement,  dans  les 
combats  terrestres,  un  rôle  qui  les  assimilerait  aux  hommes. 

L'ennemi  vaincu  par  des  sacrificateurs  humains,  au  vers 
I,  36,  8,  cf.  7,  est  aussi  le  démon,  puisque  le  résultat  de  cette 
victoire  est  la  conquête  des  deux  mondes  et  des  eaux.  Les 
eaux  coulent  également  à  la  suite  du  combat  heureux  livré 
par  Indra  à  Vritra  dans  l'intérêt,  soit  de  Purukutsa,  I,  174,  2, 
soit  de  Manus,  I,  52,  8,  cf.  I,  165,  8;  II,  20,  7.  En  même 
temps,  le  soleil  apparaît  dans  le  ciel,  I,  51,  4;  52,  8,  ainsi 
que  l'aurore,  I,  32,  4.  Il  est  dit  d'Indra,  frappant  Vritra  pour 
Manu  ou  pour  l'homme,  que  c'est  lui  qu'il  faut  invoquer 
dans  le  combat  pour  la  conquête  du  soleil,  II,  19,  4. 

Les  eaux  et  la  lumière  sont  le  prix  ordinaire  des  victoires 
mythiques  et,  particulièrement,  de  celles  qu'Indra  remporte 
sur  le  démon  Vritra.  L'épanchement  des  eaux  surtout  est  un 
détail  qu'on  retrouve  fréquemment  dans  les  formules  où  elles 
sont  célébrées,  I,  52,  2;  56,  5  =  85,  9;  56,6;  61,  12;  165,  8; 
III,  32,  6;  IV,  18,  7;  VIII,  6,  13;  65,  3;  X,  104;  9;  147,  1, 
et,  comme  nous  l'avons  annoncé  plus  haut,  cet  exploit  d'Indra 
se  renouvelle  sans  cesse.  D'après  le  vers  IV,  19,  8,  bien  des 
aurores  et  bien  des  automnes,  c'est-à-dire  bien  des  années, 
ont  vu  Indra  frapper  Vritra  et  délivrer  ainsi  les  rivières  que  le 
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démon  retenait  prisonnières,  pour  les  faire  couler  sur  la  terre. 
Au  vers  VIII,  78,  4,  il  est  invité,  par  l'intermédiaire  des  dieux 
Maruts,  à  reproduire  le  même  exploit  dans  l'avenir,  c'est-à- 
dire  toujours  à  frapper  Vritra,  à  faire  couler  les  eaux,  et,  en 
même  temps,  à  conquérir  la  lumière*. 

Si  le  butin  de  ces  combats  consiste  souvent  en  vaches,  c'est 
que  la  vache  est,  comme  on  sait,  dans  la  mythologie  védique, 
la  représentation  consacrée  des  aurores  et  des  eaux.  Les 
«  vaches  des  nuits  »,  qu'Indra  fait  apparaître  quand  il  a 
vaincu  Vritra,  III,  34,  3,  sont  sans  doute  les  aurores  sortant 
des  ténèbres.  Au  vers  X,  89,  7,  les  vaches  dont  il  s'empare 
en  brisant  la  montagne  ne  diffèrent  probablement  pas  des 
rivières  auxquelles  il  ouvre  un  lit  en  brisant  les  forteresses 
de  Vritra,  c'est-à-dire  des  eaux  célestes.  Car,  si  les  rivières 
terrestres  passent  pour  avoir  été  elles-mêmes  délivrées  par 
Indra,  dans  sa  lutte  contre  Vritra,  III,  33,  6,  c'est  qu'on  se  les 
représente  comme  descendues  du  ciel,  ainsi  que  les  eaux 
qu'elles  roulent.  Dans  l'hymne  1,32,  où  la  victoire  d'Indra  sur 
Vritra  *  est  longuement  célébrée,  les  eaux  qu'il  fait  couler  en 
fendant  le  sein  des  montagnes,  c'est-à-dire  des  nuages  (vers  I  j- 
sont  comparées  à  des  vaches  (vers  II  et  XI,  cf.  XII).  Il  en 
est  de  même,  au  vers  I,  61,  10^  des  rivières  délivrées  par 
Indra  du  démon  Vritra  qui  les  «  enveloppait  ». 

Nous  devons  nous.arrêter  à  cette  dernière  expression  et  en 
rapprocher  les  expressions  analogues.  On  lit  souvent,  dans 
les  formules  relatives  au  combat  d'Indra  contre  Vritra,  que 
ce  dernier  avait  enveloppé,  vrilvî,  I,  52,  6,  vavrivàmsam,  II, 
14,  2;  m,  32,  6;  IV,  16,  7;  VI,  20,  2;  IX,  61,  22,  les 
eaux,  et  il  y  reçoit  aussi  l'épithète  nadî-vvit  «  qui  enveloppe 
les  rivières  »,  I,  52,  2  ;  VIII,  12,  26.  Toutes  ces  expressions 
sont  autant  d'allusions  au  nom  de  vritra,  formé  de  la  racine 
vvi  et  signifiant  proprement  1'  «  enveloppcur  ».  C'est  par  un 
jeu  étymologique  du  même  genre  qu'on  dit  d'Indra,  vainqueur 
de  Vritra,  qu'il  a  «  enveloppé  l'enveloppcur  »,  III,  34,  3, 
qu'il  lui  a  «  apporté  »  un  lien  ^  II,  30,  2,  et  qu'il  a  ouvert, 

1.  Au  vers  VIII,  15,  6,  les  eaux  qu'Indra  est  prié  de  conquérir  «  de  jour 
en  jour  »  pour  les  chantres  qui  le  louent  m  maintenant  »  comme  autrefois, 
sont  sans  doute  aussi  celles  qu'il  conquiert  sur  le  démon  V?'itra,  «  leur 
époux  »  ;  c'est,  du  moins,  ce  qu'on  peut  induire  l'épithète  vrishapatnih, 
rapprochée  de  hatavrisfmih,  IV,  17,  3. 

2.  Appelé  aussi  Ahi  ;  voir  plus  bas,  p.  20'i. 

i.  Cf.  l'emploi  de  la  racine  />/(rî  avec  l'accusatif  du  nom  de  l'arme,  I,  32,  9; 
II,  30,  3.  Le  sens  que  je  donne  au  mot  si?ia,  en  le  rattachant  à  la  racine  si 
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«  développé,  apa  vri  »,  la  cachette  des  eaux,  I,  32,  11  ;  51 ,  4, 
retable,  VIII,  55,  3;  X,  28,  7,  les  portes,  III,  31,  21,  qui 
retenaient  les  vaches  prisonnières. 

«  L'enveloppeur  »  des  eaux,  cf.  I,  32,  8;  IV,  19,  5  et  8, 
ou,  comme  on  appelle  encore  Vritra,  lepariclhi,  «  l'enceinte  » 
des  rivières,  III,  33,  6,  représente-t-il  le  nuage  ?  Il  ne  faut 
pas  oublier  que,  en  général,  les  nuées  sont  confondues  avec  les 
eaux  elles-mêmes,  ou  en  sont  distinguées  tout  au  plus  comme 
les  vaches  du  lait  qu'elles  donnent.  Le  démon,  il  est  vrai, 
pourrait  être  le  nuage  qui  ne  donne  pas  ses  eaux,  et  il  est 
probable  que,  en  ejBfet,  le  nuage  est  entré  pour  quelque  chose 
dans  la  conception  mythique  de  Vritra.  Mais  le  nuage  lui- 
même  est  le  plus  souvent  caché  pendant  la  sécheresse,  et 
si  «  l'enveloppeur  »  des  eaux  représente  le  séjour  où  elles 
sont  retenues,  il  doit  être  identifié  plutôt  avec  ce  réceptacle 
invisible,  avec  ce  monde  mystérieux  qui  retient,  avec  les  eaux 
elles-mêmes',  le  nuage  qui  les  renferme.  En  fait,  un  passage, 
I,  54,  10,  où  Indra  est  représenté  délivrant  les  eaux  conte- 
nues dans  une  enveloppe  [vavri],  qui  n'est  autre  sans  doute 
que  Vritra,  place  dans  le  ventre  du  démon  non  plus  les  eaux 
seulement,  mais  la  «  montagne  »,  c'est-à-dire  le  nuage. 

Distingué,  en  tant  qu'être  animé,  dulieu  invisible  qu'il  paraît 
personnifier,  Vritra  a  une  retraite  mystérieuse,  ninya,  d'où 
s'échappent  les  eaux,  quand  elles  ont  été  délivrées  par  Indra, 
I,  32,  10  ;  il  est  couché  au  fond,  c'est-à-dire  dans  la  partie  la 
plus  reculée  de  l'espace,  rajaso  budhnam  âçayat,  I,  52,  6, 
sur  un  plateau  élevé,  I,  80,  5,  d'où  Indra  le  fait  tomber,  VIII, 
3,  19,  en  même  temps  qu'il  fait  couler  les  eaux,  I,  80,  5,  ou, 
dans  le  langage  mythique,  qu'il  chasse  les  vaches  de  la  mon- 
tagne, VIII,  3.  19.  Bref,  la  conception  de  Vritra  rappelle 
celle  de  la  mère,  ou  mieux,  puisqu'il  s'agit  d'un  être  mâle, 
celle  du  père  caché"^.  On  verra,  dans  la  quatrième  partie^,  qu'il 

«  lier»,  lui  convient  également  dans  ses  deux  autres  emplois,  au  vers  III,  6:',  1, 
adressé  à  Indra  accompagné  de  Varuna  (le  dieu  qui  enveloppe  comme  le 
démon  Vritra,  voir  quatrième  partie),  «  Vous  enlevez  le  lien  à  vos  amis, 
{sakhiô/iyah  à  l'ablatif,)  vous  les  délivrez  »,  et  au  vers  I,  61,  4,  où  le  com- 
posé tatsina  signifie  que  l'hymne  est  un  lien  qui  retient  Indra.  MM.  R.  et 
Gr.  ne  peuvent,  au  vers  II.  30,  2,  maintenir  le  sens  donné  à  notre  mot  par 
le   Nirukta  qu'en  traduisant  un  datif  comme  un  ablatif. 

1.  Et  la  lumière.  Il  n'est  pas  inutile  de  remarquer,  à  propos  du  nom  de 
V?'itra,  que  l'épithète  «  enveloppante  »  est  donnée  aussi  à  1'  «  obscurité  » 
I,  173,  5. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  102. 

3.  Vol.  III,  p.  58  et  suiv.,  142  et  suiv.  Aux  arguments  qui  y  seront  donnés 


—  202  — 
s'est  produit  quelquefois  une  confusion  véritable  de  notre  dé- 
mon avec  des  dieux  dont  le  caractère  participe  plus  oa  moins 
de  celui  du  père  caché,  et  particulièrement  avec  Tvaslitri  et 
même  avec  Varuna,  dont  le  nom  paraît  avoir  eu,  du  moins  aux 
yeux  des  /?ishis  védiques,  le  même  sens  étymologique  que 
celui  de  Vritra.  Une  idée  de  malveillance  s'attache  aisément 
à  la  notion  d'une  puissance  mystérieuse  s'exerçant  dans  le 
monde  invisible  et  fermé,  dont  les  /?ishis  font  tour  à  tour  la 
demeure  de  ces  dieux  et  celle  du  démon. 

Il  y  a  cependant  aussi  des  textes  qui  attribuent  au  démon 
plusieurs  séjours.  Les  forteresses  que  nous  avons  déjà  ren- 
contrées au  vers  X,  89,  7  sont,  d'après  le  vers  VII,  19,  5,  au 
nombre  de  quatre-vingt-dix-neuf,  cf.  VIII,  82,  2,  auxquelles 
s'en  ajoute  encore  une  centième,  et,  indépendamment  des 
raisons  qu'on  peut  avoir  de  considérer,  en  général,  les  nom- 
bres mythiques  comme  correspondant  à  l'ensemble  des  parties 
de  ^univers^  il  faut  tenir  compte,  pour  apprécier  celui-ci,  des 
vers  I,  80,  2  et  4,  d'après  lesquels  Indra,  pour  répandre  les 
eaux,  a  dû  chasser  Vritra,  non  seulement  des  eaux  elles- 
mêmies,  c'est-à-dire  de  l'atmosphère,  mais  encore  des  deux 
autres  mondes,  de  la  terre  et  du  ciel.  La  multiplicité  des 
séjours  n'a  d'ailleurs  rien  qui  contredise  le  rapprochement 
du  personnage  du  démon  et  du  père  caché.  Nous  avons  con- 
staté, en  effet,  que  celui-ci  a  des  formes  multiples,  et  nous 
avons  signalé,  dans  ce  fait,  une  sorte  de  confusion  du  père 
avec  l'élément  du  feu,  ordinairement  considéré  comme  son 
fils.  Une  confusion  du  même  genre,  entre  l'élément  du  feu  et 
le  démon,  était  au  moins  possible.  Le  feu,  comme  on  l'a  vu, 
passe  quelquefois  pour  s'être  dérobé  volontairement  à  l'at- 
tente des  hommes,  et  prend  ainsi  un  caractère  malveillant.  Il 
est  même  comparé  alors  à  un  voleur  qui  se  cache  avec  le  bétail 
qu'il  a  volé,  I,  65,  1,  ce  qui  permet  de  croire  qu'on  le  consi- 
dère comme  retenant  prisonnières  les  vaches  célestes,  c'est- 
à-dire  les  aurores  ou  les  eaux.  On  dit  aussi  du  feu  caché  qu'il 
est  sans  pieds,  sans  tête,  et  qu'il  cache  ses  extrémités,  IV,  1, 
11,  ce  qui  le  rend  assez  semblable  au  démon  Vritra,  sans 
pieds  et   sans  mains,  I,  32,  7;  III,  30,  8.  D'autre  part,  bien 

à  Tappui  d'une  confusion  des  personnages  de  Vritra  et  de  Tvrxshtri,  on  peut 
ajouter  les  vers  X,  50,  2,  et  III,  36,  8,  d'où  il  résulte  qu'Indra  boit  le  Sonaa 
chez  Vj'itra,  au  milieu  des  eaux,  comme  chez  Tvasht?-!,  qu'il  le  boit  après 
avoir  frappé  Y>'itra,  sur  lequel  il  l'a  sans  doute  conquis,  comme  il  le  con- 
quiert sur  Tvasht?'i. 

1.  Voir  plus  haut   p.  129  et  suiv, 
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que  la  foudre,  c'est-à-dire  le  feu  céleste  conçu  comme  une 
arme,  soit  dans  les  mains  d'Indra,  et  lui  serve  à  frapper 
Vritra,  I,  32,7;  33  13;  52,6  et  8;  61,  6;  10  et  12;  63,  4; 
80,5;  12  et  13;  IV,  16,  7;  17,  3;  VI,  17,  1;  18,  9;  68,3; 
VII,  19,  5;  VIII,  12,26;  78,  3;  89,  7;  X,  28,  7;  111,  6,  en 
faisant  trembler  les  deux  mondes,  II,  11,  9,  ou,  selon  l'ex- 
pression du  vers  I,  121,  11,  à  l'endormir,  c'est-à-dire  à  le 
laisser  pour  mort  sur  la  place,  Vritra  lui-même  est  parfois 
représenté  comme  ayant  à  sa  disposition  le  tonnerre,  I,  80, 12, 
et  l'éclair,  I,  32,  13.  Enfin  ce  personnage  «  couché  sur  les 
eaux  »  I,  121,  11  ;  II,  11,  9,  cf.  I,  32,  8  ressemble  fort  à 
Apâm  Napât,  à  Agni,  fils  des  eaux,  quand  on  lui  donne  pour 
mère  une  certaine  Dànu,  I,  32,  9,  qui  est  comparée  à  une 
vache,  ibid.,  et  dont  le  nom  signifie  «  torrent  '  ».  Comme  le 
feu  aussi,  il  est  le  «mâle»  des  eaux  qu'Indra  fait  couler  en  le 
frappant,  IV,  17,  3,  et  que  Vritra  «  entretient  »  bibhralam, 
X,113,  6,  ainsi  qu'un  époux,  bharlri,  hien  qu'on  l'appelle  aussi 
un  «eunuque».  Cette  dernière  qualification  lui  est  donnée 
par  opposition  au  mâle  Indra,  I,  32,  7,  qui  lui-même,  en  le 
combattant,  se  revêt  du  nuage,  II,  30,  3,  et  devient  à  son  tour 
le  maître,  IV,  16,  7,  le  roi,  X,  124,  8,  des  eaux  qu'il  fait 
couler,  ou  qui,  d'elles-mêmes,  s'écartent  avec  dégoût  de 
Vritra  pour  le  suivre,  ibid. 

La  confusion,  d'ailleurs  purement  accidentelle  et  toujours 
passagère,  du  démon,  soit  avec  le  personnage  du  père,  soit 
avec  celui  du  fils,  autrement  dit  du  feu  caché,  se  produit  aussi 
sous  un  autre  nom  dont  nous  ne  pouvons  plus  longtemps  dif- 
férer l'étude,  le  no'ra  d'a/a". 

Ce  mot,  dont  le  sens  propre  est  «  serpent  ^  »,  et  qui  entre 
comme  premier  terme  dans  des  composés  correspondant  à 
vrilra-han  et  à  vritra-halija,  aki-han,  épithète  d'Indra  •',  II, 
13,  5  ;  19,  3  ;  30,  1 ,  et  ahi-halya,  désignant  un  combat  livré 
par  le  même  dieu,  I,  61,  8;  130,  4;  165,  6;  III,  32,12  ;  47,  4, 
paraît  n'être  qu'un  nom  particulier  de  Vritra*.  C'est  ce  qu'on 
peut  conclure  déjà  de  formules  telles  que  «  Le  Vritra-han  a 
frappé  Ahi  »,  VllI,  82,  2,  et  «  Ayant  frappé  Vritra,  ô  Indra, 

1 .  Voir  plus  bas,  p.  220,  et  cf.  particulièrement  le.  nom  de  «  fils  du  nuage  » 
donné  au  démon  nommé  Dânava,  V,  32,  A. 

2.  Il  est  employé  comme  nom  commun  au  vers  VI,  73,  l'i. 

3.  Et  d'un  cheval  mythique,  I,  117,  9;  118,  9;  IX,  88,  A  (cf.  VII  38,  7, 
cf.  aussi  II,  38,  3),  sur  lequel  nous  reviendrons  dans  la  troisième  partie. 

4.  Vnti'a  est  aussi  appelé  le  sanglier,  varâhu,  I,  121,  11. 
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tu  as  fait  couler  les  rivières  englouties  par  Ahi  »,  IV,  17,  1. 
L'identité  des  deux  personnages  est  évidente  aussi  dans 
riijmne  I,  32,  où  l'ennerai  vaincu  par  Indra  est  appelé  tour 
à  tour  Ahi  (vers  I,  2,  13,  14),  et  Vritra  (vers  VII,  9,  10).  Nous 
lisons  au  vers  VIII  que  Vritra  avait  enveloppé  les  eaux  et  que, 
après  la  victoire  d'Indra,  Ahi  est  resté  gisant  «  au  pied  »  de 
ces  eaux;  au  vers  XI  que  les  eaux  avaient  Ahi  pour  gardien, 
et  qu'Indra,  ayant  frappé  Vritra,  a  ouvert  le  réservoir  où 
elles  étaient  enfermées.  Il  est  clair  que  les  noms  d'Ahi  et  de 
Vritra  sont  employés  là  comme  des  synonymes.  On  ne  peut 
douter  non  plus  que  le  Vritra  «  le  plus  Vritra»  du  vers  V,  soit 
le  même  que  «  le  premier-né  des  Ahis  »  des  vers  III  et  IV. 
Enfin,  dans  un  certain  nombre  de  passages,  les  noms  d'Ahi 
et  de  Vritra  sont  construits  en  apposition  et  forment  une  ex- 
pression unique  qu'on  pourrait  traduire  «  le  serpent  AVitra  », 
I,  51,  4;  80,  13;  VI,  20,2;  72,  3  ;  X,  113,  3  et  8. 

A  cela  il  faut  ajouter  que,  là  même  où  le  nom  d'Ahi  figure 
seul,  les  détails  de  la  victoire  remportée  sur  lui  par  Indra 
sont  les  mêmes  que  ceux  de  la  victoire  remportée  par  le 
même  dieu  sur  Vritra.  Ce  démon  qui  succombe  sous  ses  coups, 
V,  31,  4  et  7;  VIII,  85,  5,  etc.,  qu'il  frappe  de  sa  foudre  en 
faisant  trembler  le  ciel,  VI,  17,  9,  avait  d'abord,  comme  Vri- 
tra, effrayé  les  dieux,  VIII,  82,  14,  cf.  I,  52,  10.  C'est  en 
frappant  Ahi,  aussi  bien  qu'en  frappant  Vritra,  qu'Indra  fait 
couler  les  eaux,  I,  103,  2;  II,  30,  1  ;  V,  29,  2  ;  X,  133,  2,  et 
délivre  les  sept  rivières,  II,  12,  3;  IV,  28,  1,  ou,  ce  qui  a  le 
même  sens  dans  le  langage  mythologique,  qu'il  conquiert  les 
vaches,  V,  29,  3.  Le  vers  X,  48,  2  le  représente,  par  une 
figure  encore  plus  hardie,  «  engendrant  les  vaches  hors  d'Ahi  », 
c'est-à-dire  les  arrachant  au  démon  qui  les  retenait,  au  gar- 
dien des  eaux  assimilées  à  des  vaches,  I,  32,  11.  L'idée  que 
les  eaux  délivrées  par  Indra  avaient  été  «  enveloppées  »  par 
Ahi  est  exprimée  aussi  par  différentes  racines,  II,  11,  2;  III, 
32,  11  ;  VI,  72,  3  ;  VII,  21,  3,  entre  autres  par  cette  même 
racine  vri,  II,  19,  2,  dont  est  formé  le  nom  de  vvilra.  Indra 
brise  avec  la  foudre,  qui  est  son  arme  contre  Ahi,  I,  80, 1;  103, 
2 et  7;  130,4;  III,  32,  12;  IV,  17,7;  19,  3  ;  22,  5;  V,  29,  2  ; 
32,2;  VI,  17,10;  X,96,4,  aussi  bien  que  contre  Vritra,  l'en- 
ceinte où  les  rivières  étaient  retenues  par  le  serpent,  III,  33, 
7.  Plus  généralement,  nous  voyons  que  la  défaite  d'Ahi, 
comme  celle  de  Vritra,  IV,  21,  10,  a  pour  effet  d'ouvrir  l'es- 
pace, var  «vas,  VI,  18,  14.  Il  est  bon  de  remarquer,  à  ce  propos, 
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que  les  /?ishis  védiques  ne  pouvaient  méconnaître  la  parenté 
du  mot  ahi  avec  le  mot  amhas ,  qui  signifie  proprement 
«  angoisse  »,  et  s'oppose  naturellement  à  varivas  «  le  libre 
espace  ^»  .  On  dit  aussi  que  les  rivières  avaient  été  «  englou- 
ties, avalées  »  par  Ahi,  IV,  17,  1  ;  X,  111,  9.  Ce  terme  rap- 
pelle «  les  mâchoires  »  de  Vritra  brisées  par  Indra,  I,  52,  G  ; 
X,  152,  3,  et  l'épithète  vvitra-khâda  «  dévorant  Vritra  », 
donnée  au  même  dieu-,  III,  45,  2;  51,  9,  dont  on  dit  aussi, 
du  reste,  qu'il  dévore  Ahi,  X,  113,  8.  Indra  «  dévore  »  le 
tt  dévorant  »,  comme  il  «  enveloppe  »  1'  «  enveloppeur  »,  et 
l'enveloppeur  et  le  dévorant  ne  sont  qu'un  seul  et  même 
démon. 

Or  ce  démon  qui,  sous  le  nom  de  Vritra,  quoique  confondu 
parfois  avec  des  personnages  divins,  n'est  jamais  élevé  lui- 
même  au  rang  d'un  dieu^,  est,  sous  le  nom  d'Ahi,  invoqué, 
dans  un  certain  nombre  de  formules,  en  compagnie  de  diffé- 
rents dieux,  c'est-à-dire  traité  lui-même  comme  un  dieu  véri- 
table *.  Ce  nom  est,  il  est  vrai,  dans  les  formules  de  ce  genre, 

I,  186,  5;  11,31,6;  IV,  55,  6;  V,  41,  16;  VI,  49,  14;  50, 
14;  VII,  35,  13;  38,  5;  X,  64,  4;  66,  11;  92,  12,  toujours 
accompagné  de  l'épithète  budhnya,  dérivée  du  mot  biidhna 
«  fond  ».  Mais  cette  épithète,  sur  laquelle  les  vers  VII,  34, 
16,  cf.  17  et  X,  93,  5  insistent  en  plaçant  Ahi  Budhnya  «  au 
fond  des  rivières,  dans  l'espace  »,  ou  simplement  «  dans  les 
fonds  »,  convenait  très  bien  à  un  démou  que  nous  avons  vu, 
sous  le  nom  de  Vritra,  «  couché  au  fond  de  l'espace  »,  I,  52, 
6,  L'une  des  divinités  les  plus  fréquemment  rapprochées 
d'Ahi  Budhnya  est  Aja  Ekapâd,  «  le  non-né  à  un  seul  pied  », 

II,  31,  6;  VI,  50,  14;  VII,  35,  13;  X,  64,  4;  66,  11,  dans 
lequel  nous  reconnaîtrons^  l'une  des  formes  de  ce  personnage 

1.  Indra  donne  l'espace,  i'«nw5,  IV,  24,  2  et  6;  VI,  18,  14;  VII,  27,  5; 
X,  42,  11,  urum  lokam,  VI,  23,  7;  47,  8,  u  lokam,  VI,  23,  3,  et  reçoit  à  ce 
titre  le  nom  de  meurtrier  d'Ahi,  VI,  18,  14. 

2.  Et  à  Brihaspati,  X,  65,  10. 

3.  Ce  sont  pluiôt  TvashM  et  Varuwa  qui  paraissent  devenir  passagère- 
ment des  démons  par  leur  assimilation  à  Vritra.  (Voir  III,  p  58  e'  suiv., 
147  et  suiv.)  V^-itra  est  toujours  le  contraire  d'un  dieu,  un  a-fleva,  X,  111,  6, 
dont  le  caractère  démoniaque  s'oppose  à  celui  des  eaux  «  divines  >>  qu'il  en- 
veloppe, III,  32,  6. 

4.  Remarquons  encore  que  la  «  magie  »,  nidyd,  les  ruses  d'Ahi  sont  attri- 
buées aux  dieux,  VI,  52,  15;  X,  63,  4,  cf.  I,  3,  9;  64,  8  et  9  et  V,  33,  5  (avec 
la  correction  de  M.  Grassmann).  Peut-être  peut-on  voir  aussi  une  indica- 
tion du  caractère  divin  d'Ahi  dans  la  frayeur  qu'Indra  éprouve  après 
l'avoir  tué,  I,  32.  U. 

5.  Vol.  III,  p.  20  et  suiv. 
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du  père  auquel  Vritra  a  été  quelquefois  assimilé.  Mais  c'est 
surtout  avec  le  iîls,  avec  le  feu  caché,  que  le  même  démon 
paraît  avoir  été,  dans  une  certaine  mesure,  confondu  sous  le 
nom  d'Ahi.  Je  n'insisterai  pas  sur  la  multiplicité  de  ses 
séjours,  sur  ses  quatre-vingt-dix-neuf  forteresses,  VIII,  82,  2, 
correspondant  aux  quatre-vingt-dix-neuf  rivières  qu'Indra 
traverse  après  l'avoir  vaincu,  1,  32,  14;  sur  les  sept  pentes  de 
montagnes  où  il  est  couché,  IV,  19,  3,  cf.  17,  7  et  I,  32,  2, 
ni  sur  les  passages  qui,  en  nous  montrant  Ahi  chassé  de  la 
terre,  I,  80,  1,  aussi  bien  que  de  l'atmosphère,  VIII,  3,  20, 
pourraient  servir  à  confirmer  l'idée  d'un  rapport  de  ces 
nombres  avec  les  divisions  de  l'espace.  Tout  ce  qu'on  peut 
dire  de  ces  séjours  multiples,  c'est  qu'ils  ne  conviendraient 
bien  à  un  personnage  représentant  le  père  que  dans  la 
mesure  où  celui-ci  serait  confondu  lui-même  avec  le  fils  *  ;  et 
je  n'entends  nullement  en  faire  un  argument  direct  à  l'appui 
d'une  assimilation  d'Ahi  à  l'élément  du  feu,  réparti  entre  les 
différentes  divisions  de  l'univers.  Ce  qui  est  plus  significatif, 
c'est  qu'Ahi  est  considéré  comme  un  fils  des  eaux.  Non  seule- 
ment, en  effet,  les  eaux  sur  lesquelles  il  est  couché,  V,  30,6; 
32,  2,  cf.  VI,  17,  9,  comme  Vritra,  sont  désignées  au  vers  II, 
12,  11  par  le  jmot  dàmi,  c'est-à-dire  par  le  nom  attribué 
à  la  mère  de  Vritra  dans  un  vers  (IX)  de  l'hymne  I,  32, 
où  le  démon  est  appelé  indifféremment  Vritra  ou  Ahi  ; 
mais  Ahi  Budhnja  qui,  sinon  au  point  de  vue  du  culte,  du 
moins  au  point  de  vue  du  mythe,  est  évidemment  identique 
au  démon  Ahi,  est  expressément  donné  comme  «  né  des 
eaux  »,  VII,  34,  16,  comme  fils  de  ces  rivières  au  fond  des- 
quelles il  séjourne,  ibid.  Dès  lors,  il  paraîtra  d'autant  plus 
naturel  de  le  rapprocher  d'Agni  Apâ/>i  Napât,  que  le  feu  est 
lui-même  comparé  à  un  serpent,  ahi',  I,  79,  1.  Ajoutons  que 
la  formule  qui  envoie  l'ennemi  à  Ahi,  VII,  104,  9,  rappelle 
inévitablement  celle  qui  envoie  pareillement  le  mal  à  Trita 
^ptya,  VIII,  47,  13-17,  dans  lequel  nous  reconnaîtrons  aussi 
plus  loin  une  forme  d'ApTu^  Napàt.  Le  fils  des  eaux  désigné 
par  le  nom  d'Ahi  est  «  caché  »  dans  les  eaux,  II,  11,  5,  et  il 

1.  Le  pied  unique  d'Aja  Ekapâd,  par  exemple,  dont  Ahi  Budhnya  est  sou- 
vent rapprociié,  est  le  symbole  d'un  séjour  unique  (voir  vol.  III,  p.  22-23). 

2.  Cf.  I,  1  VI,  7;  180,3;  V,  9,  4;  VI,  2,  8  (et  peut-être  II,  2,  4),  où  le  serpent  est 
•désigné  par  un  autre  mot.  Les  Soniassont  aussi  compares  à  des  serpents, 
■fl/tf,  IX,  77,  3.  Il  n'est  pas  inutile  de  remarquer  qu'au  vers  I,  79,  \,  l'épi- 
Ihète  (l/iwii  «  bruyant  »,  qui  accompagne  le  mot  n/ii,  est  devenue  aussi  le 
nom  d'un  démon  que  nous  retrouverons  j)lus  loin  en  compagnie  de  Cumuri. 
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n'en  faut  pas  plus  pour  expliquer  son  caractère  démoniaque. 
La  victoire  d'Indra  consiste  même  quelquefois,  non  plus  dans 
la  destruction,  mais  dans  la  découverte,  dans  la  conquête 
d'Alii,  comme  au  vers  IV,  19,  9,  où  nous  voyons  que,  grâce 
à  Indra,  l'aveugle  a  recouvré  la  vue  en  prenant  possession 
d'Alii.  Il  paraît  évident  qu'ici  Ahi  représente  le  feu,  d'abord 
caché,  puis  retrouvé  par  Indra.  Une  autre  raison  de  croire 
qu'Ahi,  armé  de  l'éclair  au  vers  I,  32,  13,  a  été  quelquefois 
confondu  avec  l'éclair  lui-même,  c'est  que  les  Maruts  qui 
prennent,  eux  aussi,  les  éclairs,  non  seulement  comme  armes, 
mais  comme  parures  \  reçoivent,  au  vers  I,  172,  1,  l'épitliète 
ahi-bhànavah  «  ayant  l'éclat  d' Ahi  ». 

Pour  en  revenir  au  mot  vvitra,  c'est,  selon  toute  vrai- 
semblance, à  ce  démon,  confondu,  tantôt  avec  le  feu  caché, 
tantôt  avec  le  personnage  mystérieux  du  père,  mais  toujours 
considéré  comme  le  voleur  des  trésors  célestes,  et  particu- 
lièrement des  eaux,  que  le  nom  d'aenveloppeur»  a  été  donné 
d'abord,  concurremment  avec  celui  de  «  serpent». 

Le  mot  ald  s'emploie,  en  outre,  au  pluriel  pour  désigner  une 
race  de  démons,  IX,  88,  4;  X,  139,  6,  dont  l'Ahi  par  excel- 
lence est  le  premier-né,  I,  32,  3  et  4.  Le  pluriel  de  son  syno- 
nyme aliî  (par  î  long)  désigne  également  des  démons  sur 
lesquels  Indra  conquiert  les  eaux  et  les  aurores,  X,  138,  I. 
Il  faut  assimiler  à  ces  Ahis  les  Vritras  à  la  tête  desquels  est 
placé  le  Vritra  par  excellence,  le  Vntra  le  plus  Vritra, 
selon  l'expression  du  vers  I,  32,  5.  On  trouve  le  pluriel,  aussi 
bien  que  le  singulier  du  mot  vvitra,  dans  des  énumérations 
comprenant  différents  noms  de  démons,  VII,  19,  4;  X,  49,  6. 
Indra  livre  aux  Vritras  un  combat  dont  le  résultat  est  encore 
l'épanchement  des  eaux,  VII,  34,  3,  des  rivières,  VIII,  85, 
18,  «enveloppées  »,  vritân,  IV,  42,  7.  Les  Vritras  qu'il  doit 
frapper  en  naissant,  VI,  29,  6,  cf.,  VIII,  45,  4  ;  QQ,  3,  et  pour 
la  destruction  desquels  il  a  été  engendré  par  les  dieux,  III, 
49,  1,  doivent  être  aussi  des  démons.  Dans  un  combat  évi- 
demment mythologique,  puisqu'il  y  prend  pour  armes  les  os 
de  Dadhya/2C-,  Indra  a  frappé  quatre-vingt-dix-neuf  Vritras, 
I,  84,  13,  comme  nous  avons  vu  qu'ailleurs  il  force  les  quatre- 
vingt-dix-neuf  forteresses  de  Vvitra.  Les  deux  formules  sont 
évidemment  équivalentes.   Seulement,  dans  la  nouvelle,  au 


Voir  la  troisième  partie. 
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lieu  des  séjours  du  démon,  ce  sont  les  formes  du  démon  lui- 
même  qui  ont  été  multipliées. 

Mais  le  nom  de  vritra  a  été,  en  outre,  appliqué  par  extension 
aux  ennemis  réels,  terrestres.  Cet  usage  du  mot,  dont  nous 
avons  donné  plus  haut  les  preuves,  est  un  nouvel  exemple  de 
la  tendance  des  Àryas  védiques  à  assimiler  les  événements 
de  la  vie  terrestre  à  ceux  qu'ils  supposaient  s'accomplir  dans 
le  ciel.  Il  rend  équivoques  une  foule  de  passages,  par  exemple 
la  plupart  de  ceux  qui  ont  été  cités  au  début  de  cette  sec- 
tion, et  qui  paraissent  à  peu  près  indifféremment  applicables 
soit  au  démon,  soit  àl'ennemi  de  la  race  humaine.  Dans  plu- 
sieurs même  de  ceux  que  nous  avons  rapportés  au  démon, 
des  faits  tels  que  la  conquête  des  vaches,  et  même  celle  des 
eaux  (des  rivières),  pourraient  à  la  rigueur  s'entendre  au 
sens  propre.  Mais  les  formules  qui  les  célèbrent  dans  des 
termes  identiques  à  ceux  qui  sont  consacrés  pour  les  victoires 
célestes,  «  ouverture  »  de  l'étable,  VIII,  55,  3,  ennemi  «  en- 
veloppant »  les  eaux,  II,  14,  2  et  passim,  sans  parler  de 
la  foudre  lancée  contre  cet  ennemi,  X,  28,  7  et  passim,  ren- 
fermeraient tout  au  moins  une  allusion  à  ces  combats  mytho- 
logiques dont  les  combats  réels  né  sont,  aux  yeux  des  /îishis, 
que  la  reproduction  terrestre. 

§  IL    LES   DASYUS  ou   D.4SAS. 

I]es  observations  auxquelles  a  donné  lieu  le  nom  de  vritra 
sont,  pour  la  plupart,  applicables  au  nom  de  dasyiiet  à  celui 
de  d(ha  (oxyton  et  paroxyton). 

Ces  deux  noms,  dont  l'étroite  parenté  n'est  pas  contestée, 
et  qui  sont  dans  plusieurs  formules  rapprochés,  I,  103,  3  ; 
IV,  28,  4;  V,  30,  9;  VIII,  59,  10  et  11,  ou  même  expressé- 
ment appliqués  à  un  seul  et  même  être,X,  22,  8,  y  désignent, 
ainsi  que  dans  beaucoup  d'autres  passages,  soit  au  singulier, 
II,  12,10;  III,  49,  2  ;  VIII,  40,  6  ;  X,  105,  7  ;  120,  2,  soit  au 
pluriel,  I,  101,  5;  IV,  28,  3  ;  V,  29,  10;  31,5,  etasse-. 
souvent  à  côté  du  nom  de  Vritra,  VI,  23,  2  ;  29,  0;  VIII,  66, 
3;  85,  18;  X,  23,  2;  49,  6,  des  ennemis  vaincus  par  Indra'. 

1.  Et  aussi,  comme  nous  le  verrons  plus  loin,  par  Soma,  IX,  88,  4,  et  par 
Agui,  I,  78,4,  a.\iY>e\(i  (/asyuhantatyiay  VI,  16,  15;  VIII,  39,  8,  ou  avec  l'aide 
d'Agni,  VI,  14,  3.  On  triomphe  aussi  des  Dasyus  avec  l'aide  des  Açvius, 
V,70,  .-5,  cf.  I,  117,  3;  158,  5;  VIII,  5,  31,  ou  de  ]VIanyu,X,  83,  6,  cf.   3. 
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Aussi  donne-t-on  à  ce  dieu  le  nom  de  dasyu-han  a  meurtrier 
des  Dasjus  »  ou  «  du  Dasyu  »,  I,  100,  12;  VI,  45,  24  ;  VIII, 
65,  11;  66,  3,  cf.  IV,  16,  10,  et  à  ses  combats  celui  de  dasyu- 
halya  «combat  contre  les  Dasyus  »,  ou  «  le  Dasyu  »,  I,  51, 
5  et  6;  103,  4;  X,  99,  7;  105,  11.  Indra,  dans  l'intérêt  de 
divers  personnages  que  nous  retrouverons  plus  loin  dans 
rénumération  de  ses  protégés,  a  «  endormi  »  des  milliers 
de  Dâsas,  IV,  30,  21,  «lié»  les  Dasyus  «  sans  avoir  besoin 
de  cordes  »,  II,  13,  9,  conquis  sur  eux  des  étables  de  vaches, 
X,  48,  2.  Les  protégés  d'Indra  triomphent  eux-mêmes  des 
Dasyus  avec  son  aide,  I,  53,  4,  et  l'un  d'eux  reçoit  au  vers 
de  l'hymne  Vâl.  7,  qui  commence  par  les  louanges  du  dieu, 
et  aux  vers  I  et  II  de  l'hymne  suivant,  le  nom  de  dasyave 
vrika  «  loup  pour  le  Dasyu  '  ». 

Nous  avons  déjà  constaté,  à  propos  de  l'application  du  nom 
de  vritra  à  des  êtres  réels,  que  les  ennemis  désignés  par  ce 
mot  reçoivent  quelquefois  dans  une  même  formule  les  deux 
dénominations  opposées  de  ddsaet  à^rrya.  On  prie  Indra ^  de 
frapper  les  Vritras,  tant  .Iryas  que  Dàsas,  VI,  22,  10  ;  33,  3. 
La  même  opposition  se  retrouve,  sans  le  nom  de  vvitra,  dans 
d'autres  passages  où  le  secours  du  dieu  est  imploré  contre  les 
deux  sortes  d'ennemis,  X,  38,  3;  83,  1  ;  102,  3,  cf.  VIII,  24, 
27.  Or,  le  nom  d'/lrya  est  celui  du  peuple  védique,  dont  les 
différentes  tribus  étaient  souvent  en  guerre  entre  elles,  cf.  IV, 
30j  18,  aussi  bien  qu'avec  les  peuples  de  race  différente, 
cf.  VI,  25,  3.  Le  nom  de  Dùsa  doit  donc,  par  opposition  à 
celui  d'^rya,  désigner  les  peuples  de  race  non  aryenne,  et 
c'est  en  effet  le  plus  ancien  nom  qui  ait  été  donné  plus  tard, 
dans  le  système  des  castes,  à  la  quatrième  caste,  composée 
des  non-x4ryas,  dont  le  devoir  était  de  servir  les  /Iryas.  Déjà 
dans  quelques  passages  des  hymnes,  le  mot  dàsa  paraît  avoir 
le  sens  général  de  serviteur,  Vâl.  8,  3,  cf.  X,  62,  10,  et 
même  le  sens  figuré  de  serviteur  d'un  dieu,  VII,  86,  7;  et  le 
nom  d'un  protégé  d'Indra,  que  nous  retrouvons  plus  loin, 
divoddsa,  paraît  signifier  «  serviteur  du  ciel  ».  Cependant, 
l'emploi  de  beaucoup  le  plus  ordinaire  du  mot  t/«5a,  comme 
du  mot  dasyu,  est  celui  dans  lequel  ils  désignent  un  ennemi. 
Il  s'en  faut  d'ailleurs  que    l'opposition  du  nom  d'/^lrya  suf- 

1.  On  peut  rapprocher  ce  nom  de  l'expression  dnsijnvc  sahah  «  force  contre 
le  Dasyu  »,  appliquée  à  un  personnage  nommé  Turviti  (voir  section  V). 

2.  Et  aussi  Indra  et  Agni,  VI,  GO,  6,  Agni  seul,  X,  69,  6,  Indra  et  Varu«a, 
VII,  83,  1. 
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fise  toujours  pour  en  déterminer  l'application  à  un  ennemi 
humain.  On  ne  peut  guère  douter  qu"il  soit  pris  ainsi  dans 
les  passages  déjà  cités,  et  dans  ceux  où  Indra  est  prié  de 
distinguer  les  ^rjas  des  Dasjus  I,  51,  8,  ou  bien  déclare  lui- 
même  qu'il  distingue  le  Dàsa  de  IVlrya,  X,  86,  19,  (cf.  Vàl.  3, 
6?)  , c'est-à-dire  apparemment  qu'il  protège  celui-ci  de  pré- 
férence à  celui-là.  Il  ne  saurait  en  effet  être  question  d'une 
préférence  accordée  à  l'homme  sur  le  démon. 

Mais  déjà,  dans  les  formules  où  il  est  question  seulement  des 
combats  qu'Indra  livre  aux  Dasyus  ou  aux  Dàsas  pour  l'^rya, 

VI,  18,  3;  25,  2,  on  ne  saurait  affirmer  avec  certitude  que 
ces  combats  soient  des  combats  réels,  terrestres.  Il  est  en 
effet  hors  do  doute  que  les  mots  dàsa  et  dasyu  désignent  dans 
les  hymnes  védiques,  non  seulement  des  races  ennemies, 
mais  aussi  des  démons. 

Ils  s'ajoutent  souvent  comme  termes  génériques  au  nom  de 
différents  démons  combattus  par  Indra,  que  nous  étudierons 
séparément,  de  Çush/^a,  VII,  19,  2;  VIII,  6,  14;  X,  49,  3, 
cf.  IV,  16,  12;  V,  31,  7;  de  Pipru,  VIII,  32,  2  ;  X.  138,  3,  cf. 
I,  51,  5;  de  Namuci,  V,  30,  7-9;  VI,  20,  6  ;  X,  73,  7;  de 
Navavàstva,  X,  49,  6  et  7;  de  Curauri  et  de  Dhuni,  II,  15,  9; 

VII,  19,  4;  de  Çambara  et  de  Varcin,  IV,  30,  14  et  15;  VI, 
26,5;  31,  4;  47,  21  ',  et  d'autres  encore,  I,  51,  6,  aussi  bien 
que  d'Ahi  lui-même,  II,  11,  2. 

Les  Dasyus  qui,  au  vers  VIII,  14,  14,  cherchent  à  escalader 
le  ciel,  et  sont  renversés  par  Indra,  ne  peuvent  être  que  des 
démons,  et  ce  passage  nous  révèle  le  sens  primitif  de  la  for- 
mule «Tu  renverses  les  Dasyus  S),  au  vers  I,  78,  4,  qu'elle 
y  soit  ou  non  appliquée  à  des  ennemis  réels.  Indra  renverse 
les  Dasyus  en  les  chassant  du  ciel,  X,  55,  8,  ou  du  monde 
entier,  IV,  28,  4.  Ou  bien  c'est  la  montagne  elle-même  «  son 
amie»,  c'est-à-dire  le  nuage,  qui  rejette  le  Dasyu  d'une 
secousse  et  le  livre  aux  coups  du  dieu,  VIII,  59,  11.  Ce  sont 
encore  certainement  des  démons  que  ces  Dasyus  dont  Indra 
triomphe  dès  sa  naissance,  VIII,  66,  1-3,  cf.  VI,  29,  6,  et 
I,  51,  6,  ou  contre  lesquels  il  prête  son  secours  «  aux  dieux  », 
X,  54,  1  '\  Êtres  ténébreux,  cf.  X,  73,  5,  ils  ont  pour  enne- 
mie la  lumière  qui  est  «  la  meurtrière  par  excellence  des 
Dasyus  »  aussi  bien  que  «  des  Vritras  »,  X,  170,  2,  et  c'est 

1.  Ajoutez  I,  59,  6;  où  c'est  Agni  qui  frappe  le  Dasyu  Çambara. 
a.  C'est  Agni  qui  est  là  célébré  comme  le  vainqueur  des  Dasyus. 
3.  La  même  chose  est  dite  d'Agni,  III,  29,  9;  V,  4,  6. 
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avec  le  soleil  qu'Indra  triomphe  des  races  des  Dâsas,  II,  1 1 ,4= 
X,   148,  2.  Avec  ses  amis  «  blancs  »,  c'est-à-dire  représen- 
tant plus  ou  moins  directement  les  phénomènes  lumineux,  il 
a  conquis  sur  les  Dasyus  le  soleil  (cf.  V,  33,  4),  et  aussi  les 
eaux,   I,  100,  18  ^  Les  Dâsas  étaient,  avant  sa  victoire,  les 
maîtres  (cf.  I,  158,  5),  ou  les  époux  des  eaux,  appelées  pour 
cette  raison  dàsapatnîh,  I,  32,   11;  V,  30,  5;  VIII,  85,  18. 
On  voit  parle  vers  I,  32,  II,  que  les  eaux  épouses,  du  Dâsa, 
sont  les  eaux  célestes  retenues  par  Ahi;  et  les  dieux  qu'Indra 
fait  trembler  quand  il  les  conquiert,  V,  30,  5,   sont  peut- 
être   ces   dieux   malveillants    qui  semblent   parfois   se   con- 
fondre avec  les  démons  eux-mêmes".  De  dàsapatnîh  qu'elles 
étaient,  les  eaux  deviennent,  par  la  victoire  d'Indra,  arya- 
patnih,  X,  43,  8,  c'est-à-dire  qu'elles  ont  désormais  un  maî- 
tre ou  un  époux  honorable,  soit  Indra  lui-même,  soit  Agni  ou 
Soma^  La  qualification  de   dàsapatnîh,  est   encore  donnée 
aux    forteresses  du    Dâsa,  III,   12,  6,  avant  qu'elles  soient 
prises  par  Indra,  cf.  VII,  26,  3,  à  ces  forteresses  «  à  la  ma- 
trice noire  »,  krishnayo)iih,  II,  20,  7  (cf.  krisknagarbhâh,  I, 
101,  1),   que  le   dieu    fend,   cf.  III,  34,  1;  X,  47,  4;  99,  7, 
pour  en  faire  sortir  les  eaux,  II,  20,  7,  et  qui  sont,  tantôt  au 
nombre   de   quatre-vingt-dix,    III,   12,  6,  tantôt  au  nombre 
de  sept,  VI,   20,   10.   Les   sept  forteresses  du  Dâsa  reçoi- 
vent en  outre  l'épithète  çàradî^  ibid.,  dérivée  de  çarad  a  au- 
tomne »  et  «année»,   que  les   /iishis  appliquent  également 
aux  sept  forteresses  de  Vritra,  I,  174,  2  (cf.  encore  1,131,  4), 
et  qui,  de  quelque  façon  qu'on  l'entende,  doit  contenir  une 
allusion  à  l'ordre  des  saisons,  et  révèle  un  mythe  naturaliste. 
Elle  rappelle,  en  particulier,  une  formule  commec  elle  du  vers 
VII,  103,  9,  portant  que  chaque  année,  à  l'arrivée  de  la  saison 
des  pluies,  les  vases  de  lait  chauffés  (les  nuages)  s'épanchent. 
De  la  «  matrice  noire  »  des  forteresses  du  Dâsa,  c'est-à-dire 
du  nuage  ou  du  réservoir  caché  des  eaux  et  de  la  lumière,  il 
faut  rapprocher  la  «  matrice  »  où  Indra  a  «fendu»  les  Dasyus, 
I,  63,  4,  et  le  séjour  où,  comme  nous  le  verrons,  la  prière 

1.  Agni  aussi  conquiert  les  vaches,  les  eaux,  la  lumière,  en  frappant  les 
Dasyus,  en  chassant  les  ténèbres  avec  la  lumière,  V,  14,  4.  Sonia  a  fait  la 
lumière  du  jour  en  triomphant  du  Dasyu,  IX,  92,  5.  Indra  et  Vish?«u  com- 
battent le  Dâsa  pour  faire  apparaître  le  soleil,  l'aurore  et  le  feu,  VII,  99,  4. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  192. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  47.  Agni  donne  aussi  aux  aurores  un  époux  hono- 
rable, VII,  G,  5,  qui  n'est  peut-être  autre  que  lui-même.  Cf.  encore  l'emploi 
de  l'épithète  çùrapatnih,  I,  174,  3. 
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découvre  le  Dasyu,  I,  104,  5,  pour  le  livrer  à  Indra.  Enfin  les 
«  femmes  »  que  le  Dâsa  prend  pour  «  armes  »  dans  son  com- 
bat contre  Indra,  V,  30,  9,  cf.  X,  27,  10,  sont  sans  doute  les 
eaux  ou  les  aurores,  les  éléments  femelles  des  phénomènes 
célestes,  tant  qu'ils  restent  en  sa  puissance,  enfermés  dans 
ses  forteresses. 

C'est  seulement  en  étudiant  la  légende  particulière  de 
Namuci^  que  nous  pourrons  insister  sur  la  signification  mythi- 
que de  la  «  tête  »  du  Dâsa,  II,  20,  6,  brisée  par*  Indra,  IV, 
18,  9,  cf.  X,  171,  2.  Mais  on  nous  accordera  sans  peine  dès 
maintenant,  que  le  Dâsa  à  «  trois  têtes  »  et  à  six  yeux,  X,  99,  6, 
ne  peut  être  qu'un  démon.  Les  trois  têtes  du  démon  peuvent 
correspondre  aux  trois  mondes,  comme  les  trois  têtes  d'Agni 
et  de  Soma.  Comme  les  femelles  d'Agni  et  de  Soma,  les  vaches, 
et  plus  généralement  les  femelles  du  Dasa,  paraissent  être 
aussi  parfois  au  nombre  de  deux,V,  30,9,  ou  de  trois,  I,  174,7. 

Non  seulement  les  mots  t/âsa  et  dasyu  désignent  des  démons 
aussi  ou  même  plus  souvent  que  des  ennemis  humains,  mais  je 
crois  que,  comme  le  nom  de  vrilra,  c'est  dans  leur  emploi 
mythique  qu'ils  trouvent  leur  meilleure  explication.  A  côté 
de  ces  mots,  la  langue  védique  [irésente  des  formes  verbales 
dont  les  unes  ont  au  présent  l'a  long  et  les  autres  Ya  bref, 
et  qui  doivent  probablement  être  rapportées  à  une  même 
racine  comme  les  deux  substantifs  eux-mêmes.  Les  premiè- 
res sont  les  moins  instructives,  parce  qu'elles  ne  sont  usitées 
qu'avec  le  préfixe  ablii  {abhi-dàsali,  etc.)  auquel  elles  peu- 
vent devoir  leur  sens,  d'ailleurs  assez  vague,  d'«  attaque  », 
ou  d'«  entreprise  hostile  ».  Au  contraire  celles  qui  ont  Va 
bref  {dasyati,  dasat^  etc.)  ont  un  sens  très  bien  déterminé. 
On  les  emploie  avec  une  négation  pour  dire  que  les  richesses 
des  hommes  pieux  ne  s'épuisent  pas,  V,  54,  7;  X,  117,  1, 
que  les  faveurs  des  dieux  sont  intarissables,  I,  11,  3;  02,  12; 
121,  15;  139,  5;  VIII,  43,  33,  que  Yamvita,  c'est-à-dire  le 
breuvage  céleste,  coule  toujours  à  flots,  VI,  37,  3,  ou  dans  le 
langage  préféré  des  /^ishis,  que  les  «  vaches  »  des  dieux 
sont  toujours  bonnes  laitières,  I,  135,  8;  V,  55,  5. 
Qu'on  rapproche  de  ces  derniers  emplois  une  formule  comme 
celle  qui  dit  du  Père  androgyne,  si  souvent  assimilé  à  un 
démon,  que  tantôt  il  est  stérile,  et  tantôt  il  enfante,  VII, 
101,  3  ',  et  on  comprendra  que  le  Dasyu,  et  par  suite  aussi 

1.  Voir  III,  p.  26. 


1 
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le  Dâsa,  a  dû  être  à  l'origine  celui  qui  est  toujours  stérile, 
celui  qui  retient  le  lait  céleste  attendu  par  les  hommes. 

Pour  en  revenir  à  l'opposition  des  noms  de  Dâsa  ou  de 
Dasju  et  d'/lrya,  nous  remarquerons  que  les  premiers  dési- 
gnent encore  clairement  des  démons  dans  plusieurs  passages 
où  ÏArya,  figure  comme  protégé  d'Indra,  et  comme  profitant 
de  la  victoire  que  le  dieu  remporte  sur  eux. 

Tels  sont  ceux  où  ces  noms  génériques  sont  déterminés 
par  l'addition  d'un  nom  propre  de  démon,  tel  que  Çush;ia , 
X,  49,  3,  Tvàsli^ra ,  II,  11,  19,  et  ceux  où  le  résultat  de  la 
victoire  remportée  sur  les  Dasjus  par  Indra  ^  est  la  conquête 
dusoleir\  m,  34,  9.  Dans  les  vers  V,  34,  6  et  X,  138,  3, 
VArya.  qui  triomphe  du  Dâsa  paraît  être  Indra  lui-même,  et 
dans  le  second  aumoins,  ce  Dâsa  est  un  démon,  portant  le  nom 
particulier  de  Pipru.  Cette  attribution  à  Indra  dunom  d'/lrya, 
qui  sert  aussi  d'épithète  à  la  lumière,  1^,  43,  4,  nous  fait  bien 
sentir  l'étroit  rapport  conçu  par  les  ^ishis  védiques  entre  les 
combats  que  ce  dieu  livre  aux  démons  dans  le  ciel,  et  ceux 
qu'ils  livrent  eux-mêmes  aux  Dâsas,  c'est-à-dire  aux  démons 
terrestres.  C'est  ainsi  qu'une  formule  comme  celle  du  vers 
I,  103,  3,  où  Indra  est  représenté  favorisant  les  /Iryas,  lan- 
çant un  trait  sur  le  Dasyu  et  «  brisant  les  forteresses  du 
Dâsa  »,  si  elle  peut  s'appliquer  à  des  ennemis  terrestres,  rap- 
pelle au  moins  par  le  dernier  trait  que  le  combat  d'Indra 
contre  les  démons  est  le  prototype  de  ceux  qu'il  peut  livrer 
sur  la  terre.  L'emploi  même  du  mot  varna  «  couleur  »,  qui  a 
pris  plus  tard  le  sens  de  «  caste  »,  pour  désigner  la  race  des 
Dâsas,  II,  12,  4,  cf.  I,  104,  2,  ou  la  race  des  /lryas,III,  34, 
9,  s'il  peut  suggérer  l'idée  d'une  différence  de  couleur  entre 
les  i4ryas  et  leurs  ennemis  humains,  rappelle  aussi,  d'une 
part,  les  amis  a  blancs  »,  c'est-à-dire  lumineux,  d'Indra, 
I,  lOOj  18,  et  de  l'autre  les  démons  des  ténèbres^,  les  races 
noires  dont  il  triomphe,  IV,  16,  13,  cf.  III,  31,  21.  On  dit 
d'Indra  qu'il  «  cache  »  cette  «  couleur  »  des  Dâsas,  II,  12, 
4,  comme  on  dit  de  l'aurore  qu'elle  «  cache  »  les  ténèbres, 
VII,  80,  2,  cf.  IV,  51,  9. 

Si  l'opposition  du  nomd'^rya  ne  suffit  pas  à  elle  seule  pour 
écarter  l'interprétation  des  noms  de  Dâsa  et  de  Dasyu  dans  le 


1.  C'est  aussi   en  chassant  les  Dasyus   qu'Agni,  VII,  5,  6,   et  les  Açvins 
I,  117,  21,  font  apparaître  la  lumière  pour  l'Jrya. 

2.  Voir  cependant  plus  haut,  p.  189. 
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sens  mythique,  je  ne  crois  pas  en  revanche  que  celle  du  nom 
de  7nànui<ha,  I,  103,  4,  ou  l'application  au  Dasyu  ou  Dàsa  du 
terme  nè^aXii  a-mànuslia,  X,  22,  8,  suffise  pour  imposer  cette 
interprétation.  Le  mot  mânusha  «  homme  »  signifie  propre- 
ment descendant  de  Manus,  c'est-à-dire  de  ce  personnage, 
appelé  aussi  Manu,  qui  est  considéré,  moins  encore  peut-être 
comme  le  père  de  la  race  humaine  tout  entière,  que  comme 
l'ancêtre  du  peuple  védique'.  Les  primitifs  manu  et  manus 
qui  peuvent,  même  au  singulier,  si  on  les  prend  alors 
dans  le  sens  collectif,  désigner  la  race  issue  de  Manu,  sont 
souvent  opposés  aux  noms  de  Dàsa  et  de  Dasyu  -,  à  peu  près 
comme  le  mot  dry  a.  Ce  dernier  est,  de  plus,  rapproché  au  vers 
I,  130,8,  du  mot  mami^  de  façon  à  suggérer  l'idée  que  l'un  et 
l'autre  sont  des  désignations  à  peu  près  équivalentes  du 
peuple  protégé  par  Indra.  Il  se  pourrait  donc  que  le  Dasyu  ou 
Dàsa  a-mànusha,  X,  22,  8,  fiit  un  ennemi  «  non  descendant 
de  Manus  »,  mais  appartenant  pourtant  à  la  race  humaine. 
Nous  n'entendons  parler,  bien  entendu,  que  d'une  simple  pos- 
sibilité. Le  mot  a.mcmusha  est  appliqué  à  un  Dasyu  démo- 
niaque et  ennemi  des  «  hommes  »  au  vers  VIII,  59,  11,  déjà 
cité,  qui  nous  montre  ce  personnage  rejeté  d'une  secousse  par 
la  montagne  «  son  amie  »,  c'est-à-dire  par  le  nuage  ^.  Il  ne 
faut  pas  oublier  non  plus  que  l'ancêtre  nommé  Manu  ou 
Manus  est  lui-même  un  personnage  mythique  \  et  que,  par 
conséquent,  dans  les  formules  où  les  mots  manu,  manus,  sont 
opposés  au  nom  de  Dàsa  ou  de  Dasyu  désignant  l'adversaire 
d'Indra,  I,  175,  3;  VIII,  87,  6;  Vàl.  2,  8,  le  protégé  du  dieu 
peut  être  de  nature  semi-divine,  comme  son  ennemi  peut 
être  de  nature  démoniaque,  et  l'est  en  effet  au  vers  II,  20,  7, 
où  Indra  fend  ses  forteresses  «  à  la  matrice  noire  »  pour  en 
faire  couler  les  eaux. 


1.  Voir  I,  p.  G9-70. 

2.  Ibid.  Au  lieu  de  VII,  87,  6,  lisez  VIII. 

3.  La  même  épithète  est  aussi  donnée  à  des  démons  particuliers,  à  Çuslma, 
X,  22,  7,  au  Dànava,  II,  11,  10. 

4.  Voir  I,  p.  0-2  et  suiv.  Aux  arguments  qui  ont  été  présentés  alors  à  l'ap- 
pui  de  son  identification  avec  Agni,  on  peut  en  ajouter  un  autre,  emprunté  à 
un  passage  dont  la  citation  viendra  ici  tout  à  fait  à  propos.  Il  est  dit  au  vers 
A'I,  21,11,  que  les  dieux  ont  rendu  Manu  inférieur  pour  le  Dasa (seul  exemple 
ÙQ.  (Insa  par  a  bref,  cf.  </(wyî<),  c'est-à-dire  apparemment  l'ont  fait  descendre 
sur  la  terre  pour  combattre  le  Dasa.  Les  dieux  dont  il  s'agit  ne  pouvant  être 
des  dieux  malveillants,  puisqu'ils  sont  appelés  au  sacrilîce  en  compagnie 
d'Indra,  la  traduction  «  ont  rendu  Manu  inférieur  au  Dasa  »  serait  inadmis- 
sible. 
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Au  vers  I,  130,  8,  où  le  nom  de  manu  nous  a  semblé  à  peu 
près  synonyme  de  celui  à.'ârya,  les  ennemis  d'Indra  sont  dési- 
gnés parle  mot avra/a  «  impie  »,  proprement  «  qui  n'observe 
pas  la  loi  ».  Les  Dàsas  ou  lesDasyus  eux-mêmes  sont  souvent 
considérés,  non  seulement  comme  des  trompeurs,  III,  34,  6, 
et  des  criminels,  IX,  47,  2,  mais  comme  des  impies.  Ils 
reçoivent  comme  épithète  le  même  mot  avrata,  VI,  14,  3  ; 
IX,  41,  2,  ou  des  mots  synonymes,  et  particulièrement  le 
terme  encore  plus  significatif  dJayajvan  «  qui  ne  sacrifie 
pas  »,  Vlll,  59,  11,  cf.  I,  33,  4  et  5.  Au  contraire  l'^lrya 
sacrifie,  I,  77,  3;  96,  3;  I,  156,  5;  X,  II,  4,  et  en  récom- 
pense de  ses  sacrifices,  est  protégé  par  les  dieux,  I,  59,  2  ; 
IV,  26,  2;  VII,  18,  7  ;  VIII,  92,  1.  Les  lois  elles-mêmes,  ces 
lois  que  les  Dâsas  n'observent  pas,  reçoivent  l'épithète  àrya, 
X,65, 11,  cf.  IX,  63,  14.  «  Distinguer  les  /4ryas  des  Dasyus  », 
selon  la  formule  citée  plus  haut,  équivaut  souvent,  pour  les 
dieux,  à  distinguer  les  hommes  pieux  des  impies,  I,  51,  8. 
Mais  ici  encore  il  s'en  faut  de  beaucoup  que  la  qualification 
donnée  aux  ennemis  d'Indra  suffise  pour  déterminer  leur 
nature.  Les  lois  des  phénomènes  célestes  sont,  comme  nous 
le  verrons  plus  tard\  désignées  par  les  mêmes  mots  que  les 
lois  du  sacrifice,  et  l'obscurité  qui  cache  le  soleil  est  appelée 
apavrala,  V,  40,  6,  comme  les  impies.  Ce  n'est  pas  tout.  Nous 
savons  déjà  que  l'apparition  de  la  lumière  et  l'épanchement  des 
eaux  ont  été  assimilés  à  un  sacrifice  célébré  par  les  dieux  ou 
par  les  ancêtres  divinisés  :  par  opposition  à  ces  sacrifica- 
teurs divins,  il  était  naturel  que  les  démons  qui  retiennent 
les  eaux  et  la  lumière  fussent  regardés  comme  des  impies. 
L'attribution  de  ce  dernier  caractère  aux  Dâsas  ou  Dasyus 
n'est  donc  pas  par  lui-même,  une  raison  suffisante  de  croire 
que  les  ennemis  ainsi  qualifiés  soient  des  ennemis  humains. 
Aux  vers  I,  175, 3  ;  IV,  16, 9  ;  X,  22,  8^  si  le  Dasyu  impie  était 
un  mortel,  comme  j'en  ai  admis  la  possibilité  pour  le  dernier 
passage,  bienqu'ily  soit  appelé  en  outre  amdnasha^,  il  est  tout 
au  moins  intentionnellement  rapproché,  I,  175^4;  IV,  16,  10- 
12;  X,  22,  7,  d'un  être  essentiellement  démoniaque,  Çushwa. 
Il  faudrait  citer  en  entier  l'hymne  1,  33.  Le  nom  de  Dasyu  y 
revient  trois  fois,  aux  vers  IV,  VII  et  IX,  la  seconde  fois  comme 
celui  d'un  ennemi  qu'Indra  a  fait  tomber  du  ciel  en  le  brûlant. 


Quatrième  partie,  chap.  III. 
Ci-dessus,  p.  :2I4. 
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Il  y  est  en  outre  parlé  des  impies  qui  n'observent  pas  la  loi,  V, 
qui  ne  sacrifient  pas,  IV  et  V.  Enfin  au  vers  IV  oùse  rencon- 
trent à  la  fois  la  mention  du  Dasyu  et  celle  des  impies,  nous 
voyons  ces  impies  «  qui  ne  sacrifient  pas  »  '  chassés  d'un  lieu 
appelé  dha?îu,  d'où  Indra  chasse  également  Vritra,  VIII,  3, 
19,  et  que  les  interprètes  s'accordent  à  regarder  comme  une 
désignation  du  nuage.  Aussi  bien,  est-il  dit  au  vers  suivant, 
qu'Indra  a  chassé  les  impies  «  des  deux  mondes  ».  Enfin  on 
connaît  le  Dasyu  que  la  montagne  «  son  amie  »  doit  rejeter 
d'une  secousse  :  ce  Dasyu  est  évidemment  le  démon  du  nuage^ 
ce  qui  n'empêche  pas  le  poète  de  dire  de  lui,  non  seulement 
qu'il  suit  d'autres  lois,  mais  qu'il  ne  sacrifie  pas,  qu'il  n'ho- 
nore pas  les  dieux,  VIII,  59,  10  et  11. 

L'  «  impiété  »  des  démons  nous  ofi're  un  nouvel  exemple 
de  l'assimilation  des  ennemis  célestes  et  des  ennemis  ter- 
restres d'Indra.  Ce  trait  n'est  d'ailleurs  pas  réservé  aux  for- 
mules oîi  les  démons  portent  le  nom  de  Dàsas  ou  de  Dasyus. 
Le  nom  d'  «  impie  »  est  donné  également  au  démon  Pipru, 
I,  101,  2,  que  nous  étudierons  plus  loin.  Au  vers  I,  130,  8,  la 
«  peau  noire  »  qui  figure  avec  les  impies  comme  soumise  à 
Manu  par  Indra  pourrait  être  sans  doute  la  race  des  hommes 
noirs;  mais  il  est  plus  probable  que  ce  terme  désigne  les 
ténèbres,  l'obscurité  «  impie  »,  V,  40,  6,  et  c'est  là  certai- 
nement le  sens  de  la  même  expression  au  vers  IX,  73,  5,  où  il 
est  dit  que  cette  peau  noire  «  haïe  d'Indra  »  est  enlevée  «  de 
la  terre  el  du  ciel  »  :  les  «  impies  »  qui  sont  brûlés  du  même 
coup  ne  peuvent  donc  être  que  des  démons.  Il  en  est  sans 
doute  de  même  de  1'  «  ennemi  de  la  prière  »  pour  lequel  Indra 
fait  briller,  c'est-à-dire  remplit  do  flammes  la  terre,  les  eaux, 
les  trois  mondes,  VI,  22,  8.  Le  nom  d'adeva,  quand  il  est 
donné  aux  démons  combattus  par  Indra,  I,  174,  8  =  11,  18, 
7;  VIII,  85, 9,  et  particulièrement  à  Vritra,  III,  32,  6  ;  X,  11, 
6,  peut  aussi  être  pris  dans  le  sens  qu'il  a  certainement  quand 
il  est  appliqué  aux  mortels,  VIII,  59,  7,  cf.  X,  38,  3,  c'est-à- 
dire  dans  le  sens  d'  «  impie  ». 

Les  noms  de  Rakshas  et  Rakshasvin,  et  ceux  de  Yatu, 
Yâtudhàna,  Yàtumat  et  Yùtumàvat  *,    désignent  aussi  des 

1.  Ils  sont  en  outre  appelés  des  vieillards,  saiiakùh,  et  rappellent  par  là 
les  «  anciens  »  dieux  vaincus  par  Indra  (III,  p.  '7). 

2.  Les  derniers  mots  sont  souvent  rapjjrochés  des  premiers.  VoirI,  3o,10  ; 
36,  20  ;  VIII,  49,  20;  les  hymnes  VII,  lOi  et  X,  87  en  entier.  Cf.  encore  les 
noms   de  Kimîdin  et  de  Mùradeva  qui  ne  se  rencontrent  que  dans  ces  deux 
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êtres  impies,  V,  2,  9  et  10  ;  IX,  104,  6,  cf.  V,  83,  2,  des 
ennemis  de  la  prière,  III,  30,  17;  VII,  104,  1  et  2;  X, 
182,  3,  qu'Agni  doit  brûler  pour  garantir  les  sacrifices  du 
trouble  qu'ils  peuvent  y  apporter,  I,  76,  3,  cf.  VII,  104,  18  ; 
X,  87,  9.  On  les  considère  aussi  tout  particulièrement  comme 
des  trompeurs,  I,  36,  15;  IV,  4,  15  ;  VI,  62,  9  ;  VII,  1,  13; 

IX,  71,  1  ;  85,  1;  104,  6  et  VII,  104  et  X,  87  (on  entier)  \ 
Les  Rakshas  et  les  Yâtudhànas  sont  le  plus   souvent  des 

êtres  surnaturels,  de  véritables  démons.  Ils  prennent  la  forme 
de  divers  animaux,  VII,  104, 20  et  22,  et  particulièrement  d  oi- 
seaux de  nuit,  VII,  104,  18,  ce  qui  peut  expliquer  les  pas- 
sages où  Agni  est  prié  de  les  anéantir  dans  l'atmosphère,  qui 
est  leur  séjour,  X,  87,  3  et  6.  Au  vers  X,  87,  10,  le  Rakshas 
a  trois  «sommets»,  c'est-à-dire  probablement  trois  têtes.  Mais 
la  «qualité  de  Rakshas»  estaussi  attribuée  à  des  mortels,  VIII, 
18,  13,  cf.  VII,  94,  12  ;  VIII,  49,  8.  Aux  vers  VII,  104,  14-16, 
le  fidèle  se  défend  d'être  un  Yàtudhàna,  et  s'oppose  à  celui 
qui  se  dit  «  pur  »,  bien  qu'il  soit  en  réalité  un  Rakshas. 
Ailleurs  encore,  V,  12,  2,  l'adorateur  d'Agni  proteste  de 
sa  sincérité  et  de  son  attachement  à  la  loi  «  du  mâle  brillant  », 
en  déclarant  qu'il  ne  pratique  pas  «  le  Yàtu  ».  Le  mot  yùlii, 
dans  cette  dernière  formule,  est  pris  au  sens  abstrait,  et  pa- 
raît signifier  «  incantation  »,  magie  malfaisante  et  criminelle. 
Plus  généralement,  les  Rakshas  et  les  Yâtudhànas  humains, 
ces  trompeurs,  ces  ennemis  perfides,  semblent  être  des  es- 
pèces de  sorciers,  dont  les  formules  sont  opposées  à  la  prière 
du  culte  régulier,  qui  reçoit  pour  cette  raison  l'épithète  arak- 
shas,  VII,  85,  1. 

D'ailleurs, qu'ils  soientdes  êtres  réelsou  des  êtres  mythiques, 
les  Rakshas  et  les  Yâtudhànas,  en  qualité  de  perturbateurs 
des  sacrifices,  sont  opposés  surtout  aux  divinités  du  culte,  à 
Agni,  I,  12,  5;  36,  15  et  20  ;  76,  3  ;  79,  6  et  12  ;  III,  15,  1  ; 
IV,  3,  14  ;  4,  1  et  15  ;  V,  2,  9  et  10  ;  12,  2  ;  VI,  16,  29  et  48  ; 
VII,  1,  5  ;  13  et  19  ;  15,  10  ;  VIII,  23,  13  et  14  ;  43,  26  ;  49, 
8;  10;  19  et  20  ;  X,  98,  12;  118,  7  et  8  ;  162,  1  ;  187,   3  et 

X,  87  (en  entier),  cf.  Vil,  8,  6,  à   Soma,  1,129,   6;    IX,   1, 
2  ;  17,3  ;  37,  1  et  3;  49,  5  ;  53,  1  ;  56,  1  ;  63,  28  et  29  ;   67, 

derniers  hymnes,  et  le  nom  de  Çiçnadeva,  X,  99,  3,  rapproché  de  Yàtu  au 
vers  VII,  21,  5. 

1.  Cf.  III,  p.  189  et  suiv. 

2.  Ces  formules   semblent    personnifiées  sous  le  nom  de  vanitnna  (cf.  III, 
p.  18,  note  1),  en  même  temps  que  sous  celui  de  ydln,  au  vers  VII,  21,  5. 
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20;  7],  1  ;  85,  1;  83,  48;  91,  4;  97,  10;  104,  6;  llO,  12 
cf.  X,  36,  4;  76,  4,  à  Brihaspati,  II,  23,  14;  X,  103,  4; 
182,3'. 

Cependant  Indra  est  aussi  invoqué  contre  eux,  non  seulement 
en  compagnie  d'Agni,  I,  21,  5  ;  VII,  94,  12,  oudeSoma,VII, 
104,  (en  entier),  mais  aussi  seul,  I,  129,  11  ;  133,  2;  3  et  5  ; 
III,  30,  16  et  17;  VI,  18,  10;  21,  7;  45,  18;  VII,  21,5;  X, 

89,  14  ;  120,  4  ;  152,  3,  cf.  I,  129,  9.  Indra,  en  effet,  est, 
comme  les  autres  dieux,  l'ennemi  de  la  tromperie  et  des  trom- 
peurs, I,  133,  1  et  IV,  23,  7,  et  il  n'est  d'ailleurs  pas  impos- 
sible que  le  nom  de  rakshas  au  moins  ait  désigné  à  l'origine 
des  démons  analogues  à  ses  ennemis  ordinaires^  des  «  gar- 
diens »  avares  ^  des  trésors  célestes. 

D'autres  noms,  également  communs  à  l'ennemi  réel,  hu- 
main, et  au  démon,  sont  ceux  qui,  comme  ararivâms,  ararii^ 
aràvan,  aràti,  arâtwan,  arddhas%  etc.,  signifient  précisé- 

i .  Plus  rarement  à  d'autres  dieux,  VII,  38,  7,  aux  Maruts,  I,  86,  9; 
V,  42,  10,   aux    Açvins,    VI,    63,  10;  VII,   73,    4;  VIII,   22,  18;    35,    16,  cf. 

90,  8,  à  Parjaxiya,"'v,  83,  2,  à  Savit?-i,  I,  35,  10,  aux  yldityas,  VI,  62,  8,  cf.  9; 
VIII,  18, 13;  47,  12  ;  X,  132,  2.  Au  vers  X,  97,  6,  c'est  le  prêtre  lui-même  qui 
est  appelé  tueur  de  Rakshas. 

2.  Le  nom  de  Rakshas  est  plusieurs  fois  rapproché  des  mots  désignant 
l'avare  (voir  ci-après),  I,  36,  15;  VII,  1,  13;  VIII,  49,10.  Remarquons  encore 
que  les  Rakshas  et  les  Yàtudhànas  sont  des  êtres  ténél)reux,  VII,  104,  17- 
18  et  passim,  que  détruit  le  soleil,  I,  191,  8. 

3.  Voir  Grassmann,  s.  v.  Un  des  noms  les  plus  fréquents  de  l'ennemi, 
a7H,  a  la  même  origine  et  vient,  comme  l'entend  M.  Roth  [s.  v.),  de  a  privatif 
et  de  î'ï,  forme  faible  de  la  racine  râ  «  donner  ».  Ainsi  s'explique  la  décli- 
naison de  ce  mot  qui  fait  au  génitif  singulier  et  à  l'accusatif  pluriel  nryah 
(et  même  à  l'accusatif  singulier  ari/am,  au  vers  VIII,  33,  14  où  se  rencontre 
une  construction  parritaciuinc  assez  fréquente  dans  le  /?ig-Veda).  Le  mot 
sû-ri,  désignant  régulièrement  l'homme  riche  qui  sacrifie  et  récompense  digne- 
ment le  prêtre,  parait  être  formé  de  la  même  manière  avec  la  particule  sû- 
et  signifier  proprement  «  qui  donne  bien  »,  quoiqu'il  suive  dans  sa  déclinai- 
son l'analogie  des  thèmes  en  i  (le  mot  avi  lui-même  fait  au  datif  singulier 
araye,  et  à  l'accusatif  nrim  en  môme  temps  que  oryam).  Les  deux  mots 
ari  et  suri  semblent  même  intentionnellement  opposés,  l'un  dans  le  sens 
d'  «  avare  »,  l'autre  dans  le  sens  de  m  libéral  ».  au  vers  I,  73,  5  (cf.  VII,  60, 
11,  où  suri  est  remplacé  par  marjhavan).  On  ne  peut  en  tout  cas  négliger 
l'opposition  du  mot  (tri  et  des  mots  dàrvàxùft,  dndùrvàms  dans  différents  pas- 
sages, I,  81,  6;  II,  8,  2  ;  VIII,  24,  22,  cf.  I,  81,  9  ;  Ix,  23,  3,  ni  la  combinai- 
son fréquiMite  dti  mot  ari  avec  le  mot  nràti,  IV,  50,  11  ;  VI,  16,  27;  48,  16, 
50,  8;  VII,  83,  5;  VIII,  39,  2;  X,  133,  3,  cf.  IX,  79,  3,  ni  enfin  la  formule 
consacrée  râyo  nrynh  «  les  richesses  de  celui  qui  ne  donne  pas  »,  IV,  4,  6, 
48,  1  ;  VI,  14,  3  ;  36,  5  ;  cf.  47,  9.  Ce  sont  ces  richesses-là  que  les  dieux  dis- 
tribuent aux  sacrifiants  plus  généreux,  à  celui  qui  est,  selon  l'expression  des 
vers  I,  184,  1  et  185,  9,  «  plus  libéral  que  celui  qui  ne  donne  pas  »,  aryah 
stidâstnrnh.  L'étymologie  que  nous  adoptons  pour  le  mot  ari  dans  le  sens 
d'  c<  ennemi  »  ne  nous  oblige  pas  d'ailleurs  à  su|qioscr,  comme  le  fait  M.  Roth, 
uu  homonyme  d'origine  dillérente  pour  expliquer  les  passages  oii  Vai  i  est  un 
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ment  «  avare  »,  littéralement  «  qui  ne  donne  pas  ».  On  verra 
qu'un  des  noms  de  l'avare,  le  motpani,  est  devenu  l'appella- 
tion mythique  d'une  troupe  de  démons  combattus  par  Indra. 
Celui  qui  ne  donne  pas  est,  sur  la  terre,  l'homme  qui  n'offre 
pas  de  sacrifices  aux  dieux,  cf.  I,  150,  I  et  2;  V,  61,  G  ;  VIII, 
II,  3,  ou  qui  ne  récompense  pas  généreusement  les  prêtres, 
et  dans  le  ciel,  le  démon  qui  retient  la  lumière  et  la  pluie. 
Ainsi,  l'épithète  aprinatali,  par  exemple,  jointe  au  nom  de 
Dasyus,  V,  7,  10,  ne  peut  servir  à  déterminer  s'il  désigne 
des  ennemis  réels  ou  des  ennemis  mythiques. 


§  III.   AUTRES   ENNEMIS   D'INDRA 

Dans  un  certain  nombre  de  passages  où  les  ennemis  d'In- 
dra ne  sont  désignés,  ni  par  les  noms  génériques  de  Vhtras, 
de  Dâsas  ou  de  Dasyus,  ni  par  aucun  des  autres  noms  aux- 
quels nous  devons  consacrer  une  étude  spéciale,  des  traits 
analogues  à  ceux  qui  ont  été  déjà  relevés  ne  permettent  pas 
de  douter  que  ces  ennemis  soient  des  démons.  Ainsi,  ce  sont 
certainement  des  être  mythiques  que  le  dieu  combat  «  en 
naissant  »,  VIII,  85,  16;  X,  113,  4  ;  120,  l,cf.  V,  32,  3  et 
VIII,  45,  4;  66,  1-3. 

C'en  est  un  encore,  qui  était  couché  sur  les  eaux  et  qui 
s'était  emparé  des  deux  mondes,  VIII,  6,  16  et  17,  quand 
Indra  l'a  fait  rentrer  dans  les  ténèbres,  cf.  V,  32,  5,  qui  sont 
d'ailleurs  son  élément, et  le  milieu  où  il  «croît  »,  cf.  ibicL,  6. 
J'en  dirai  autant  de  celui  qui  «  croissait  »  et  allait  atteindre  le 


pieux  serviteur  des  dieux.  En  effet,  il  faut  remarquer  que  les  personnages 
ainsi  désignés  sont,  non  pas  les  sacrifiants,  mais  les  prêtres,  les  chantres, 
cf.  1,9,  10;  VI,  45,  33  et  VIII,^83,  3;  I,  186,  3  et  VIII,  1,  22;  I,  116,  6;  118,  9 
et  IV,  38,  2;  1,  71,  3;  122,  14  et  X,  148,  3,  les  «  préposés  »  au  sacrifice, 
VI,  25,  7,  ceux  qui  louent,  non  seulement  les  dieux,  mais  les  riches  qui  les 
emploient,  comme  leurs  bienfaiteurs,  V,  34,  9  ;  VII,  64,  3;  VIII,  19,  36  (cf.  V. 
33,  6,  oia  le  génit\(  ari/ah  paraît  être  le  régime  du  verbe  passif,  3»  pers.  sing., 
stushe).  L'opposition  déjà  signalée  des  mots  ari  et  siîri  se  rencontre  dans 
des  passages  où  le  premier  désigne  les  prêtres,  le  second  désignant,  soit  les 
sacrifiants,  VI,  25,  7;  45,  33;  Vil,  92,  4  .  cf.  V,33,  Cet  8,  soit  les  dieux,  I,  186,  3, 
qui  les  récompensent.  Je  crois  donc  que  le  mot  ari  a  signifié  par  opposition 
à  suri,  non  seulement  «  avare  »,  mais  «  pauvre  »,  et  qu'il  a  pu  designer  ceux 
qui  «  ne  donnent  pas  »  parce  que  leur  rôle  est  de  «  recevoir  ».  Peut-être 
même  le  composé  doit-il  être  considéré  comme  possessif,  le  second  terme  ri 
étant  pris  substantivement  dans  le  sens  de  «  richesse  s.  Ce  serait  alors  le 
sens  de  «  pauvre  »  qui  serait  primitif,  et  le  sens  d'  «  avare  »  qui  serait 
dérivé. 
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ciel,  1, 51 ,  9,  lorsque  Indra  l'a  brisé.  C'est  sans  doute  aussi  par 
opposition  aux  démons  voleurs  des  vaches,  qu'on  dit  d'Indra 
qu'il  «  ne  retient  pas  les  vaches  »,  VIII,  24,  20. 

Les  animaux  combattus  par  Indra  sont  certainement  des 
êtres  mythiques.  Ils  sont  désignés  quelquefois  par  le  nom  gé- 
nérique de  mvifja  (animal  sauvage),  I,  80,  7  ;  V,  29,  4;  32,  3. 
Nous  connaissons  déjà  le  nom  d'Ahi,  «  serpent  »,  qui  est 
rapproché  au  vers  VIII,  82,  14,  de  celui  de  mviga.  Vritra  lui- 
même  est  représenté  comme  un  sanglier,  I,  121,  II,  cf.  X,  28, 
4;  99,  6.  Signalons  enfin  le  rôle  démoniaque  du  w  chien  »  K 

La  plupart  des  noms  propres  désignant  des  ennemis  vain- 
cus par  Indra  paraissent  être  des  noms  de  démons.  Plusieurs 
ne  se  rencontrent  qu'une  fois,  comme  Anarçani,  Vllf,  32,  2, 
Ilibiça,  I,  33,  12,  Dribhîka,  II,  14,  3,  Rudhikrâ,  II,  14,  5, 
S?'ibinda,  VIII,  32,  2,  mais  dans  des  énumérations  (voir  sur- 
tout II,  14,  2-6)  comprenant  des  personnages  dont  la  nature 
démoniaque  ne  fait  l'objet  d'aucun  doute:  Pipru,  Çushwa, 
Vala,  Namuci,  etc. 

Nous  avons  vu  plus  haut  que  l'hymne  1,32,  au  vers  IX,  fait 
mention  de  la  mère  do  Vritra,  et  lui  donne  le  nom  de  Dânu, 
signifiant  «  torrent^  »,  en  même  temps  qu'il  la  compare  à  une 
vache.  Nous  avons  rapproché  de  ce  passage  celui  où  Ahi  est 
représenté  couché  sur  Dunu  »,  II,  12,  11,  comme  le  démon 
en  général  est  représenté  couché  sur  les  eaux  qu'il  enveloppe. 
Il  nous  reste  à  constater  qu'un  dérivé  du  mot  dànu,  le  mot 
Dânava,  est  devenu  le  nom  d'un  démon  qu'Indra  doit  vaincre. 
II,  11,  10  ;  V,  29,  4,  pour  délivrer  les  eaux,  V,  32,  1  :  il  était 
étendu  sur  la  mer  céleste,  V,  32,  8;  mais  Indra  l'abat,  ibid. ,  7, 
comme  il  abat  Vritra  quand  ce  fils  de  Dânu  est  renversé  au- 
dessous  de  sa  mère,  I,  32,  9.  Il  est  d'autant  plus  naturel  de 
regarder  dânava  comme  un  métronjmique  que  le  démon 
ainsi  nommé  est  appelé  en  même  temps  le  fils  du  nuage,  V, 
32,  4.  Ce  métronymique  a  pu  d'ailleurs,  comme  il  arrive 
souvent  pour  les  patronymiques,  être  remplacé,  soit  au  sin- 
gulier, soit  au  pluriel,  par  le  nom  dont  il  est  dérivé.  De  là,  les 
formules  où  Indra  est  représenté  brisant  le  Dânu,  II,  11,  18^, 
triomphant  des  sept  Dânus,  X,  120,  C.  Ailleurs,  III,  30,  8,  le 

1.  Voir  ci-dessous,  et  III,  p.  GO.  Cf.  les  sâlàvrika,  X,  73,  3. 

2.  Le  mot,  dans  ce  sens,  est  ordinairement  neutre;  mais  il  est  aussi  em- 
ployé une  fois  au  féminin  pour  désigner  le  torrent  qui  s'enfle  dans  le  ciel  et 
coule  de  là  sur  la  terre,  I,  54,  7. 

3.  Au  vers  IV,  30,  7,  le  mot  dânu  désigne  peut-élre  le  torrent  conquis 
[ûtiruh,  cf.  vers  3),  la  mère  et  non  le  fils. 
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démon  a  accompagné  de  Dânu  »  rappelle  encore    le  fils  de 
Dânu,  le  Dânu  ou  Dânava. 

Dânu,  avons-nous  dit,  est  une  fois  comparée  à  une  vacke, 
I,  32,  9,  et  on  sait,  du  reste,  que  la  vache  est  la  représenta- 
tion ordinaire  de  la  nuée  et  des  eaux  du  ciel  aussi  bien  que  de 
l'aurore.  Or,  l'un  des  noms  de  la  vache  est  roliïm,  I,  62,  9  ; 
VIII,  82,  13,  cf.  VIII,  90,  13.  Le  nom  de  rauhiim,  donné  à  un 
ennemi  d'Indra,  qui  envahit  le  ciel,  II,  12,  12,  et  qui  est  rap- 
proché d'Ahi,  I,  103,  2,  et  de  Vritra,  A.  V.  XX,  128,  13, 
offre  donc  une  grande  analogie  avec  celui  de  dànava.  C'est 
également  un  métronymique,  désignant  le  démon  en  tant  que 
fils  de  l'élément  femelle  dont  Indra  fait  sur  lui  la  conquête. 
Il  n'est  peut-être  pas  inutile  de  remarquer  que  le  vers  qui 
précède  immédiatement,  dans  l'hymne  II,  12,  celui  où  ce 
dieu  est  célébré  comme  vainqueur  de  Rauhina,  fait  préci- 
sément mention  de  Dânu,  et  nous  montre  Ahi  couché  sur 
Dânu.  Cependant,  le  nom  de  rohim,  dont  le  sens  étymolo- 
gique est  «  rouge  »,  aurait  mieux  convenu  à  la  vache-aurore 
qu'à  la  vache-nuée,  et  il  n'est  pas  impossible,  en  efi'et,  que, 
comme  Agni,  par  exemple,  avec  qui  il  semble  parfois  con- 
fondu, le  démon  ait  été  appelé  le  fils  de  l'aurore,  aussi  bien 
que  le  fils  des  eaux.  Il  faut  d'ailleurs  tenir  compte  aussi  de 
la  confusion  fréquente  des  deux  ordres  de  phénomènes,  solaires 
et  météorologiques. 

La  nuée  est  aussi  une  forteresse  de  Vritra.  La  forteresse 
nârmiuî,  que  le  vers  I,  149,  3  nous  montre  embrasée  par 
Agni,  n'en  diff'ère  vraisemblablement  pas,  et  quelles  que  soient 
la  signification  et  l'étymologie  de  ce  nom  de  nârniim^  il 
paraît  assez  naturel  d'en  rapprocher  celui  de  Nârmara,  dési- 
gnant un  ennemi  d'Indra,  II,  13,  8. 

On  se  rappelle  que  Vritra  est  sans  pieds  et  sans  mains, 
I,  32,  7  ;  III,  30,  8,  comme  Agni  caché'.  C'est  probablement 
dans  le  même  ordre  d'idées  que  doit  s'expliquer  le  mot  vijamsa. 
Ce  mot  signifierait  «  sans  épaules  »  ou  «  qui  a  les  épaules 
disloquées  »  (cf.  viparva,  appliqué  à  Vritra,  I,  187,  1).  Dans 
l'hymne  I,  32,  au  vers  V,  il  semble  n'être  qu'une  épi- 
thèie  de  Vritra,  cf.  III,  34,  3.  Mais  ailleurs  il  paraît  être  em- 
ployé comme  nom  propre,  IV,  18,  9,  particulièrement  aux 
vers  I,  101,  2  ;  lU3,  2;  II,  14,  5,  où  il  figure  dans  des  énu- 
mérations  de  démons  frappés  par  Indra. 

i.  Voir  ci-dessus,  p.  202. 
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Jigarti  est  1'  «  avaleur  »  qu'Indra  «  avale  »,  V,  29,  4, 
comme  nous  avons  vu  qu'il  «  enveloppe  »  Vntra  «  l'envelop- 
peur  »,  et  qu'il  dévore  le  même  Vritra  ou  Ahi  *.  Ce  sont  sans 
doute  aussi  les  eaux  ou  les  aurores  qui  avaient  été  «  avalées  », 
englouties,  dérobées  par  Jigarti.  Le  nom  d'Açna,  désignant 
encore  un  démon  frappé  par  Indra  %  II,  14,  5  ;  20,  5,  a  un  sens 
analogue  :  il  signifie  «  dévorant  »  ■'. 

Arbuda  est  un  autre  ennemi  d'Indra  que  ce  dieu  renverse, 
II,  II,  20  ;  14,  4,  qu'il  écrase  sous  son  pied,  tout  grand  qu'il 
est,  I,  51,  6,  et  sur  lequel  il  conquiert  des  vaches,  VIII,  3,  19, 
qui  doivent  être  des  animaux  mythiques,  puisqu'elles  sont 
appelées  en  même  temps  les  vaches  de  la  montagne,  c'est-à- 
dire  sans  doute,  du  nuage.  Cette  montagne  ne  diffère  proba- 
blement pas  du  «  sommet  »  d'Arbuda,  également  conquis  par 
Indra,  VIII,  32,  3.  Enfin  le  vers  X,  67,  12,  fait  mention  du 
<(  grand  océan»,  en  même  temps  qu'il  représente  Indra  fen- 
dant la  tête  d'Arbuda.  Ces  détails  suffiraient  pour  nous  révéler 
dans  Arbuda  un  démon,  proche  parent  de  Vritra  et  d'Ahi  qui 
sont  d'ailleurs  nommés  avec  lui  aux  vers  VIII,  3, 19  ;  32,  26  ;  X, 
67,  12,  lors  même  que  le  sens  propre  de  son  nom  ne  serait  pas, 
comme  l'admet  M.  Roth  {s.  v.)  et  comme  il  y  a  d'assez  bonnes 
raisons  de  le  croire,  le  même  que  celui  d'ahi,  c'est-à-dire 
((  serpent  ».  Le  trait  du  vers  VIII,  32,  26  «  Indra  a  tué 
Arbuda  par  le  froid  »  confirme  l'interprétation  naturaliste  de 
la  légende  d'Arbuda,  mais  est  trop  isolé  dans  le  /?ig-Veda 
pour  qu'il  y  ait  lieu  de  nous  y  arrêter. 

Le  nom  d'Ahîçuva  paraît  renfermer  le  nom  même  d'Ahi 
(qui  se  rencontre  aussi  avec  ^^  long).  Il  déï^igne  en  tout  cas 
un  personnage  mythique,  nommé  en  compagnie  de  différents 
démons,  VIII,  32,  26,  qu'Indra  combat  pour  délivrer  les 
eaux,  ibiiL,  2.  D'après  le  vers  VIII,  GG,  2,  cf.  1,  c'est  un  des 
premiers  ennemis  que  le  dieu  doit  combattre  en  naissant  et 
que  sa  mère  lui  nomme.  Enfin  le  vers  X,  144,  3  (cf.  4  où 
figure  le  nom  même  d'Ahî)  paraît  lui  attribuer  dans  le  mythe 
célèbre  du  vol  du  Soma  par  l'aigle  un  rôle  analogue  à  celui 
de  Kricunu^,  et  plus  généralement  du  gardien  du  breuvage 


1.  Voir  plus  haut,  p.  205. 

2.  Et  par  Agni,  VI,  4,  3. 

3.  Kt'pitliète  atrm  «  dévorant  «  est  aussi  appliquée   aux  différents  démons 
(Grassniann  s.  v.).  Sur  le  mot  açna,  voyez  encore  III,  p.  8. 

/,.  Vol.  III,  p.  30. 
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céleste,  considéré  tantôt  comme  comme  un  dieu  d'un  carac- 
tère équivoque  S  tantôt  comme  un  pur  démon. 

Dans  deux  des  quatre  passages  où  il  figure,  le  nom  d'Ahî- 
çuva  est  immédiatement  précédé  de  celui  d'Aurnavâblia,  VIII, 
32,  26;  66,  2.  C'est  aussi  dès  sa  naissance,  VIII,  66,  2, 
qu'Indra  combat  cet  autre  personnage  dont  le  nom  figure 
encore  au  vers  II,  II,  18  dans  une  énumération  de  démons. 
Ce  nom  est  un  patronymique  dérivé  de  ûmavàbhi  «  araignée  » 
(masculin  en  sanskrit),  proprement  «  qui  tisse  de  la  laine  ». 
La  laine  tissée  par  le  père  d'Aur^avâblia  est  sans  doute 
celle  dont  se  revêtent  Indra,  IV,  22,  2,  et  les  Maruts, 
V,  52,  9,  c'est-à-dire  la  nuée,  cf.  II,  30,  3,  ce  qui  nous  ramène 
toujours  à  l'idée  d'un  démon  des  eaux. 

Est-ce  aussi  parce  qu'il  est  revêtu  de  la  laine  du  nuage  que 
le  démon  aux  99  bras,  frappé  par  Indra  au  vers  II,  14,  4, 
reçoit  le  nom  d'Ura/ia  dont  le  sens  propre  est  «  mouton  »  ? 
Une  autre  explication  serait  encore  ppssible.  Nous  étudierons 
plus  tard  ^  un  mythe  où  ce  sont  les  Somas  qui  paraissent  être 
représentés  par  des  moutons  que  dévore  la  pierre  du  pres- 
soir représentée  par  une  louve.  Il  se  peut  aussi  que  le  mou- 
ton frappé  par  Indra  soit  un  Soma  qui  se  dérobe  à  l'attente 
des  hommes  ou  du  dieu  lui-même,  et  qui  se  trouve  ainsi 
prendre  un  caractère  démoniaque. 

Remarquons  encore  à  ce  propos  qu'un  personnage  nommé 
Navavâstva  «  qui  a  neuf  séjours  »  ,  c'est-à-dire  sans  doute 
«  présent  dans  les  neuf  mondes  »,  figure  tour  à  tour  dans  les 
hymnes  comme  un  ennemi  d'Indra,  X,  49,  6,  et  comme  un 
auxiliaire  qu'Agni  conduit  contre  le  Dasyu,  I,  36,  18,  ou 
comme  une  conquête  d'Indra  qui  le  rend  à  son  père,  VI,  20, 
11.  Ces  contradictions  s'expliquent,  comme  celles  que  nous 
relèverons  encore  dans  la  légende  d'autres  personnages,  par 
une  confusion  du  feu  ou  du  Soma  avec  le  démon.  Le  dernier 
trait  pourtant  est  obscur.  Ordinairement  le  Père  mythique  est 
l'ennemi  d'Indra  et  de  son  propre  fils,  quand  ce  fils  n'as- 
sume pas  lui-même  un  caractère  démoniaque  ^ 

Le  nom  d'un  autre  ennemi  d'Indra  rappelle  le  combat  que 
nous  le  verrons  livrer  ainsi  au  Père,  que  dis-je?  à  son  propre 
père,  car  lui  aussi  est  un  dieu  fils.  C'est  le  nom  de  Padg7-ibhi^ 

1.  Par  exemple  Tvash^/'i  qu'Indra  combat  aussi  en  naissant,  III,  p.  58. 

2.  Vol,  III,  p.  6  et  suiv. 

3.  Voir  III,  p.  63,  note  2;  cf.  note  1. 


—  224  — 

X,  49,  5,  qui  signifie,  non  pas  comme  le  veut  M.  Grassmann 
«  saisissant  »,  mais  «  saisi  »  ou  «  qui  peut  être  saisi  par  les 
pied-^  »  ^  Indra,  en  effet,  tue  son  père  en  le  prenant  par  les 
pieds '^. 

Rappelons  en  terminant  que  le  démon  combattu  par  Indra 
reçoit  dans  l'hymne  I,  52,  aux  vers  V  et  XIV,  le  nom  de  sva- 
vrishti  «  qui  a  en  sa  possession  la  pluie  ».  On  verra  dans 
la  légende  d'Atri  qu'il  porte  aussi  celui  de  svarbhdnu.  Ce 
dernier  nom  signifie  «  qui  a  l'éclat  de  la  lumière  »  ou  «  du 
soleil  »,  non  pas  en  ce  sens  que  le  démon  serait  brillant  comme 
le  soleil,  ou  selon  une  conception  dont  on  ne  trouve  guère  de 
traces  dans  le  Rig-Veda.^,  représenterait  le  soleil  lui-même, 
considéré  comme  malfaisant  en  temps  de  sécheresse  :  Svar- 
bhâuu  avait  au  contraire  obscurci  le  soleil,  si  bien  que  les 
êtres  étaient  «  comme  un  insensé  qui  ne  sait  plus  où  il  est  », 
V,  40,  5.  C'est  quand  Indra  l'a  frappé  qu'Atri  retrouve  le 
soleil  caché  par  les  ténèbres  «  contraires  à  la  loi  »,  ibid.  6; 
8  et  9.  Le  démon  ainsi  désigné  est  donc  a  celui  qui  a  en  sa 
possession  le  soleil  ».  Son  nom  et  celui  de  Svavrish^i  expri- 
ment les  deux  sortes  de  phénomènes  attribués  à  la  puissance 
malfaisante  de  l'ennemi  mythique  d'Indra,  la  sécheresse  et 
l'obscurité. 

Nous  retrouverons  d'autres  noms  de  démons  dans  l'étude 
que  nous  consacrerons  aux  protégés  d'Indra  et  aux  exploits 
qu'il  accomplit  pour  eux. 


1.  Cf.  diirgvihJd. 

2.  III,  p.  bo. 

3.  Voir  I,  p.  6;  et  plus  bas,  la  légende  de  Kutsa  et  de  Çush?za. 


CHAPITRE  II 


L'ACTION  DU  SACRIFICE  SUR  INDRA 


SECTION  PREMIERE 


LE    SACRIFICE   EN   GENERAL 


On  a  vu  dans  le  chapitre  précédent,  que  les  dons  que 
l'homme  attend  des  dieux,  et  particulièrement  d'Indra,  sont, 
ou  les  trésors  célestes,  sous  la  forme  des  éléments  naturels 
étudiés  dans  la  première  partie  de  ce  livre,  ou  des  biens  ter- 
restres dont  les  mêmes  éléments  sont  comme  les  prototypes 
mythiques.  Ces  dons,  quand  ils  viennent  d'Indra,  sont,  en 
raison  de  son  caractère  de  dieu  guerrier,  considérés  le  plus 
souvent  comme  un  butin,  comme  le  prix  des  victoires  que  le 
dieu  remporte,  soit  sur  les  démons  proprement  dits,  soit  sur 
les  démons  terrestres,  c'est-à-dire  sur  les  ennemis  de  ses 
adorateurs.  Nous  avons  maintenant  à  étudier  quelle  est,  dans 
cette  conception  des  rapports  de  la  terre  avec  le  ciel,  le  rôle 
du  sacrifice.  Il  ne  peut  plus  être  question,  comme  dans  la 
première  partie,  même  pour  l'acquisition  des  trésors  céles- 
tes, d'une  action  directe  exercée  sur  les  éléments  dos  phéno- 
mènes parles  éléments  qui  leur  correspondent  dans  le  culte. 
Les  éléments  des  phénomènes,  en  effet,  ne  sont  plus  ici  con- 
sidérés comme  indépendants,  et  le  dieu  intervient  comme 
un  intermédiaire  nécessaire  entre  eux  et  le  sacrifice.  C'est 
à  lui  que  le  sacrifice  s'adresse,  et  la  libation  que,  dans  ses 
rapports  avec  les  éléments,  soit  du  culte,  soit  des  phéno- 
mènes, nous  n'avions  pu,  sans  une  sorte  d'abus  de  termes, 
appeler  «  offrande  »,  va  enfin  mériter  un  peu  mieux  cette 
appellation   Mais  il  y  aura  loin  encore,  au  moins  dans  la  plu- 
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part  des  cas,  de  la  présentation  de  cette  offrande  à  un  pur 
acte  d'hommage. 

Ce  n'est  pas  que  dans  plus  d'un  texte,  les  avantages  que 
procure  le  sacrifice  ne  paraissent  considérés,  selon  la  con- 
ception qui  nous  semble  le  plus  naturelle ',  comme  une  ré- 
compense accordée  par  la  toute-puissance  du  dieu  à  la  bonne 
volonté  de  l'homme.  Cette  idée  d'une  récompense  librement 
octroyée  suffit  parfaitement  à  rendre  compte  d'un  grand  nom- 
bre de  formules  qui  promettent  sécurité,  nombreuse  descen- 
dance, richesse,  gloire,  en  un  mot  tous  les  biens,  à  commen- 
cer par  la  fortune  de  l'impie,  IX,  23,  3,  à  ceux  qui  offrent 
le  sacrifice  aux  dieux,  II,  23,  4;  26,  3;  III,  59,  2;  VI,  54,  4; 
68,  5;  70,  3;  VII,  59,  2;  61,  4;  82,  7;  100,  1,  et  passim. 
J'en  dirai  autant  de  celles  qui,  dans  un  langage  plus  imagé, 
nous  montrent  les  dieux  «  oignant  »  le  sacrifice  d'une  douce 
liqueur,  I,  188,  2,  y  «  mêlant  »  cette  liqueur,  I,  34,  3;  47,4; 
142,  3;  IX,  107,  6,  c'est-à-dire  sans  doute,  au  moins  à 
l'origine,  répondant  au  sacrifice  par  le  don  de  la  pluie,  cf. 
X,  68,  4,  et  I,  157,2;  VIII,  5,  6  ^  ou  encore  «revêtant  de 
richesse  l'hymne  de  louange  »,  VI,  35,  I,  cf.  I,  61,  16;  III, 
34,  5,  et  de  beaucoup  d'autres  du  même  genre.  Indra,  en  sa 
qualité  de  dieu  guerrier,  récompense  surtout  lo  sacrifice  par 
la  victoire  ■'.  Il  donne  la  force  à  celui  qui  lui  offre  le  Soma^ 

IV,  24,  7,  cf.  VII,  32,  6.  On  obtient  par  le  sacrifice  la  force 
même  d'Indra,  indriya,  IV,  24,  5.  Il  secourt  dans  le  combat 
ceux  qui  sacrifient  contre  ceux  qui  ne  sacrifient  pas,  X,  49,  1, 
ceux  qui  pressent  le  Soma  contre  ceux  qui  ne  le  pressent  pas, 

V,  34,  6,  cf.  VI,  44,  II.  Ses  suppliants  l'invitent  à  frapper 
celui  qui  ne  presse  pas  le  Soma,  et  lui  demandent  les  riches- 
ses de  cet  impie,  I,  176,  4,  cf.  1,  81,  9;  103,  6 ;  VII,  19,  1  ; 
VIII,  45,  15.  Le  roi  chez  lequel  Indra  boit  le  Soma  est  vain- 
queur de  tous  ses  ennemis,  V,  37,  4  et  5.  Les  vaches  dont  le 
lait  sert  aux  sacrifices  célébrés  en  son  honneur  ne  sont  jamais 


1.  Et  (lui  peut  très  bien  avoir  été  eu  efVet  la  plus  ancienne,  même  pour 
les  /Iryas.  Il  est  entendu  que  nous  reservons  toutes  les  questions  chronolo- 
giques que  peut  soulever  notre  étude. 

2.  Ces  formules  se  rencontrent  surtout  dans  les  hymnes  aux  Açvins.  Il  est 
aussi  Question  dans  deux  d'entre  elles  d'un  «  louet  qui  donne  une  douce 
liqueur»,  I,  22,  3;  157,  4.  Ce  fouet  représente  peut-être  le  vent  qui  siffle  en 
fchassant  les  nuages,  cf.  I,  37,3;  V,  83,  3,  s'il  n'est  pas  là  simplement 
pour  rappeler  le  char  sur  lequel  les  Açvins  apportent  les  dons  qu'ils  destinent 
aux  hommes. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  173. 
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dérobées,  VI,  28,  3  et  4.  N'oublions  pas  que  celles  qu'il  donne 
lui-même  à  ceux  qui  lui  offrent  le  Soma,  I,  81,7,  peuvent  être 
les  vaches  cachées^  I,  121,  4,  de  l'atmosphère  et  du  ciel,  c'est- 
à-dire  les  eaux  ou  les  aurores,  et  que  l'impie  ou  a  l'avare  » 
auquel  il  les  enlève  peut  être  le  démon  qui  retient  les  tré- 
sors célestes'. 

Il  y  a  aussi  tel  passage  où  l'on  trouve  exprimée  la 
croyance  que  les  dieux  tiennent  compte,  et  des  moyens,  et  de 
l'intention  du  sacrifiant.  Indra  ne  punit  que  chez  le  «  riche  » 
l'omission  du  sacrifice  du  Soma,  X,  160,  4,  cf.  IV,  25,  7  ; 
VIII,  45,  15,  etAgni  agrée  sans  doute  cette  excuse,  touchante 
dans  sa  simplicité,  VIII,  91,  19  :  «  Je  n'ai  pas  de  vache...  et 
cependant,  malgré  ma  pauvreté,  je  te  présente  mon  offrande.  » 
D'autre  part,  la  protection  d'Indra  n'est  promise,  au  vers 
X,  160,  3,  qu'à  celui  qui  lui  offre  le  Soma  «  volontiers  »  et 
«  de  tout  son  cœur  »,  à  celui  qui  «  l'aime  »,  deva-kâmàh,  et 
l'auteur  du  vers  VIII,  11,4  croit  qu'Agni  «  ne  goûte  pas  le 
sacrifice  du  mortel  trompeur,  même  quand  il  est  près  de  lui  ». 
Nous  reviendrons  dans  la  quatrième  partie  sur  le  prix  que  les 
dieux  attachent  à  la  sincérité'^,  et  plus  généralement  sur  la 
portée  morale  des  croyances  védiques.  Mais  nous  y  verrons 
aussi  que  les  attributs  d'une  providence  rémunératrice  du 
bien,  et  surtout  ceux  d'une  providence  vengeresse  du  mal 
sont  ordinairement  réservés  à  un  groupe  particulier  de  divi- 
nités. Dans  le  culte  des  autres  dieux,  et  particulièrement  dans 
celui  d'Indra,  les  rapports  do  la  terre  avec  le  ciel  ont,  sauf 
d'assez  rares  exceptions,  un  caractère  singulièrement  moins 
élevé. 

Tout  d'abord,  le  prix  que  l'homme  espère  de  son  sacrifice, 
lors  même  qu'il  le  considère  comme  une  récompense  que  la 
divinité  lui  accorde  par  un  acte  volontaire  et  libre,  semble 
n'être  le  plus  souvent  que  le  salaire  de  l'offrande  matérielle, 
c'est  trop  peu  dire,  de  l'offrande  réellement  consommée  par 
le  dieu  auquel  elle  est  destinée.  Nous  ne  nous  arrêterons 
pas  à  établir  l'idée  que  l'offrande  sert  effectivement  d'ali- 
ment ou  de  breuvage  aux  dieux.  Il  n'est  pour  ainsi  dire  pas 
d'hymne  où  elle  ne  soit  exprimée,  et  on  peut  voir,  en  ouvrant 
le  dictionnaire  à  l'artice  ad  «  manger  »,  et  surtout  à  l'ar- 
ticle pà  «  boire   »,  l'usage  que  font  les  /^ishis  de   l'impé- 


1.  Voir  p.  215-ais. 

2.  III,  p.  179  et  suiv. 


—  228  — 

ratif  de  ces  verbes  dans  leurs  formules  d'invocation.  Nous 
nous  bornerons  à  signaler  une  conséquence  assez  curieuse 
de  cette  conception  toute  matérielle  du  culte.  Les  dieux  ne 
pouvant,  tout  dieux  qu'ils  sont,  consommer  qu'une  offrande 
à  la  fois,  un  des  principaux  soucis  des  sacrificateurs  est  la 
concurrence  dont  ils  se  sentent  menacés  par  d'autres  sacri- 
fices qui  seraient  offerts  en  même  temps  que  le  leur.  De  là 
les  formules  si  souvent  employées  dans  les  hymnes  à  Indra' 
pour  inviter  le  dieu  à  négliger,  non  seulement  le  sacrifice  de 
l'ennemi,  IV,  29,  I  ;  VIII,  33,  14  cf.  15;  54,  9;  55,  12,  cf. 
34,  10,  du  méchant,  VIII,  32,  21,  mais  tout  sacrifice  autre 
que  le  leur,  I,  7,  10;  X,  89,  16.  En  effet,  et  bien  que  les  fa- 
veurs d'Indra  se  ramifient  comme  les  prières  des  hommes, 
VI,  44,  6",  les  /^shis  craignent  que  le  dieu,  invoqué  en  tant 
de  lieux  divers,  II,  18,7;  III,  40,  9  ;  VIII,  1 ,  3,  cf.  4  ;  4,  I , 
ne  se  laisse  retenir  par  d'autres  sacrificateurs,  II,  18,  3;  III, 
35,5  ;  41,  8;  45,  1  ;  VII,  22,  6  ;  VIII,  2,  26  ;  X,  160,  1. 

Heureusement,  Indra  entend  de  loin  l'invocation,  VI,  38,  2, 
et  ne  se  laisse  pas  tromper  par  les  désirs,  par  les  prières, 
qui,  selon  une  expression  que  nous  retrouverons  plus  loin, 
sont  ses  «  cochers  »,  I,  55,  7,  c'est-à-dire  cherchent  à  le 
diriger  vers  d'autres  sacrifices.  Citons  intégralement  quel- 
ques formules.  X,  112,  7  :  «  On  t'appelle  et  l'on  te  pré- 
sente des  offrandes  en  beaucoup  de  lieux  :  que  nos  liba- 
tions soient  pour  toi  les  plus  savoureuses  !  Puissent- 
elles  être  celles  que  tu  goûtes!  »  VII,  28,  1  :  «  Tous 
les  mortels  t'appellent,  chacun  de  leur  côté  :  n'écoute 
que  nous  !  »  VII,  32,  1  :  «  Que  nul  prêtre  ne  te  re- 
tienne loin  de  nous;  si  tu  es  loin,  accours  à  notre  fes- 
tin, et  si'  tu  es  près,  écoute-nous  !  »  VIII,  54,  1  :  «  Que  tu 
sois,  ô  Indra,  appelé  par  les  hommes  à  l'Est,  à  l'Ouest,  au 
Nord,  ou  au  Sud,  viens  vite  vers  nous  sur  tes  chevaux  ra- 
pides !  »Un  Rish'i  se  demande,  avec  envie  sans  doute,  quel  est 
le  prêtre  chez  lequel  Indra  séjourne  et  dont  il  goûte  l'offrande. 
VIII,  53,  7-9,  cf.  IV,  25,  1  -3  ;  VI,  21,  4  ;  VIII,  3,  13-14  ' 
Un  autre  affirme  qu'il  préfère  son  sacrifice,  IV,  20,  3.  Un 
bon  moyen  de  mériter  cette  préférence  est  naturellement  de 

1.  Elles  ne  sont  pas  rares  non  plus  dans  les  hymnes  aux  Açvins.  Voir  on 
particulier  les  vers  IV,  44,  5  ;  VII,  GO,  6;  VIII,  8,  8. 

2.  Voir  I,  p.  VII. 

:i.  A  moins  que  ces   passages  ne  trahissent  seulement  le  désir  d'employer 
les  rites  les  plus  efficaces.  Voir  ci-après,  p.  •ii'it. 
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prévenir  ses   concurrents,    en   commençant  le  sacrifice  de 
grand  matin.  Le  prêtre  peut  alors  inviter  hardiment  Indra 
et  Vâyu  à  négliger  «  ceux  qui  dorment  »,  I,  135,  7.  Les 
dieux  en  effet  n'aiment  pas  ceux  qui  dorment  ^ VIII,  2,  18, 
et    c'est  en  «  s'éveillant  »    qu'on  atteint  Indra,  V,  30,   2. 
Il  est  dit  en  propres  termes  au  vers  II  de  l'hymne  V,  77  aux 
Açvins  :  «  D'autres  que  nous  offrent  le  sacrifice,  et  le  pre- 
mier de    deux  sacrifiants   est  celui   qui  obtient   le  plus.  » 
C'est  sans  doute  dans  la  même  pensée  que  l'auteur  du  vers 
VI,  41,  4  adresse  à   Indra   ces   paroles  :  «Le  Soma  pressé 
vaut  mieux  que  celui  qui  ne  l'est  pas.   »  Mais  le  choix  des 
rites  n'est  pas  non  plus  indifférent  et  cause  aux  ylryas  védi- 
ques des  préoccupations  dont  les  hymnes  portent  souvent  la 
trace,   IV,   23,    1-5;   24,    1;   VU,   29,   3,  et  passim  K  II 
importe  surtout  que  le  prêtre  ait  l'oreille  du  dieu,  cf.  IV,  23, 
1;  VI,  21,  4  :  les  Vasishthas  ont  autrefois  attiré  Indra  de 
bien  loin  ;  ils  lui  ont  fait  négliger  la  libation   qui  lui  était 
offerte,  et  ont  obtenu  la  préférence  pour  la  leur,  VII,  33,  2. 
Cette  conception  de  l'offrande  comme  un  aliment  ou  un 
breuvage  réellement  consommé  par  les  dieux  fait  en  somme 
du  sacrifice  et  de  sa  récompense  un  échange  de  bons  offices 
entre   la  terre  et  le  ciel.  C'est  toujours,    sous   une   autre 
forme,    l'idée  que   nous  avons  déjà  vue  exprimée   au  vers 
I,  164,51  :  «  Les  nuages  récréent  la  terre  ;  les  feux  récréent 
le  ciel.  »  Agni  garde  son  rôle  dans  ce  nouvel  échange,  quoi- 
qu'il ne  soit  plus  qu'un  intermédiaire  portant  les  offrandes 
aux  dieux  et  la  richesse  à  leurs  adorateurs,  VII,  9,  I. 

Les  offrandes  elles-mêmes  sont  des  richesses,  les  richesses 
terrestres,  cf.  III,  55,  22,  qu'Indra  recueille  en  même  temps 
que  les  hommes  recueillent  ses  bienfaits,  X,  111,  10.  Aussi  la 
faveur  du  dieu  paraît-elle  souvent  attendue,  moins  comme 
une  récompense,  que  comme  le  payement  d'une  dette  con- 
tractée par  l'acceptation  de  l'offrande.  Le  sacrifice  lui  était 
du.  sans  doute  :  mais  l'homme,  en  l'accomplissant,  ne  cesse 
pas  seulement  d'être  son  débiteur  :  il  devient  son  créancier. 
Ajoutons  bien  vite  que  le  crédit  du  dieu  est  considérable. 
«  Il  n'y  a  personne  »,  s'écrie  l'auteur  de  l'hymne  VIII, 
32  (vers  XV  et  XVI),  «qui  dise  :  il  ne  donnera  pas.  Maintenant 
les    prêtres ,    les    préparateurs    empressés    du    Soma     ne 

1.  Quelquefois  «  celui    qui    dort   »    est    purement  et  siraj)lement  l'impie, 
VIII,  86,  3,  cf.  I,  53,  1;  120,  12. 

2.  Voir  ci-dessus,  p.  228,  noie  3. 
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sont  plus  en  dette.  (Or)  le  Soma  n"est  jamais  bu  sans 
salaire.  »  Cependant,  si  le  payement  se  faisait  attendre, 
l'homme  saurait  bien  rappeler  le  dieu  à  ses  devoirs,  car  il 
ne  lui  demande  après  tout  que  de  faire  ce  qu'il  ferait  lui- 
même  à  sa  place,  VIII,  14,  1  et  2  :  «  Si,  comme  toi,  ô  Indra, 
j'étais  le  seul  maître  do  la  richesse,  celui  qui  me  loue  aurait 
pour  amie  la  vache  (serait  nourri  par  la  vache  céleste).  Je 
voudrais  lui  venir  en  aide,  je  voudrais  lui  faire  des  dons,  ô 
maître  de  l'aide,  à  copieux  adorateur,  si  j'étais  le  maître  des 
vaches.  »  VU,  32,  18  et  10  :  «  Si  j'étais,  ô  Indra,  aussi  puis- 
sant que  toi,  je  voudrais  faire  des  dons  à  celui  qui  me  loue; 
ô  dieu  qui  découvres  les  trésors,  je  ne  te  livrerais  pas  à  la 
misère.  Je  voudrais  venir  en  aide  à  celui  qui  me  glorifie  tous 
les  jours,  etc.  »  De  pareilles  mises  en  demeure  sont  aussi 
adressées,  presque  dans  les  mêmes  termes,  aux  Maruts,  I,  38, 
4  et  5,  et  à  Agni,  VIII,  19,  25  et  26  ;  44,  23.  Dans  les  deux 
premiers  passages,  le  /?ishi  complète  même  sa  supposition 
en  disant  aux  dieux  :  «  Si  j'étais  immortel  et  que  vous  fussiez 
mortels,  etc.  »  Quand  les  dieux  et  les  mortels  ont  payé  leurs 
dettes  respectives,  ils  n'ont  plus  qu'à  s'adresser  «  des  éloges  * 
réciproques  »,  I,  26,  9.  Nous  trouvons  au  vers  IV,  42,  10, 
dans  une  prière  qui  semble  résumer  l'idée  que  l'auteur  se  fait 
de  l'ordre  universel,  ces  rapprochements  caractéristiques  : 
«  Puissions-nous  jouir  de  la  richesse!  Puissent  les  dieux 
jouir  de  l'offrande,  et  les  vaches  des  pâturages!  » 

Ces  textes,  en  dépit  de  leur  hardiesse,  expriment  encore 
un  sentiment  qui  a  sa  valeur  morale  :  car  c'est,  en  somme, 
celui  de  la  justice.  Nous  en  pouvons  dire  autant  de  tous  ceux 
dont  le  sens  peut  se  ramener  à  peu  près  à  notre  formule 
«  à  donner,  donner  »,  comme  celui-ci,  par  exemple,  III,  54, 
3  :  «  Avec  cette  libation,  je  demande  la  richesse.  »  «  Satis- 
fais »,  dit-on  à  Indra,  «  ton  désir  de  Soma,  et  pense  ensuite 
à  nous  faire  des  dons  »,  I,  54,  9,  cf.  55,  7.  On  met  dans  la 
bouche  du  dieu  lui-même  les  paroles  suivantes,  X,  48,  5  : 
«  Demandez-moi  la  richesse  en  pressant  pour  moi  le  Soma.  » 
Et  en  effet,  à  chaque  fois  qu'il  est  enivré  de  Soma,  il  donne 
des  troupeaux   de  vaches,   I,  81,  7. 

Mais  la  conception  proprement  védique  du  sacrifice  est 
celle  qui  lui  attribue  une  efficacité   nécessaire,  une  action 

1.  On    dit  aussi  d'Iiidra  qu'il  «  honore»  (hivasyali,  III,  51,  3,  leshymnes 
de  louange,  pour  faire  entendre  qu'il  les  récompense, 
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matérielle  sur  le  ciel.  C'est  cette  conception  que  nous  avons 
rencontrée  dans  la  première  partie  sous  une  forme  qui 
ne  supposait  l'intervention  d'aucun  personnage  divin  distinct 
des  éléments  mêmes  des  phénomènes  et  du  culte.  On  va  voir 
quelle  forme  elle  prend  dans  le  culte  d'un  dieu  de  ce  genre, 
et  particulièrement  dans  le  culte  d'Indra. 

Nous  passerons  rapidement  sur  un  certain  nombre  d'ex- 
pressions et  de  comparaisons  curieuses  surtout  pour  leur 
hardiesse,  bien  que  quelques-unes  soient  en  même  temps 
assez  significatives.  Ainsi,  les  ^ishis  ne  se  contentent  pas  de 
comparer  Indra ^  à  une  vache,  VIII,  54,  3,  cf.  VIII,  13,  25  ; 
82,  3  ;  Vâl.  3,  7  ;  6,  7,  qui  vient  allaiter  son  veau,  II,  16,  8. 
On  pourrait  ne  voir  là  qu'une  autre  expression,  assez  bizarre, 
il  est  vrai,  du  sentiment  exprimé  sous  une  forme,  à  nos  jeux 
au  moins,  plus  naturelle  dans  tant  de  passages  où  le 
dieu  est  comparé  à  un  père  ^  VII,  26,  2;  32,  3  et 
26,  «  le  plus  père  w,  c'est-à-dire  le  meilleur  «  des  pères  », 
IV,  I7_,  17,  et  son  suppliant  à  un  fils  qui  «  s'attache  au  bord 
de  son  vêtement  »,  III,  53,  2.  Mais  les  textes  qui  rappellent 
que  l'antique  /îishi  Vasish^ha  a  «  trait  »  Indra  comme  une 
vache  au  milieu  d'un  gras  pâturage,  VII,  18,  4,  ou  qui  nous 
montrent  les  prêtres  actuels  appelant  Indra  «  comme  une 
bonne  vache  à  lait  qu'ils  veulent  traire  ^  »,  I,  4, 1  ;  VI,  45,  7  ; 

1.  Et  d'autres  dieux.  Voir,  par  exemple,  IV,  57,  2.  On  compare  aussi  in- 
versement les  vaches  à  Indra,  VI,  28,  5.  Au  vers  16  de  l'hymne  I,  25  à  Va- 
nma,  les  vaches  sont  les  prières  qui  cherchent  le   dieu  «  comme  un  pâturage  ». 

2.  Ou  même  à  une  mère,  VIII,  1,  6;  87,  11  :  cariiyades  pères  etdes  frères 
qui  ne  donnent  pas,  VIII,  1,  6.  Le  nom  de  «  père  »  est  communément  donné 
aux  différents  dieux  (Voir  Grassmann,  Wœrterbuch,  s.  v.  pitri).  Indra  est 
aussi  un  nid  oii  se  réfugie  le  suppliant  comparé  lui-même  à  un  oiseau,  1,33, 
2,  cf.  25,  4.  L'image  est  du  moins  touchante.  Celle  du  vers  VIII,  45,  20  est 
l)ien  hardie  :  elle  fait  d'Indra  «  un  bâton  de  vieillesse  ».  Entîn  nous  retom- 
bons tout  à  fait  dans  l'etrangeté  au  vers  II,  16,  8,  oii  les  faveurs  du  dieu  sont 
comparées  à  des  épouses  auxquelles  les  suppliants  désirent  s'unir,  au  vers 
IV,  20,  5,  où  Indra  lui-même  est  comparé  à  une  femme  et  le  suppliant  à  un 
amant,  enfin  au  vers  II,  17,  7,oîi  celui  qui  se  compare  à  une  vieille  fille,  lan- 
guissant chez  ses  parents,  entend  sans  doute  faire  son  fiancé  du  dieu  qu'il  in- 
voque (cf.  encore  jùr,  11,14,  3,  •à.amùjùr).  On  dit  aussi  des  dieux  en  général 
qu'ils  ont  pour  celui  qui  est  pieux  un  amour  de  «  fiancé  »,  I,  83,  2.  Le  sup- 
j)liant  des  Açvins  est  comme  une  femme  parée,  VIII,  26,  13  :  sa  parure 
est  le  sacrifice.  Il  les  invite  à  venir  dans  sa  demeure,  comme  une  veuve  invite 
son  beau-frère(à  remplacer  son  époux),  X,  40,  2.  Cf.  encore  X,  40,  6,  et  V,52,I4. 

3.  Au  vers  VI,  45,  2G,  d'après  lequel  Indra  est  lui-même  la  vache  pour 
celui  qui  désire  des  vaches,  le  cheval  pour  celui  qui  désire  le  cheval,  la  fi- 
gure est  diff'érente.  Elle  rappelle  celle  du  vers  I,  175,  6,  «  Tu  es  comme  les 
eaux  pour  celui  qui  a  soif  »,  et  signifie  simplement  que  l'adorateur  d'Indra 
trouve  en  lui  l'accomplissement  de  tous  ses  désirs. 
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Vâl.  4,  4,  cf.  X,  42,  2,  semblent  bien  impliquer  que  le  sacri- 
ficateur dispose  à  son  gré  du  dieu,  qu'il  exerce  sur  lui  une 
action  matérielle.  Indra  est  aussi  un  arbre  dont  les  /?ishis 
font  pousser  et  mûrir  les  fruits,  IV,  20,  5,  ou  une  w  source*  » 
de  richesse  que  les  prêtres  font  couler,  II,  16,  7.  Ailleurs  il 
n'est  plus  que  le  seau,  cf.  X,  42,  2.  dont  ils  se  servent  pour 
puiser  à  la  source,  IV,  17,  16.  La  faveur  d'Indra  et  de  Pùs- 
han  est  comme  une  branche  d'arbre  (chargée  de  fruits,  cf.  I, 
8,  8,)  qu'ils  «  saisissent  »,  VI,  57,  5.  Ils  a  saisissent  » 
,Indra  lui-même,  X,  103,  6,  cf.  V,  32,  11,  cf.  12;  VII, 
24,  2,  et  non  pas  toujours  par  le  bord  de  son  vêtement,  comme 
le  fils  qui  s'attache  à  son  père  -  :  ce  qu'ils  empoignent  au  vers 
X,  47,  1,  c'est  sa  main  droite,  pleine  de  richesses.  Indra,  et 
avec  lui  Pùshan,  sont  encore  comparés  à  des  rênes  dans  les 
mains  d'un  cocher  qui  ne  serait  autre  que  le  prêtre,  VI,  57,  6. 
Ou  bien  Indra  est  le  char  où  le  prêtre  «  pose  son  désir  » 
comme  il  poserait  «  le  pied  »  dans  un  char  véritable,  VII, 
32,  2,  cf.  VI,  34,  2  ;  VIII,  57,  1 .  Il  est  encore  comparé  à  une 
«  roue  »  que  le  chantre  «  tourne  »  à  la  façon  d'un  «  charron  », 

VII,  32,  20,  pour  qu'elle  roule  ensuite  au  gré  du  sacrifiant, 
cf.  IV,  31,  4  et  IV,  1,  3.  Aux  vers  III,  35,  2  ;  VII,  19,  6,  le 
prêtre  se  contente  de  dire  qu'il  attelle  les  chevaux  d'Indra  et 
l'amène  ainsi  à  son  sacrifice.  Mais  voici  qui  est  mieux. 
Les  sacrificateurs  «  chassent  »  Indra  ~'  comme  un  «  gibier», 

VIII,  2,  6.  L'auteur  ajoute  qu'il  font  cette  chasse  a  avec 
des  vaches  »  :  c'est  que  les  vaches,  dans  son  langage, 
représentent  les  off"randesou  les  prières.  L'auteur  du  vers  III, 
45,  1,  en  exprimant  la  crainte  que  d'autres  sacrificateurs 
ne  retiennent  Indra,  les  compare  à  des  oiseleurs  qui 
l'auraient  pris  dans  leurs  filets. 

Dira-t-on  qu'il  ne  faut  voir  dans  tout  cela  que  des  figures 
hardies?  Mais  le  fait  seul  de  cette  hardiesse  est  déjà  assez 
caractéristique.  Peu  importe  que  dans  le  même  hjmno,  et 
quelquefois  dans  le  même  vers,  le  dieu  paraisse  reprendre  sa 
liberté  d'action.  Le  prêtre  qui  doit,  dans  le  brahmanisme  pur, 
subordonner  définitivement  la  puissance  du  dieu  à  la  sienne, 
ne  pousse  pas  encore  ses  avantages  jusqu'au  bout.  Mais  il  ne 
faut  pas  oublier  que  nous  trouvons  déjà  dans  le  ^ig-Veda,  en 

1.   On  l'appelle  encore  le  k  grand  lit  »  de  la  richesse,  I,  4,  10;  VIII,  32,  13, 
par  oii  «  elle  coule  ». 
i.  Voir  ci-dessus,  p.  2.31. 
3.   Et  les  Açvins,  X,  40,  4. 
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regard  de  l'idée  que  la  volonté  des  dieux  est  souveraine,  VIII, 
20,  17  ;  28,  4,  cf.  50,  4  ;  X,  33,  9,  des  formules  telles  que 
celle  du  vers  I,  164,35,  «  Le  sacrifice  est  le  nombril  du 
monde  »,  et  celle,  bien  plus  curieuse  encore,  et  d'une  clarté 
parfaite  dans  sonétrangeté,  du  vers  VI,  51,  8  :  a  L'hommage 
est  puissant;  c'est  l'hommage  que  j'invoque.  L'hommage 
supporte  la  terre  et  le  ciel.  Hommage  aux  dieux!  Lliommage 
est  leur  maître^  etc.  '  ».  On  voit  que  le  prétendu  hommage 
devient  une  sorte  de  tyrannie  exercée  sur  les  dieux.  L'hymne, 
d'où  nous  détachons  cette  formule,  peut  être  relativement 
moderne,  et  marquer  le  dernier  terme  d'un  accroissement 
plus  ou  moins  lent  des  prétentions  sacerdotales.  Tous  les 
Tîishis  n'ont  pas  dit  non  plus,  comme  l'auteur  du  vers  IV,  24, 
10  :  «  Qui  veut  m'acheter  mon  Indra  pour  dix  vaches,  à  la 
condition  de  me  le  rendre  quand  il  aura  tué  ses  ennemis  ?2  » 
Mais  la  plupart  ont  prétendu  exercer  sur  lui  une  action  dans 
une  certaine  mesure  indépendante  de  sa  volonté.  La  croyance 
à  une  efficacité  propre  des  rites  est,  nous  ne  saurions  trop  le 
répéter,  la  croyance  védique  par  excellence,  et  l'invocation  à 
r  («  hommage  »  du  vers  VI,  51,  8  n'est  pas  beaucoup  plus 
extraordinaire  que  cette  sorte  d'apothéose  du  sacrifice  qui 
l'introduit  dans  le  ciel  et  lui  donne  pour  ministres  les  dieux 
mêmes. 

L'idée  du  sacrifice  céleste,  déjà  analysée  dans  la  première 
partie,  se  retrouve  dans  le  mythe  d'Indra.  C'est  à  lui  qu'est 
adressé  le  vers  VII,  97,  1,  qui  oppose  formellement  le  sacrifice 
du  ciel  à  celui  de  la  terre,  cf.  III,  60,  6.  Les  formules  par  les- 
quelles les  ^ishis  l'invitent  à  quitter  pour  leur  sacrifice  le  lieu 
quelconque  où  il  peut  être,  nomment  souvent  le  ciel,  l'atmos- 
phère, la  mer  céleste,  etc.,  parmi  les  séjours  qui  pourraient 
le  retenir,  IV,  21,  3  ;  VI,  40,  5  ;  VII,  24,  3  ;  VIII,  1,  18  ;  34, 
13  ;  86,  5  ;  Val.  2,  7.  Or  quelques-unes  de  ces  formules  font 
expressément  du  séjour  «  suprême  »  aussi  bien  que  du  séjour 
«  inférieur  »  et  particulièrement  de  la  mer  céleste,  un  lieu 
où  Indra  s'enivre,  I,  101,  8  ;  VIII,  54,  2,  de  Soma,  VIII,  12, 


1.  Au  vers  suivant,  l'auteur  joue  sur  le  mot  hommage,  nnmas,  proprement 
«  action  de  s'incliner  »,  eu  disant  qu'il  «  incline  »  les  dieux  vers  lui  avec  ses 
hommages. 

2.  Je  ne  puis  croire  qu'il  s'agisse  là  d'une  idole  d'Indra.  C'est  bien  du  dieu 
lui-même  (jue  le  prêtre  préiend  disposer  à  son  gré.  On  peut  comparer 
le  vers  VIll,  1,  5,  où  le  prêtre  déclare  à  Indra  «  qu'il  ne  le  donnerait  pas 
pour  cent,  ni  pour  mille  ni  pour  dix  mille  (vaches)  ». 
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17,  cf.  13,  15.  Elles  peuvent  donc  être  comparées  à  celles 
qui  nous  ont  montré  les  ^ishis  préoccupés  de  la  concurrence 
que  peuvent  leur  faire  d'autres  sacrificateurs,  avec  cette 
différence  que  les  concurrents  qu'ils  redoutent  sont  ici  des 
dieux.  Les  vers  VIII,  12,  16  et  17  sont  décisifs  à  cet  égard  : 
«  Que  tu  boives  le  Soraa,  ô  Indra,  chez  Vish?iu,  ou  chez  Trita 
/Iptya,  ou  chez  les  Maruts,  ou  bien  loin  d'ici,  ô  dieu  puissant, 
dans  la  mer  (céleste),  donne  la  préférence  au  Soma  que  nous 
avons  pressé.  » 

On  trouvera  plus  loin  les  textes  qui  renferment  la  mention 
particulière,  soit  des  divers  éléments  du  sacrifice  céleste  offert 
à  Indra,  soit  des  différents  dieux  qui  lui  offrent  le  Soma  ou 
chantent  en  son  honneur  des  hymnes  de  louange.  Nous  nous 
contenterons  de  citer  ici  les  formules  conçues  en  termes  gé- 
néraux. Les  dieux  ont  offert  à  Indra,  «  dans  les  trois  coupes  » , 
c'est-à-dire  dans  les  trois  mondes ,  un  sacrifice  que  les 
hommes  semblent  considérer  comme  le  modèle  de  celui  qu'ils 
lui  offrent  àleur  tour,  VllI,  13,  18;  81,21.  Ce  doit  être  aussi  un 
sacrifice  céleste  que  celui  qui  est  «  né  »  en  même  temps 
qu'Indra,  VIII,  78,  5  et  6,  et  le  «  sourire  »  dont  il  est  ques- 
tion dans  la  même  formule,  ce  sourire  qu'Agni  fait  briller 
dans  tous  les  sacrifices,  IV,  7,  3,  doit  être  là  le  sourire  de 
l'éclair,  I,  23,  12;  168,  8,  cf.  II,  4,  6.  De  même  encore, 
le  sacrifice  qui  précède  Indra  quand  il  conduit  à  la  victoire 
les  armées  des  dieux,  X,  103,  8,  cf.  9,  pourrait  bien  être  le 
sacrifice  dos  dieux  mêmes.  Car  les  dieux,  comme  les  hommes, 
offrent  le  sacrifice  à  Indra  quand  ils  veulent  conquérir  des 
trésors,  et  particulièrement  quand  ils  veulent  fendre  l'étable 
où  sont  enfermées  les  vaches  célestes,  X,  74,  2-4.  Plus  géné- 
ralement, les  iRishis  supposent  entre  Indra  et  les  dieux  des 
rapports  tout  à  fait  analogues  à  ceux  qu'il  entretient  avec  eux- 
mêmes.  C'est  pour  les  dieux  aussi  bien  que  pour  l'homme  (ou 
pour  Manus),  qu'il  a  trouvé  un  gué  à  travers  les  quatre-vingt- 
dix-neuf  rivières,  X,  104,  8.  Il  a,  par  les  victoires  qui  ont 
signalé  sa  naissance,  ouvert  l'espace  aux  dieux,  VII,  98,3;  X, 
180,  3,  cf.  Il,  12, 1  ;  111,34, 7  ;  VI,  18, 14.  Ce  n'est  pas  seulement 
la  terre,  ce  sont  les  deux  mondes  qui  l'invoquent  dans  l'effroi 
que  leur  cause  le  Dàsa,  X,  54,  1,  cf.  55,  1,  et  il  va  en  effet 
au  secours  dos  dieux,  X,  54,  I.  On  dit  d'Indra  qu'il  est  le  roi 
des  races  célestes  et  des  races  terrestres,  VI,  22,  9,  cf.  VI, 
47,  16  ;  VIII,  1,  2  ;  Val.  4,  7,  et,  ce  qui  est  plus  caractéris- 
tique, qu'il  marche  en  tête  des  races  divines  et  des  races 
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humaines,  III,  34,  2,  sans  doute  encore  pour  les  conduire  à 
la  victoire  ;  car  nous  voyons  ailleurs  que  les  dieux  ont  mis 
Indra  àleurtêto  pour  le  combat  contre  le  démon,  VI,  17,  8, 
contre  Vritra,  VIII,  12,  22  et  25,  cf.  I,  131,  1  ;  IV,  19,  1. 
Les  «  cinq  races  »  qui  l'appellent,  VIII,  52,  7,  cf.  V,  32,  11, 
comprennent,  au  moins  primitivement  ',  avec  les  races  des 
quatre  points  cardinaux,  cf.  VIII,  54,  1,  la  race  divine,  et  les 
sept  assemblées-  dont  il  fait  la  joie,  VIII,  81,  20,  suggèrent 
■également  l'idée  de  sacrifices  célébrés  en  son  honneur  dans 
toutes  les  parties  de  l'univers. 

Revenons  au  sacrifice  terrestre  et  à  l'action  qu'il  est  sup- 
posé exercer  sur  Indra,  pour  nous  arrêter  à  la  conception  la 
plus  ordinaire  de  cette  action,  à  l'idée  qui  domine,  on  peut 
le  dire,  tout  le  culte  du  dieu  guerrier.  Les  /?ishis,  s'ils  n'ont 
que  rarement  trahi  la  prétention  de  disposer  en  maîtres 
absolus  de  la  puissance  d'Indra,  se  sont  du  moins  donnés 
comme  les  artisans  de  cette  puissance.  Avant  d'abaisser  le 
dieu  jusqu'à  en  faire  leur  vassal,  ils  ont  prétendu  s'élever 
eux-mêmes  à  l'honneur  de  lui  servir  d'alliés. 

Cette  idée  repose  sur  la  croyance  fondamentale  de  la  reli- 
gion védique,  que  le  sacrifice  accroît  les  forces  des  dieux. 
Rien  n'était  plus  naturel  que  d'attribuer  un  pareil  effet 
à  l'offrande  considérée,  ainsi  que  nous  l'avons  dit  déjà, 
comme  un  aliment  ou  un  breuvage  réellement  consommé  par 
le  personnage  divin  auquel  elle  est  présentée.  La  même  ac- 
tion a  été  par  extension  attribuée  à  l'autre  partie  essentielle 
du  sacrifice,  nous  voulons  dire  à  la  prière.  C'est  ce  qui  sera 
établi  plus  loin.  Quant  à  présent,  et  avant  de  passer  en  revue 
les  divers  éléments  du  culte,  en  y  comprenant  le  porteur  de 
l'offrande,  c'est-à-dire  le  feu,  nous  nous  bornerons  à  citer  les 
textes  qui  attribuent  l'action  «  fortifiante  »  dont  il  s'agit  au 
sacrifice  considéré  dans  son  ensemble. 

Tous  les  dieux  sont  «  accrus  »  par  le  sacrifice,  les^dityas, 
X,  63,  17,  comme  les  Maruts,  I,  38,  15,  ou  Soma  lui-même, 
quand  le  breuvage  du  sacrifice  est  traité  comme  un  dieu  qui  a 
aussi  ses  droits  au  sacrifice,  IX.  4,  9,  cf.  108,  8  ;  tout  grand 
qu'il  est,  il  est  accru  encore  par  l'œuvre  du  sacrifice,  IX,  47, 
1.  On  peut  entendre  dans  le  même  sons  les  passages  où  il  est 
dit  que  les  Maruts,  II,  34,  13,  et  lesJdityas,  V,  68,  4  ;  VII, 

1.   Voir  plus  haut,  p.  126-127. 
i.  Voir  plus  haut,  p.  140. 
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60,  5,  se  sont  «  accrus  »  dans  la  demeure  du  rila  (le  mot  n'a 
désignant,  comme  nous  le  verrons',  la  loi  du  sacrifice  aussi 
bien  que  celle  des  phénomènes  célestes),  et  plus  généralement 
l'application  aux  différents  dieux  de  l'épithète,  ritâvridh^ 
«  accru  '  par  le  rita»,  probablement  équivalente  à  yajnavrid- 
dha,  qui  signifie  en  tout  cas  «  accru  par  le  sacrifice  ».  Mais 
c'est  pour  Indra  que  les  textes  abondent.  C'est  à  lui  qu'est 
appliquée,  au  vers  VI,  21,  2,  l'épithète  yajnavridd/ta.  Les 
prêtres  le  «  fortifient  {vâj'ay),  »  I,  4,  9  ;  VIII,  82,  7,  «  l'ac- 
croissent »,  VIII,  52,  10,  cf.  1,81,  1;  VIII, 51,  10;  X,  147,  3, 
avec  leurs  sacrifices,  VIII,  12,  20  ;  24,  18,  cf.  IV,  23,  1  ;  VI, 
34,  4,  ou,  selon  l'expression  du  vers  VI,  23,  6,  ils  lui  font, 
avec  leurs  sacrifices,  des  «  accroissements  »,  VI,  23,  6.  Nous 
lisons  encore  aux  vers  III,  32,12  ;  VIII,  14,  5,  cf.  VI,  38,  4, 
que  le  sacrifice  a  «  accru  »  Indra,  et  au  vers  III,  31,  3,  qu'il 
y  a  «  grand  accroissement  »  du  dieu  aux  chevaux  bais  par  les 
sacrifices.  Indra  déclare  lui-même,  VIII,  89,  4,  cf.  X,  28,  6, 
que  les  «  prescriptions  du  rita  »,  c'est-à-dire  de  la  «  loi  »  du 
sacrifice,  le  font  «  croître».  La  racine  vridh  «  accroître  », 
employée  dans  la  plupart  des  formules  de  ce  genre,  est  la 
même  qui  exprime  souvent  aussi,  dans  le  langage  des  /?ishis, 
l'idée  des  prospérités  attachées  à  la  faveur  des  dieux.  C'est 
un  nouvel  exemple  de  l'emploi  d'un  terme  identique  pour 
désigner  l'action  du  ciel  sur  la  terre  et  celle  de  la  terre  sur 
le  ciel,  De  même  que  les  dieux,  I,  34,  12  ;  79,  11  ;  89, 1  et  5: 
91,  10  et  17;  112,  24  ;  118,  2  ;  186,  2  ;  IV,  50,  11  ;  V,  9,  7  ; 

VI,  48,  2;  51,  11;  VII,  57,  7;  95,  6;  VIII,  49,  10  et 
12;  64,  14;  72,  2;  92,  1;  IX,  43,  6;  51,  4;  97,  39; 
X,  35,  11;  132,  1,  et  particulièrement  Indra,  I,  178,  5; 
IV,  23,  2  ;  V,  34,  6  :  VI,  20,  11  ;  33,  4  ;  34,  5  ;  46,  3  et  11  ; 

VII,  24,  1;32,  25;  V1II,3,  1  ;  12,18;  13,  3;32,  18;  52,  4; 
66,  5  ;  67,  4  ;  86,  1;87,  5et6;X,  100,1;  147,  4:  Vâl.  6,5, 
«  accroissent  »  le  sacrifiant*,  cf,  II,  20,  4  ;  IV,  32,  12,  ou,  ce 
qui  revient  au  même,  à  part  la  métonymie,  le  sacrifice,  VIII, 
91,7,  cf.  I,  171,2,  l'hymne  de  louange,  VIII,  8,  5;   14.  11, 

1.  Vol.  III,  chapitre  III  de  la  quatrième  partie. 

2.  Voir  Grassmann,   Wœrterbucfi,  s.  y. 

3.  Le  mot  vvid/i  parait  avoir  le  sens  passif  dans  la  plupart  des  composés 
dont  il  forme  le  dernier  terme,  st}lcamvrii//i ,  saclt/ovrid/i,  tamovrid/i,  suge- 
vridh,  etc. 

4.  llemarciuez  en    particulier   les  expressions   siinvato   vrid/tah,   V,  34,  0; 

VIII,  12,  18;  87,  5,  yajvnno  vvidhnh,  VIII,  32,  18,  le  composé  kavi-vrid/ta, 
VllI.  52,4. 
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les  prières,  VIII,  36,  7  ;  X,  91,  12,  le  sacrifice  et  la  prière, 
I,  10,  4;  X,  141,  6,  de  même  les  hommes,  par  le  sa- 
crifice, «  accroissent  »  les  dieux.  Cette  réciprocité  de 
bons  offices  est  formellement  indiquée  au  vers  X,14,  3,  où 
il  est  dit  des  ancêtres,  invoqués  d'ailleurs  à  leur  tour  comme 
des  dieux,  que  les  dieux  les  ont  «  accrus  »  et  qu'ils  ont 
«  accru»  les  dieux.  Ce  qui  prouve  que  le  sens  propre  de  la 
racine  vrid/i  «  accroître  »  n'est  pas  atténué  en  celui  de 
«  réjouir,  contenter  »,  comme  l'admettent  M.  Roth  et 
M.  Grassmann  pour  un  grand  nombre  de  formules,  c'est  le 
régime  qu'elle  prend  dans  plusieurs  autres  et  qui  précise 
l'idée  que  les  /^ishis  y  attachent.  Indra,  et  plus  générale- 
ment les  dieux,  accroissent  la  force,  I,  71,  6;  103,  3;  VIII, 
64,  13  ;  X,  26,  9,  la  puissance,  VIII,  37,  7,  la  prospérité,  V, 
10,  8,  la  richesse,  VI,  28,' 2;  VII,  30,  1  ;  36,  7,  cf. 
IV,  53,  7,  des  hommes,  et  les  hommes,  de  leur  côté,  ac- 
croissent la  force  et  la  puissance  d'Indra,  I,  54,  8;  II,  11, 
4  et  13;  VIII,  6,  31,  cf.  VIII,  51,  10.  On  dit  encore  qu'ils 
l'accroissent  (le  fortifient)  «  avec  des  secours  »,  VIII,  13,  17. 
Ajoutons  que  la  racine  vridh  est  quelquefois  remplacée  par 
d'autres  racines  signifiant  pareillement  «  accroître  »,  comme 
vaksh,  uhh,  IV,  23, 1  ;  VI,  17,  4;  23,  6;  VIII,  12,  4-9  ;  13, 
7  ;  82,  9;  X,  55,  7,  ou  «  fortifier  »,  comme  vaj,  I,  4,  9  ;  106, 
4  ;  VI,  24,  6  ;  VIII,  82,  7,  et  qu'un  mot  tiré  de  cette  dernière, 
le  mot  vâja,  signifie  à  la  fois  «  force  »  et  «  sacrifice  '  ».  Il  est 
dit  encore  que  le  sacrifice  donne  la  force  «  au  corps  »  d'Indra, 
VI,  40,  4,  et  que  les  prêtres  le  font  croître  «  comme  un  bam- 
bou», I,  10,  1.  Fortifié  par  mille  /iishis,  il  devient  grand 
comme  une  mer,  VIII,  3,  4.  Nous  relèverons,  comme  par- 
ticulièrement hardies,  les  formules  où  les  prêtres,  parlant  à 
la  première  personne,  se  vantent  de  fortifier  Indra,  I,  4,  9; 
VIII,  82,  7,  de  lui  donner  la  force,  VIII,  82,  27,  à  lui,  déjà 
si  fort,  X,  116,  5,  d'entretenir  sa  force,  III,  37,  10.  On  verra 
d'ailleurs  cette  idée  de  l'accroissement  d'Indra  par  le  sacri- 
fice se  préciser  à  mesure  que  nous  étudierons  l'action  exer- 
cée sur  le  dieu  par  les  divers  éléments  du  sacrifice,  c'est- 
à-dire  par  les  offrandes,  au  premier  rang  desquelles  est  le 
Soma,  et  par  les  prières. 

Dès  maintenant,  nous  pouvons  constater  qu'Indra,  accru 
par  le  sacrifice,  ou  par  les  prescriptions  de  la  loi  ^  «  fend  les 

1.  Voir  Grassmann,  Wœrterbnch,  s.  v. 

2.  Voir  ci-dessus,  p.  23(). 
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mondes  »,  VIII,  89,  4,  apparemment  pour  en  tirer  les  trésors 
qu'ils  renferment,  élève  sa  tête  dans  le  ciel  et  conquiert  tous 
le  biens  désirés  par  les  hommes,  VIII,  14,  5,  et  6,  enfin,  pour 
résumer  en  une  formule  l'action  que  les  rites  exercent  par  son 
intermédiaire  sur  les  phénomènes  célestes,  que  «  le  sacrifice 
a  aidé  sa  foudre  dans  le  combat  contre  Ahi  »,  III,  32,  12. 
Ce  ne  peut-être  aussi  que  par  le  sacrifice  que  «  la  terre  a 
aidé  la  foudre  d'Indra  »  quand  il  a  frappé  Vritra  «  l'enve- 
loppeur  des  eaux  »,  IV,  16,  7.  «  Nous  te  fortifions  »,  lui 
dit-on  encore,  «  pour  que  tu  conquières  des  richesses  »,  I, 
4,  9,  et  ailleurs,  VIII,  82,  7  :  «  Nous  fortifions  Indra 
pour  qu'il  tue  Vritra.»  Au  vers  XVII  de  l'hymne  X,  27  à  Indra, 
ces  mots  «  Les  dés  ont  été  jetés  pour  le  jeu  »,  venant  après 
la  mention  du  sacrifice  d'un  bélier  ,  rappellent  l'assimila- 
tion d'Indra  à  un  joueur  ,  et  paraissent  donnera  entendre 
que  le  sacrifice  doit  lui  faire  gagner  la  partie. 

Les  sacrificateurs  qui  «  accroissent  »  Indra  peuvent 
être  et  sont  en  effet  souvent  des  sacrificateurs  célestes,  soit 
des  dieux  proprement  dits,  soit  des  sacrificateurs  divinisés. 
Au  vers  IV,  2,  17  ^  cf.  I,  80,  15;  VII,  82,  2,  ils  sont  ex- 
pressément nommés  des  dieux.  Indra  est  «  accru  »  dans  le 
ciel,  VIII,  6,  40,  particulièrement  par  Tvashfri,  I,  52,  7,  par 
les  Maruts ',  III,  35,  9;  X,  73,  1,  cf.  3 ,  dans  son  combat 
contre  Ahi,  III,  47,  4;  X,  113,  3.  Mais  le  sacrifice  des  dieux, 
prototype  de  celui  des  hommes  dans  la  croyance  des  /îishis, 
n'en  est  en  somme  qu'une  extension  mythique.  C'est  tou- 
jours aux  rites  réels  qu'il  faut  rapporter  en  dernière  analyse 
l'action  attribuée  auculte^  que  ce  culte  soit  célébré  par  des 
prêtres  humains  ou  divins. 

Plus  généralement,  les  formules  qui  représentent  les  dieux 
portant  secours  à  Indra  dans  sa  lutte  contre  les  démons, 
Ij  11,  5,  cf.  V,  29,  9>  particulièrement  contre  Vritra,  X,  113, 
1  et  2,  et  faisant  de  lui  un  meurtrier  des  Vritras  III,  49,  1  ", 


1.  Voir  ci-dessous,  \),  -IM. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  175. 

3.  Une  inadvertance  m'a  fait  faire  sur  ce  vers,  dans  le  premier  volume, 
page  139,  une  grave  erreur.  Le  lecteur  est  prié  de  ne  tenir  aucun  compte 
du  passage  où  il  est  cité. 

4.  Il  y  a  entre  eux  et  Indra  la  mémo  réciprocité  devons  offices  iiu'entre 
le  même  dieu  et  les  hommes,  III,  M,  3,  cf.   i)lus  haut,  X,  44,  3. 

5.  Cf.  encore  les  lormules  comme  celle  du  vers  X,  113,  1  «  Le  ciel  et  la 
terre  ont  aidé  la  force  d'hidra  »,  ou  du  vers  VIII,  15,  8  «  Le  ciel  et  la  terra 
accroissent  son  héroïsme  et  sa  gloire  ». 
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rappellent  celles  qui  font  pareillement  intervenir  les  hommes 
dans  les  exploits  célestes  du  dieu  guerrier.  Aux  vers  X, 
28,  7;  55,  7,  au  moins,- 1'  «  œuvre  »  des  dieux  qui  don- 
nent à  Indra  la  ^rce  nécessaire  pour  triompher  de  Vritra 
paraît  bien  être  encore  un  sacrifice.  Nous  avons  déjà  cité 
le  vers  X,  103,  8,  où  le  sacrifice  qui  précède  les  armées 
victorieuses  des  dieux  conduites  par  Indra  peut  être  le  sa- 
crifice des  dieux  mêmes.  Au  vers  1,  52,  4,  il  est  dit  for- 
mellement, pour  expliquer  le  genre  de  secours  qu'Indra 
reçoit  dans  son  combat  contre  Vritra,  qu'il  est  rassasié  par 
ceux  qui  étendent  le  gazon  du  sacrifice  dans  le  ciel.  Nous 
retrouverons  dans  les  sections  suivantes  des  passages  qui 
mettent  hors  de  doute  cette  assimilation  de  l'œuvre  des 
dieux  à  celle  des  hommes,  par  exemple  levers  X,  113,  8, 
d'après  lequel  les  dieux  qui  ont  aidé  Indra  à  triompher  de 
Vritra,  cf.  1-3,  l'avaient  «  accru  »  par  «  une  éloquence 
accompagnée  de  Soma  »,  c'est-à-dire  par  le  Soma  et  la 
prière. Une  formule  même  comme  celle  duvers  II,  20,  8,  portant 
que  les  dieux  ont  mis  la  foudre  dans  les  mains  d'Indra,  ne 
renferme  rien  de  plus  que  ce  qui  se  rencontre  dans  la  descrip- 
tion des  effets  du  sacrifice  terrestre. 

Il  y  a  plus.  Les  auteurs  des  hymnes  ne  se  vantent  pas  seu- 
lement de  fortifier  Indra  pour  tuer  Vritra  (ou  l'ennemi),  VIII, 
82,  7,  de  lui  apporter  l'arme  dont  il  frappe  ses  ennemis,  X, 
44,  9,  de  «  mettre  en  mouvement  »  ses  armes,  X,  120,  5, 
enfin  dans  les  termes  mêmes  que  nous  venons  de  voir  em- 
ployés pour  les  dieux,  de  mettre  la  foudre  dans  ses  mains,  I^ 
63,  2i  Ils  prétendent  forger  à  Indra  la  foudre,  cf.  X,  92,  7, 
meurtrière  de  Vritra,  que  lui  a  donnée  autrefois  le  prêtre 
mythique  Kâvya  Uçanâ,  I,  121,  12.  On  verra  que  la  foudre 
représente  là  le  breuvage  du  Soma.  Au  vers  X,  99,  1^  le 
poète,  cherchant  les  rites  les  plus  efficaces,  c'est-à-dire  les 
meilleurs  moyens  d'agir  sur  Indra, demande  quelle  est  «  la 
part  »,  c'est-à-dire  l'offrande,  qui  «  au  lever  de  la  force  » 
d'Indra,  cf.  X,  76,  1,  forge  pour  lui  la  foudre  et  «  fait  gon- 
fler »  (comme  une  mer,  cf.  I,  S,  7),  lu  meurtrier  de  Vritra. 

Ainsi  l'alliance  d'Indra  avec  l'homme,  dont  il  a  été  ques- 
tion déjà  plus  haut  ',  et  qui  se  résume  dans  la  formule  «  Tu 
es  à  nous  et  nous  sommes  à  toi»,  VIII,  81,  32,  cette 
alliance  si  étroite  ne  profite  pas  seulement  à  l'homme  ;  elle 

1.  P.  175J  et  suiv. 
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est  utile  à  Indra  lui-même.  Les  formations  de  la  racine  av 
«secourir»,  et  particulièrement  les  mots  avas  et  ùli,  dé- 
signent tour  à  tour  le  secours  qu'Indra  prête  aux  hommes, 
et  celui  que  les  hommes,  parle  sacrifice,  prêtent  àindra  '. 
Non  seulement  les  /?ishis  emploient  familièrement  le  duel 
pour  exprimer  leur  union  intime  avec  le  dieu,  VIII,  51,  11, 
cf.  58,  7  et  16.  L'auteur  des  vers  VIII,  89,  1  et  2,  qui  pré- 
tend marcher  devant  Indra,  et  se  faire  suivre  de  tous  les  dieux, 
semble  ne  promettre  au  premier  son  alliance  que  commela  ré- 
compense des  faveurs  qu'il  attend  de  lui  :  «Quand  tu  m'auras 
donné  mapart,  oindra,  alors,  accomplis  avec  moi  tes  exploits.» 
Il  ajoute,  après  avoir  offert  au  dieu  sa  part  à  lui,  c'est-à-dire  le 
Soma  :  «  Tiens-toi  en  ami  à  ma  droite,  et  alors,  à  nous  deux, 
tuons  beaucoup  d'ennemis-!»  Indra  aide  l'homme  à  triompher 
de  ses  ennemis  humains.  Mais  l'homme  à  son  tour  aide  Indra 
à  triompher  de  leur  ennemi  commun,  le  démon.  Dans  la  der- 
nière citation  déjà,  il  aurait  été  permis  de  traduire  :  «  Tuons 
beaucoup  de  Vritras.  »  Il  n'y  a  du  moins  aucun  doute  possible 
sur  le  caractère  démoniaque  du  personnage  désigné  par  le 
nom  de  Namuci^  Or  l'auteur  du  vers  V,  30,  8,  s'adresse 
en  ces  termes  à  Itidra  :  «  Tu  m'as  pris  pour  allié  quand  tu 
as  baralté^  la  tête  du  Dàsa  Namuci.» 

Des  formules  qui  représentent  Indra  conquérant  tous  les 
biens,  y  compris  le  soleil,  I,  100,  6,  «  avec  les  hommes  », 
VIII,  15,  12,  et  particulièrement,  avec  le  chantre  »,  I,  100, 
9,  avec  les  prêtres,  I,  129,  2  ;  VIII,  70,  8,  cf.  33,  3,  on  passe 
aisément  à  celles  où  le  prêtre  s'attribue  à  lui-même  le  triom- 
phe remporté,  soit  sur  l'ennemi  terrestre,  soit  même  sur 
l'ennemi  céleste.  L'auteur  des  vers  I,  133,  1,  se  vante  de 
purifier  les  deux  mondes  et  de  brûler  les  Druhs"  ennemies 
d'Indra.  Le  second  pàda  du  vers  II,  11,4  peut  être  inter- 
préié  en  ce  sens  que  les  prêtres  prennent"  eux-mêmes  la 
foudre  d'Indra  dans  leurs  mains.  L'hymne  IV,  26,  commence 
ainsi  :  «  J'ai  été  iManu  ;  j'ai  été  le  soleil;   moi,  le  prêtre,  je 

1.  Et  aux  autres  dieux.  \'oir  Grassmann,  5.  v. 

2.  Un  prêtre  qui  parle  avec  tant  de  hardiesse  a  bien  pu  dire  aussi  «  qu'il 
marche  devant  Indra,  suivi  de  tous  les  dieux  ».  Je  crois  doue  qu'on  peut  lais- 
ser dans  sa  bouche  la  première  moitié  du  vers  1. 

3.  Voir  plus  bas,  section  V. 
.',.  lii'l. 

b.  Voir  111,  p.   180. 

().  Dai/hùiidh,  au  moyen,  et  non  qu'ils  «  placent  la  foudre  dans  les  mains 
d'Indra  ».  Voir  plus  haut,  p.  239. 
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suis  le  Rishi  Kaksîvat  ;  je  surpasse'  Kutsa  .4rjuneya  ;  je  suis 
Kâvja  Uçanâ  :  regardez -moi  !  w  Le  poète  s'identifie  aux  an- 
ciens prêtres,   aux  personnages   mythiques    de    Manu,    de 
Kaksîvat,  de   Plâvya  Uçanâ,  pour  faire    entendre  qu'il   les 
égale  ;  c'est  ce  qu'indique  bien  la  comparaison   de  cet  autre 
trait:    «  Je   surpasse  Kutsa  ^drjuneya.  »  Il  dit  par  exemple 
«  Je  suis  Kâvya  Uçanâ  »,  comme  un  autre  a  dit  «  J'ai  forgé 
à  Indra  la  foudre  que  lui  a  forgée  Kâvya  Uçanâ  »,  I,  121,  12. 
Or,  le  même  chantre  s'attribue  au  vers  3  l'une  des  principales 
œuvres  d'Indra,  à  savoir  la  conquête  des  quatre-vingt-dix- 
neuf  et  des  cent  villes  de  Çambara,  sur  laquelle  nous  revien- 
drons plus  loin.  Il  prétend   de  plus,  au  vers  2,    s'être   fait 
obéir  de  tous  les  dieux  :   mais  l'auteur  du  vers  VIII,  89,  1 
dit   aussi    qu'ils  marchent  derrière  lui.    Enfin  il   se  vante 
dans  le  même    vers   d'avoir  donné  à  l'rlrya  la  terre  et    les 
eaux,  d'avoir  donné  au  mortel   pieux    «   la  pluie  S):    mais 
Devâpi,    par    exemple,     dans    l'hymne     X,    98,    se    vante 
également    d'avoir  fait   couler  les  eaux  du  ciel  pour  Ça.m- 
tanu^.Iln'y  a  donc,  selon  moi,  aucune  bonne  raison  de  mettre, 
comme  on  l'a  fait,  tout  ce  commencement  de  l'hymne  IV,  26, 
dans  la  bouche  d'Indra  lui-même.  Du  reste,  si  c'était  le  dieu 
qui  parlait,  en  s'identifiant  aux  anciens  ^ishis,  il  proclamerait 
ainsi  lui-même  leur  puissance.  Ce  serait  une  de  ces  compa- 
raisons «  retournées^  »  comme  celle  du  vers  VIII,  46,    14 
«  Indra  est  puissant  comme  la  parole  »  qui  nous  a   paru  ^ 
l'un    des    témoignages    les   plus    frappants    de    l'efficacité 
propre  attribuée  à  la  prière.  Mais  la  première  interprétation 
me   semble    préférable.    Elle    est  confirmée  par  le  rappro- 
chement du  vers  9  de  l'hymne  X,  120,  où  nous  voyons  qu'un 
/?ishi  nommé  Brihaddiva,   qui,    d'après   le  vers  précédent, 
paraît  être  l'auteur  même  de  l'hymne ,  a  déclaré  qu'il  était 
Indra,  avocat  svâm  tanvam  indram  eva.  L'auteur  de  l'hymne 
IV,  26  ne   faisait  que  s'attribuer  les    œuvres    d'Indra,  en 
s'assimilant  d'ailleurs  aux  anciens  /iishis.  Celui  de    l'hymne 
X,  120  s'assimile  â  Indra  lui-même. 


1.  Pour  le  sens  de  ny  rinje,  cf.  surtout  VIII,  79,  4  . 

2.  Voir  plus  haut,  p.   185,  en  note. 

3.  Voir  I,  p.  135. 

4.  Voir  mes  Observations  sur  les  figures  de  rhétorique  dans  le   /<ig-Veda, 
Mémoires  de  la  Société  de  linguistique,  IV,  p.  98. 

5.  VoirI,  p.  297. 

Bergmg'se,  la  Reli(/ion  védique,  11.  '  16 


SECTION  II 


LES  OFFRANDES    EN  GENERAL  ET  LE  SO^Ll  EN    PARTICULIER. 

Les  offrandes  «accroissent»  c'est-à-dire  «fortifient»  Indra, 
VIII,  12,  20,  cf.  II,  11,1;  VIII,  82,  23,  ainsi  que  les  autres 
dieux,  VI,  69,  6  ;  X,  59,  5  ;  81,  6.  II  n'est  pas  douteux  que  la 
racine  vridh  garde  dans  les  formules  de  ce  genre  un  sens 
analogue  à  celui  qu'elle  a  dans  les  passages  relatifs  à  1'  «ac- 
croissement» d'Agni,  I,  36,  11;  VI,  1,  5  ;  VIII,  44,  12;  X, 
20,  3,  dans  sa  demeure,  I,  1,8,  cf.  III,  8,  5  ;  VI,  9,  4  ;  X, 
142,  0,  c'est-à-dire  sur  l'autel,  par  les  bûches  qu'on  lui  donne 
à  dévorer,  I,  95,  11;  V,  8,  7,  par  le  sacrifice,  11,2,  I,  par 
l'offrande,  X,-20,  8,  cf.  III,  28,6,  surtout  par  l'offrande  de 
beurre,  V,  11,  3;  14,  6,  qui  lui  fait,  comme  les  bûches,  VI, 
16,  11,  jeter  un  éclat  plus  vif,  ibid.  ;  X,  69,  2,  aussi  bien 
d'ailleurs  dans  le  sacrifice  des  dieux,  X,  122,  7,  cf.  VII,  5, 
1;  X,  45,  3,  que  dans  celui  des  hommes.  La  seule  différence 
entre  cet  «  accroissement»  d'Agni,  exprimé  indifféremment 
par  la  racine  vvidh  ou  par  la  racine  vaksJi^  uksli,  V,  8,  7,  cf. 
m,  5,  8;  7,  6;  IV,  7,  11;  VII,  8,  2;  X,  115,  1,  et  celui 
d'Indra,  c'est  que  le  premier  est  réellement  observé.  Mais  dans 
l'un  et  l'autre  cas,  c'est  bien  d'un  accroissement  matériel  qu'il 
s'agit,  d'une  «  nutrition  »  véritable,  comme  le  prouve  ce  vers 
adressé  à  Indra,  VIII,  12,  8  :  «  Lorsque  tu  as,  ô  puissant 
maître,  toi  qui  es  grand  déjà,  dévoré  mille  buffles,  alors  ta 
force  s'est  encore  considérablement  accrue.  » 

Comme  on  le  voit  par  la  dernière  citation,  le  sacrifice  à 
Indra  peut  comprendre  des  offrandes  d'animaux.  Ces  offrandes 
dont  il  est  fait  mention  en  divers  passages,  et  qui  consistent 
en  buffles,  V,  29,  7  ;  VI,  17,  11,  en  taureaux,  X,  27,  2  ;  28, 
3  ;  86,  14,  en  béliers,  X,  27,  17,  rentrent,  avec  les  grains 
grillés,  dliànà,  les  gâteaux,  apùpa,  purolàç,  la  bouillie  de 
grain,  kanunbha,  odiDia,  (hymne  111,  52,  vers  111,  35,  3  ;  IV, 
24,  7;  VIII,  58,  14  ;  66,  6  ;  80,  2  et  passim'  ),  -dans  la  caté- 
gorie générale  des  offrandes  cuites,  pacata,  pa/ctP,  présentées 

1 .  Voir  Grassmann,  W'icrterLuch,  s.  v. 

2.  Ibid. 


—  243  — 

à  Indra,  et  souvent  opposées  à  l'offrande  du  SomaS  II,  12,  14 
et  15  ;  20,  3  ;  IV,  24,  7  ;  Y,  29,  7  et  11  ;  34,  1  ;  VII,  32,  8  ; 
VIII,  31,  1  ;  X,  27,  2;  28,  3  ;  116,  7  et  8.  Si  Indra  «  boit  ^) 
celle-ci,  il  «  mange  »  celles-là,  X,  28,  3;  116,  7,  et  «  ses 
flancs  sont  remplis  «de  la  graisse  des  taureaux  qu'on  cuit  pour 
lui,  X,  86,  14. 

Les  buffles  et  la  bouillie  figurent  dans  la  description  des 
sacrifices  offerts  à  Indra  par  les  dieux,  VI,  17,  11;  VIII,  66, 
10;  cf.  V,  29,  7  et  8_,  aussi  bien  que  dans  celle  des  sacrifices 
terrestres.  Il  s'en  est  repu  dès  son  plus  jeune  âge,  VIII,  58, 
14  et  15,  sans  doute  dans  le  ciel,  où  il  a  aussi  conquis  la 
bouillie,  VIII,  66,  6,  tout  comme  le  Soma^. 

Cependant  le  Soma  reste  l'offrande  par  excellence.  Le 
sacrifice  est  plus  complet  sans  doute  quand  l'offrande  cuite 
j  est  jointe,  VI,  29,  4.  Mais,  de  même  que  l'offrande 
d'animaux^  laisse  loin  derrière  elle*  la  simple  offrande  du 
gâteau,  le  Soma  à  son  tour  «  dépasse^  ceux  qui  ne  pressent 
pas  le  Soma  » ,  c'est-à-dire  est  supérieur  à  toutes  les  autres 
offrandes,  IV,  24,  5,  et  Indra  n'accepte  l'offrande  cuite  que 
chez  celui  qui  presse  en  même  temps  le  Soma,  IV,  25,6  et  7. 
Aussi  les  offrandes  de  gâteaux  et  même  d'animaux  ne  sont- 
elles  mentionnées  qu'accidentellement  dans  les  hymnes 
à  Indra,  tandis  que  celle  du  Soma  y  figure  presque  à  chaque 
vers. 

D'autre  part,  si  le  Soma  est  offert  à  tous  les  dieux,  IX,  14, 
3;  18,  3,  cf  1,  4;  8,  5;  9,2;  11,  1  et  7;  61,  13  et 
passim,  aux  Açvins,  IX,  7,  7  ;  8,  2,  à  Vishnu,  IX,  33,  3  ;  34, 
2;  56, 4;  63,3,'à  Pùshan,  IX,  61,  9,  auxMaruts,  IX,  25,  1;51, 
3;  61,  12;  64,  24;  65,  20,  et  même  aux  .Idityas,  IX,  7,  8;  61, 
9  et  12  ;  64,  24  ;  70,  8,  ce  breuvage  des  dieux,  dcvapdna,  IX, 
97,  27,  devayu,  IX,  43,  5  et  passim,  est  spécialement  le  «  suc 
d'Indra  » ,  indrvjo  rasah,  VIII,  3,  20,  le  breuvage  d'Indra, 
indrapdna,  IX,  96,  3  et  13,  cf.  I,  54,  9  ;  VI,  44,  16;  VII,  47, 
1  et  X,  30,  9,  iiidrapîta,  IX,  8,  9,  indrayu,  IX,  2,  9  ;  6,  9  ; 

1.  Quoique  le  Soma  soit  quelquefois  considéré  comme  cuit,  lui  aussi,  X, 
179,  3,  cuit  par  le  lait  qu'on  y  mêle  ou  même  par  les  prières  qui  en  accom- 
pagnent la  prc[)aration.  (Voir  jjIus  haut,  p.  83,  et  Mémoires  de  la  Société  de 
linguistique,  IV,  p.  128). 

2.  Voir  plus  haut,  p.   195,  et  plus   bas, p.  1247. 

3.  Le  moi  pukli  paraît  avoir  ici  ce  sens  par  oppositian  à  puvoUiç. 

4.  Ririajùt,  cf.  IV,  24,  9,  et  l'emploi  analogue  de  la  racine  Ità  au  vers  X, 
71,  8. 

5.  Littéralement  «  se  sépare  de  ».  Voir  la  note  précédente. 
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54,  4  ;  il  est  bu  surtout  par  Indra,  indrapâtama,  IX,  99,  3;  il 
est  r  «  âme  »  d'Indra,  IX,  85,  3.  Indra  est  de  tous  les  dieux' 
le  plus  empressé  à  descendre  sur  la  place  du  sacrifice  :  «  car 
son  cœur  aime  le  Soma  »  ,  VIII,  50,  2.  Il  est  entre  tous  les 
êtres,  dieux  et  mortels,  le  «  seul  buveur  de  Soma  »  ,  c'est-à- 
dire  le  buveur  de  Soma  parexcellence,  VIII,  2,  4.  On  l'appelle 
aussi  le  «  roi  du  Soma  »  ,  VI,  37,  2;  44,  13,  cf.  VI,  41,  3. 
Nous  lisons  au  vers  IX,  69,  6  qu'aucune  forme,  dhâman,  de 
Soma  ne  se  clarifie  «  sans  Indra  »,  c'est-à-dire  appareriimént, 
sans  qu'Indra  en  ait  au  moins  sa  part.  A  lui  sont  les  Somas 
pressés  et  ceux  qui  sont  encore  à  presser,  X,  160,  2.  Il  va  boire 
tous  les  Somas,  que  le  lieu  où  on  les  presse  soit  loin  ou  près, 
VIII,  82,  6.  Il  aime  le  Soma,  et  le  Soma  lui  est  dû,  II,  14, 
1  et  2.  Le  Soma  porte  souvent  dans  la  langue  des  hymnes  un 
autre  nom,  indu,  qui  est  peut-être  étymologiquement  parent 
du  nom  d'Indra-,  et  qu'en  tout  cas  les  /?ishis  aiment  à  en 
rapprocher  parun  de  ces  jeux  de  mots  dont  ils  sont  coutumiers, 
VI,  39,  3;  IX,  2,  9;  6,2;  11,6;  16,5;  26,6;  27,  6  ;  30,  5  ; 
32,  2  ;  37,  6  ;  38,  2  ;  43,  2  ;  45,  1  ;  50,  5  ;  53,  4  ;  54,  4  ;  62, 
15  et  29  ;  63,  9  et  17  ;  64,  12  ;  65,  8  ;  66,  28;  67,  8  ;  69,  10. 

Nous  ne  pouvons  songera  énumérer  ici  toutes  les  formules 
qui  constatent  le  goût  d'Indra  pour  la  liqueur  du  Soma,  et 
qui  invitent  le  céleste  buveur  à  le  satisfaire.  Il  nous  faudrait 
citer  la  moitié  des  vers  qui  lui  sont  adressés,  et  y  ajouter 
une  foule  de  passages  des  hymnes  adressés  à  Soma  lui-même. 
Contentons  nous  de  relever  quelques-unes  des  expressions 
les  plus  caractéristiques. 

Le  Soma  «  pressé  pour  qu'Indra  le  boive  »,  IX,  1,  1  ;  11» 
8;  16,  3;  24,  3;  51,  1,  cf.  1,9;  4,  4;  30.  5;  38,2;  43,  2; 
45,  1;  50,  5;  62,  8;  64,  12;  65,  8,  et  appelant  lui-même 
Indra,  IX,  idQ>,  29,  agréable  à  Indra  qu'il  enivre  »,  IX,  13,  8, 
«  approprié»  à  la  «nature»,  dhâmne'\  IX,  24,  5,  dhâmabhyah, 
VIII,  81,  24,  au  corps,  VI,  41,  5,  au  «  ventre  »,  VIII,  81, 
24,  d'Indra,  est  invité  à  «pénétrer»  dans  Indra,  I,  5,  7;  IX, 


1.  Il  faut  cependant  remarquer  que  le  dieu  du  vent,  Vâju,  est  aussi  grand 
buveur  de  Soma,  IX,  7,  7  ;  8,  2  ;  13,  1  ;  25,  1  et  2;  27,  2;  33,  3  ;  44,  5 :  46,2; 
61,  8  et  9;  63,  3  et  10;  65,  20  ;  67,  18  ;  70,  H  etpassvn  (Voir  aussi  les  hymnes 
I,  134  et  135).  Nous  verrons  qu'il  forme  un  couple  avec  Indra,  et  il  doit  peut- 
être  à  son  étroite  union  avec  ce  dieu  la  large  part  qu'il  reçoit  du  breuvage 
sacré.  • 

2.  Voir  Grassmann,  ]Vœrter()iich,s.  v.  Tous  les  deux  viendraient  de  lu  ra- 
cine îjii/h  «  allumer».  Plus  haut,  p.  166. 

3.  Cf.  awM  svadhdm,  III,  51,  11,  et  voir  III,  p.  910,  en  note. 
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2,  1,  et  passim,  comme  dans  sa  demeure,  I,  15,  1,  ou 
selon  l'expression  du  vers  IX,  8,  7,  «  dans  son  ami  ».  Et  en 
effet,  allant  au  rendez-vous  du  dieu,  IX,  15,  1  ;  61,  25  ;  64, 
15,  il  pénètre,  IX,  m,  15,  cf.  109,  18,  il  coule,  IX,  70,  10; 
80,  3,  «  dans  son  ventre  »,  et  le  remplit,  II,  11,  11.  C'est 
ainsi  qu'il  se  réunit  à  son  compagnon  »,  IX,  14,  4.  «  Bois  tout 
ton  soûl  »,  tnpat,  dit-on  à  Indra,  II,  11,  15  ;  36,  5  ;  III,  32, 
2  ;  X,  116,  I,  cf.  II,  22,  1  ;  III,  40,  2  ;  «  Bois  le  Soma  pressé, 
remplis-en  ton  ventre  »,  X,  104,  2,  cf.  III,  35,  6  ;  42,  5  ; 
«  Bois  plein  Ion  ventre  y),  pibà  supiirnam  udaram,  VIII,  2,  1, 
«  Remplis  ton  ventre  comme  un  étang  »,  VIII,  I,  23.  Tan- 
tôt ce  sont  les  prêtres  qui  «  traient  »  le  Soma  dans  le  ventre 
d'Indra,  IX,  72,  2  ;  tantôt  c'est  Indra  lui-même,  le  dieu 
«  qu'on  dit  amateur  de  Soma  »  et  «  dont  la  capacité  est 
grande  »,  cf.  III,  36,  8;  VIII,  81,  23,  qui  fait  couler  la 
liqueur,  cf.  VIII,  50,  3etpas5îy«,dans  son  propre  ventre,  1, 104, 
9,  cf.  m,  47,  1  ;  X,  96,  13.  Un  /?ishi  s'exprime  ainsi,  VIII,  17, 
5  :  «  Je  verse  la  liqueur  dans  ton  ventre;  qu'elle  coule  àtravers 
tes  membres  !  Lape-la  avec  ta  langue.  »  Un  autre,  V,  36, 2  : 
«  Que  le  Soma  monte  dans  tes  joues  comme  sur  le  sommet 
d'une  montagne!  »  Un  autre  enfin,  III,  51,  12  :  «  Que  le 
Soma  atteigne  ton  ventre,  ta  tête  et  tes  bras  !  »  On  dit 
aussi  que  le  Soma  pénètre  dans  le  «cœur  d'Indra  »,  IX, 
60,  3,  et  l'expression  n'est  peut-être  moins  grossière  que 
pour  nous  :  car  ce  cœur  où  il  pénètre  paraît  considéré  aux 
vers  IX,  70,  9  et  108,  16  comme  une  sorte  de  cuve  «  à  rece- 
voir le  Soma  »,  soina-dhàna.  En  tout  cas  le  terme  exprès  de 
«  cuve  »  accompagne  la  même  épithète  aux  vers  2  et  6  de 
l'hymne  VI,  69,  et  il  y  est  appliqué  à  Indra  lui-même  en  même 
temps  qu'à  Vishwu,  après  quoi  le  couple  divin  est  invité  à  se 
«  remplir  le  ventre  »  de  Soma  (vers  7).  L'auteur  du  vers  I, 
30,  1,  compare  encore  Indra  à  une  outre  qu'il  remplit  de  la 
liqueur  sacrée.  Les  flancs  d'Indra,  pleins  de  Soma,  sont  aussi 
comparés  à  des  étangs,  III,  36,  8.  Son  ventre  «grand  buveur 
de  Soma  »,  kukshih  soniapàlamah,  s'enfle  comme  une  mer, 
I,  8,  7.  Son  «  cœur  »  est  comparé  aune  mer  où  se  jettent  des 
rivières  qui  ne  sont  autres  que  les  Somas,  IX,  108,  16.  Il  est 
lui-même  pareil  à  un  étang,  que  les  Somas  remplissent  comme 
des  ruisseaux,  X,  43,  7  ;  Vâl.  1,  3,  à  une  mer,  cf.  VI,  69, 
6,  où  ils  entrent  comme  dès  rivières,  III,  46,  4;  VIII,  81, 
22,  cf.  X,  43,  7.  Il  est  encore  comparé  à  une  mer  à  cause  de 
la  «  capacité  »  de  son  ventre,  I,  30,  3.  Les  Somas  l'atteignent 
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en  coulant  comme  des  eaux  qui  suivent  leur  pente,  IX,  G,  4, 
cf.  I,  30,  2.  Autre  image  :  ils  l'arrosent  comme  les  pluies 
arrosent  la  terre,  IX,  17,  2,  cf.  X,  43,  7.  Enfin,  nousavons  eu 
déjà  l'occasion  de  dire'  que  par  une  contradiction  toute  passa- 
gère avec  la  conception  ordinaire  qui  fait  du  Soma  un  mâle,  les 
Somas  offerts  à  Indra  sont  comparés  à  des  vaches  qui 
courent  allaiter  leur  veau.  Indra  lui-même  est  aussi 
invité  à  descendre  comme  un  animal  altéré,  antilope, 
VIII,  4,  10,  buffle,  I,  IG,  5  ;  VIII,  45,  24,  ou  taureau, 
I,  130,  2  ;  V,  3G,  1  ;  VIII,  4,  3  ;  33,  2,  descend  au 
bord  de  l'étang,  VIII,  45,  24,  du  fossé,  VIII,  4,  3.  de 
l'abreuvoir,  ibid.  10,  et  à  boire  le  Soma  «  à  volonté"-»,  ibid. 
«  Plus  habile  à  trouver  l'abreuvoir  que  ne  l'est  le  taureau 
sauvage,  il  va  tous  les  jours  cherchant  un  sacrificateur  qui 
ait  pressé  le  Soma  »,  VU,  98,  1,  cf.  V,  30,  1  ;  31,  12.  Nous 
ne  mentionnons  que  pour  m(''moire  des  figures  plus  bizarres, 
sinon  plus  hardies,  et  qui,  ne  se  rencontrant  qu'une  seule 
fois  dans  le  recueil,  n'ont  que  la  valeur  de  fantaisies  indivi- 
duelles. Telle  est  la  comparaison  d'Indra  «  rempli  de  Soma» 
au  pis  d'une  vache,  plein  de  lait,  II,  14,  10,  ou  à  un  boisseau 
(?  ùrdara),  plein  de  blé,  ibid.  12,  et  celle  des  Somas  qui  cou- 
lent dans  son  ventre  à  des  oiseaux  qui  vont  percher  dans  un 
arbre  épais,  X,  43,  4.  Les  Somas  sont  aussi  une  fois  des  vê- 
tements dont  on  le  pare,  II,  14,  3.  Le  commencement  de 
l'hymne  I,  30  présente  encore  une  comparaison  nouvelle  à 
la  suite  de  traits  bien  connus.  Le  poète,  après  avoir  décrit 
les  Somas  coulant  dans  le  ventre  d'Indra  comme  dans  une 
mer  (vers  3),  ensuivant  leur  pente  (2),  après  avoir  dit  aussi 
qu'il  verse  le  Soma  dans  Indra  comme  dans  une  outre  (1), 
représente  Indra  volant  vers  le  Soma  comme  un  pigeon  vers 
son  nid  (4),  Terminons  par  un  portrait  d'Indra  représenté 
la  foudre  à  la  main  ;  il  a  la  force  dar.s  le  corps,  l'intelligence 
dans  la  tête,  et  «  le  Soma  dans  le  ventre  »,  II,  IG,  2. 

Ce  n'est  pas  seulement  sur  la  terre  qu'Indra  s'enivre  de 
Soma.  Les  /îishis,  quand  ils  disent  de  lui  qu'il  a  bu  les  Somas 
«  anciens  »,  III,  3G,  3  ;X,  9G,  13,  qu'il  boit  le  Soma  «  depuis 
longtemps  »,  II,  19,  1;  III,  4G,  4  ;  VII,  98,  2,  cf.  VIII,  1,  2G, 
qu'il  en  est  depuis  longtemps  «  le  maître  »  III,  47,  1  ;  VI, 
41,  3  ;  X,  112,  G,  ne  font  pas  allusion  seulement  aux  sacri- 

\.   I,  p.  16S. 

2.  Cf.  ci-dessus  «  Bois  tout  ton  soûl  »,  p.  2Î5. 
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fices  de  leurs  pères.  Nous  savons  déjà'  qu'il  a  bu  «  en  nais- 
sant »  VI,  40,  2  ;  VII,  98,  3  ;  VIII,  66,  4,  cf.  1,  «  au  plus 
haut  du  ciel  »,  III,  32,  9  et  10,  cette  «  nourriture  »  qui  lui 
«  convient  »,  qui  a  «  crû  avec  lui  »,  VIII,  4,  12,  qu'il  aime 
depuis  sa  naissance,  VII,  21,  1;  et  justement,  dans  l'hymne 
VII,  98,  la  formule  portant  qu'Indra  se  nourrit  de  Soma 
«  depuis  longtemps  »  (vers  2)  est  immédiatement  suivie  (vers 
3)  de  celle  qui  le  montre  buvant  le  Soma  dès  sa  naissance. 
On  dit  encore  qu'il  a  bu  le  Soma  pressé  par  sa  mère, 
1,61,  7.  Cette  mère,  probablement  identique  àAditi^qui, 
d'après  levers  VIII,  12,  14,  «  a  engendré  pour  lui  le  Soma  », 
le  lui  a  versé  dès  sa  naissance  dans  la  demeure  de  son  père, 
III,  48,  2,  cf.  1  et  3.  Nous  savons  aussi  que  le  Soma  est  con- 
quis par  Indra  dans  ses  victoires  célestes%etce  mythe  se  con- 
fond avec  le  précédent  quand  le  personnage  mythique  auquel 
il  le  dérobe  est  l'ennemi  qu'il  combat  en  naissant,  III,  48,  4, 
considéré,  au  vers  IV,  18,  12,  comme  son  propre  père*. 

Dans  ce  dernier  passage,  c'estun  aigle  (vers  13)  qui,  après  la 
victoire  d'Indra  sur  son  père,  lui  apporte  le  Soma.  Le  mythe  du 
Soma  apporté  par  l'aigle  nous  est  déjà  connu  ^.  Nous  y  avons 
vu  une  forme  particulière  de  la  croyance  à  une  descente  du 
Soma  sur  la  terre  analogue  à  la  descente  du  feu.  Mais  l'étude 
que  nous  avons  consacrée  ensuite  au  Soma  et  au  feu  tour  à 
tour  cachés  dans  le  monde  invisible,  et  manifestés  dans  le 
monde  visible  ",  doit  nous  faire  comprendre  que  l'idée  essen- 
tielle du  mythe  est  la  manifestation,  la  découverte,  la  déli- 
vrance du  Soma  caché  et  prisonnier,  et  que  le  lieu  où  il  est 
apporté  par  l'aigle  peut  être  le  ciel  visible,  par  opposition  au 
ciel  invisible,  aussi  bien  que  la  terre.  Ainsi  c'est  vraisem- 
blablement sur  la  terre  qu'il  a  été  apporté  à  Manu  comme 
une  offrande  agréable  aux  dieux,  IV,  26,  4,  et  il  y  a  identité 
parfaite  de  nature  entre  le  Soma  qui  est  offert  à  Indra  par  les 
hommes  et  celui  que  l'aigle  lui  a  apporté  directement,  III,  43, 
7;  VIII,  84,  3,  cf.  IV,  27,  4-5;  mais  c'est  dans  le  ciel  que 
l'oiseau  lui-même  s'est  fait  ainsi  son  échanson,  VIII,  89,  8,  cf. 
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I,  80,  2  ;  VI,  20,  6  ;  VIII,  71,9;  X,  144,  3-5.  Nous  avons 
d'ailleurs  admis  ^  que  l'aigle  porteur  du  Soma  est  raythologi- 
quement  identique  à  son  fardeau,  et  on  peut,  en  effet,  rappro- 
cher d'une  formule  comme  celle  du  vers  I,  80,  2,  où  l'aigle 
apporte  à  Indra  le  Soma  qui  l'enivre  et  lui  donne  la  force  de 
tuer  Vritra,  tel  autre  passage  où  c'est  Soma  lui-même,  Soma 
personnifié,  qu'Indra  invite  à  sortir  du  monde  invisible  où  il 
est  renfermé,  pour  tuer  avec  lui  le  même  démon,  X,  124,  6. 
On  se  rappelle  que  le  monde  invisible  est  quelquefois 
appelé  «  le  séjour  de  l'oiseau''  »,  et  que  l'oiseau  est  une  des 
représentations  mythiques  de  Soma  aussi  bien  que  d'Agni. 
En  somme  le  mythe  du  Soma  apporté  par  l'aigle  rappelle 
à  la  fois  une  conception  déjà  étudiée  plus  haut,  qui 
fait  du  Soma  céleste  une  conquête  d'Indra,  et  une  autre  con- 
ception sur  laquelle  nous  aurons  à  revenir^,  qui  personnifie 
le  breuvage  divin  en  un  allié  du  dieu  guerrier. 

Ainsi  le  Soma  céleste  sert,  aussi  bien  que  le  Soma  terrestre, 
de  breuvage  à  Indra.  C'est  à  Indra  qu'appartiennent  les  Se- 
mas dont  le  séjour  est  le  ciel,  III,  40,  5.  Les  eaux,  cf.  1, 173, 
8;  III,  36,  7,  les  vaches,  cf.  VIII,  58,  6,  et  les  montagnes,  nom- 
mées dans  une  même  formule  avec  les  hommes,  III,  35,  8  ; 
VI, 40, 2,  comme  préparantle  SomapourIndra,sontsans  doute 
les  eaux_,  les  vaches,  les  montagnes  célestes.  La  chose  est. 
certaine  pour  les  vaches  «compagnes  d'Indra»  qui  «cuisent»  * 
pour  lui  le  Soma,  I,  84,  II,  cf.  IX,  71,  4.  Le  Soma  porté 
comme  un  fœtus  par  le  ciel  et  la  terre  qui  le  destinent  à 
Indra,  III,  46,  5,  peut  être  aussi  le  Soma  sous  sa  double 
forme,  céleste  et  terrestre.  Point  de  doute,  du  moins,  sur 
le  sens  du  vers  X,  116,  3  :  «  Que  le  Soma  divin  t'enivre,  ô 
Indra;  qu'il  t'enivre  aussi  celui  qui  est  pressé  sur  la  terre  !  » 
Les  «  trois  »  Somas  pressés  pour  Indra,  VIII,  2,  7,  peuvent 
être  sans  doute  ceux  des  trois  sacrifices  célébrés  en  son  hon- 
neur le  matin,  à  midi  et  le  soir,  VIII,  1,  29,  cf.  III,  32,  1  ; 
52,  6  ;  V,  40,  4  ;  VI,  47,  6  et  passim.  Mais  les  trois  récipients 
de  ces  Somas,  VIII,  2,  8,  les  trois  étangs,  V,  29,  7  ;  VI, 
17,  11,  les  trois  cuves  ou  coupes,  Irikadruka,  II,  II,  17; 
15,   1,  où  Indra  s'abreuve  peuvent  être  les  trois  mondes'*, 
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comme  les  deux  cuves,  camu,  VI,  57,  2,  peuvent  être  les 
deux  mondes'.  En  tout  cas  le  Soma  qu'Indra  boit  dans  les 
trois  cuves  ou  coupes  est,  au  vers  I,  32,  3,  celui  qu'il  a  conquis 
sur  le  démon  Vritra.  Ce  sont,  aux  vers  VIII,  13,  18  ;  81,  21, 
les  dieux  qui  ont  fait  dans  les  mêmes  récipients  un  sacrifice 
en  son  honneur.  C'est,  d'après  le  vers  II,  22,  1,  cf.  VI,  17, 11, 
le  dieu  Vishnu  qui  avait  pressé  le  Soma  qu'Indra  y  boit.  Si 
les  trois  étangs  de  Soma  qu'Indra  absorbe  à  la  fois  sont  appe- 
lés, au  vers  V,  29,  7,  les  trois  étangs  de  Manus,  l'interven- 
tion au  vers  suivant  des  dieux  qui  invoquent  Indra  montre 
bien  qu'il  s'agit  là  encore  d'un  sacrifice  mythique. 

Les  dernières  citations  sont  celles  qui  nous  intéressent  le 
plus  ici.  Elles  nous  montrent  Indra,  non  seulement  buvant  le 
Soma  dans  le  ciel,  mais  le  buvant  dans  un  sacrifice  dont  les 
prêtres  sont  des  dieux.  Au  vers  X,  103,  8,  où  le  sacrifice  qui 
marche  en  tête  des  dieux,  vainqueurs  sous  la  conduite  d'In  - 
dra,  nous  a  paru  être  celui  qu'ils  célèbrent  eux-mêmes,  le  pre- 
mier élément  de  ce  sacrifice  est  encore  le  Soma.  On  retrou- 
vera le  sacrifice  céleste  du  Soma  dans  l'étude  que  nous 
consacrerons  à  difi"érents  dieux  qui,  de  même  que  Vishnu, 
pressent  le  Soma  pour  Indra.  La  jeune  fille  qui,  d'après  le 
vers  VIII,  80,  1,  a  trouvé  le  Soma  «  dans  un  torrent  »  et  l'a 
rapporté  chez  elle  pour  le  sacrifier  à  Indra,  ne  peut  être  aussi 
qu'un  personnage  mythique  comme  le  Soma  qu'elle  a  trouvé. 
Nous  l'assimilerons  à  la  fille  du  Soleil,  Sûryâ,  qui  presse  aussi  le 
Soma  céleste.  Rappelons  encore  les  passages  déjà  cités  2,  où 
les  V?ishis  supplient  Indra  de  préférer  leurs  libations  au  Soma 
dont  il  s'enivre  dans  les  diff'érents  mondes,  et  particulièrement 
chez  Vishmi,  chez  Trita  /Iptya  et  chez  les  Maruts.  Les  noms 
de  Çaryawâvat,  d'/lrjîka  et  de  Svarnara  nous  ont  aussi  sem- 
blé^ désigner  des  personnages  mythiques  chez  lesquels  Indra 
boit  un  Soma  céleste.  L'une  des  formules  où  ils  figurent, 
VIII,  53,  11,  paraît  formellement  opposer  ce  Soma  à  celui  qui 
est  pressé  chez  les  hommes^  ibid,,  10. 

Il  est  temps  d'en  venir  aux  efi"ets  du  breuvage  divin.  En 
remplissant  le  ventre  d'Indra,  II,  11,  11,  la  liqueur  du  Soma, 
comme  toutes  les  autres  offrandes,  «  accroît  »  ce  dieu,  ibiiL; 
I,  80,  1  ;  II,  12,  14  ;  VI,  38,  4  ;  VII,  22,  7  ;  VIII,  6,  21  ;  12, 
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20;  13,  16;  ÎX,  46,  3;  63,  5  ;  106,  8,  cf.  II,  19,  1  ;  III,  36, 
3  ;  VI,  19,  2  ;  X,  96,  8  ;  104,  2.  Indra  s'accroît  quand  il  a  bu 
le  Soma,  III,  40,  7;  X,  55,  8;  113,  1,  d'où  les  épithètes 
soma-vriddha,  mada-vviddha,  «  accru  par  le  Soma  »  ou 
«  par  l'ivresse  (du  Soma)  »,  qui  lui  sont  données  aux  vers  I, 
52,  3  ;  III,  39,  7  ;  VI,  19,  5.  La  racine  vridlc  garde  bien  dans 
les  formules  de  ce  genre  son  sens  primitif  d'  «  accroître  '  ». 
C'est  ce  que  prouvent  celles  où  il  est  dit,  en  termes  plus  expli- 
cites, que  le  Soma  accroît  la  «  force  »,  VI,  44,  3  ;  IX,  8,  1  ; 
X,  44,  2,  le  «  corps  »,  IX,  73,  2,  d'Indra,  «  la  force  du  corps 
d'Indra  »,  II,  36,  5,  qu'il  est  la  force  mise  depuis  longtemps- 
dans  ses  bras,  ibid.  Les  torrents  de  la  liqueur  sacrée  font 
croître  Indra  comme  la  pluis  fait  croître  les  moissons,  X,  43, 
7.  Quand  il  a  bu  le  Soma  pressé  parles  pierres,  Indra  «  s'ac- 
croît, s'étend  et  veut  faire  œuvre  de  m  file  (ou  de  héros)  », 
X,  94,  9,  cf.  IX,  108,  2.  S'il  dépasse  tous  les  mondes,  VIII, 
81,  6  , c'est  grâce  à  cet  accroissement,  ibid.,  5,  qui  se  renou- 
velle à  chaque  fois  qu'il  boit  le  Soma,  III,  36,  1,  cf.  2  ;  3  ;  4  ; 
6.  Dans  le  dernier  passage  cité,  le  poète  insiste  sur  l'idée  en 
répétant  deux  fois  la  racine  vvidh  sous  deux  formes  diffé- 
rentes. Ailleurs  la  même  idée  est  exprimée  par  la  racine 
vaksh,  iihh,  IV,  23,  1  ;  VI,  17,  4  ;  VIII,  13,  7.  Enfin  il  est  dit 
encore  de  diverses  autres  manières  qu'Indra  doit  sa  force  au 
Soma,  VI,  41,4;43,  4;  VIII,  4,  4  et  10;  13,  1  ;  45,  26  ;  IX, 
76,  2  ;  X,  44,  4  ;  50,  5  ;  116,  1  et  passim.  La  force  dont  le 
«  ventre  »  d'Indra  est  «  plein  »,  VIII,  67,  7,  est  évidem- 
ment celle  qu'il  emprunte  au  breuvage  divin.  La  compa- 
raison suivante  mérite  d'être  signalée,  parce  qu'elle  rappelle 
la  nature  lumineuse  et  ignée  de  Soma,  I,  84,  1  :  «  Le  Soma  a 
été  pressé  pour  toi  ;  ô  très  puissant  Indra,  viens  hardiment  ; 
que  la  force  (indriya)  te  remplisse  comme  le  soleil  remplit 
l'atmosphère  de  ses  rayons  !  »  Rappelons  encore  les  passages 
où  les  Somas,  quoique  essentiellement  mâles,  sont,  en  tant 
qu'offrandes,  comparés  à  dos  vaches  dont  Indra  serait  le 
veau,  IX,  13,  7,  cf.  8;  68,  1,  cf.  12,  2  ;  24,  2,  parce  qu'ils 
lui  donnent  laforcq,  comme  les  vaches  au  veau  qu'elles  nour- 
rissent. Citons  enfin  le  vers  X,  112,  4,  d'après  lequel  Indra, 
quand  il  est  ivre  (de  Soma),  grandit  jusqu'à  ne  pouvoir  plus 
être  contenu  par  les  deux  mondes,  cf.  III,  36,  4. 

Naturellement,  l'action  attribuée  au  Soma  pressé  par  les 

■1.   Voir  plus  haut,  p.  237. 
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hommes  ne  pouvait  manquer  de  l'être  aussi  au  Soma  pressé 
par  les  dieux,  par  Trita,  par  exemple,  II,  11,  20,  ou  par 
Visli?îu,  VIII,  3,  8,  et  plus  généralement  au  Soma  céleste,  au 
Soma  que  lui  apporte  l'aigle,  X,  144,  5,  cf.  6,  à  celui  qu'il 
boit  chez  Çarya;iâvat,  VIII,  39  et  40;  IX,  113,  1 '. 
Nous  avons  déjà  cité  le  vers  X,  113,  8,  cf.  1-2,  où  il  est 
dit  que  tous  les  dieux  ont  accru  sa  mfile  vigueur  «  avec  une 
éloquence  accompagnée  de  Soma  »,  c'est-à-dire  parle  Soma 
en  même  temps  que  par  la  prière.  Mais  les  i?ishis  n'ont  fait 
qu'étendre  au  Soma  céleste  les  effets  du  Soma  terrestre, 
comme  ils  n'ont  conçu  l'action  fortifiante  que  celui-ci  est 
supposé  exercer  sur  Indra,  que  par  celle  qu'il  exerçait  réelle- 
ment sur  eux-mêmes,  III,  62,  15. 

Cette  action,  on  le  sait  ,  est  celle  de  l'ivresse-,  mais  d'une 
ivresse  salutaire,  et  de  même  que  les  offrandes  solides  sont 
considérées  comme  des  aliments  qui  nourrissent  réellement 
le  dieu,  l'offrande  du  Soma  passe  pour  lui  communiquer  une 
excitation  puissante,  qui  double  son  énergie  et  le  dispose  au 
combat.  Le  Soma  l'excite  à  vaincre,  VIII,  15,  13  ;  IX,  111,3. 
C'est  dans  l'ivresse  du  Soma,  somasya  made,  selon  une 
expression  consacrée,  II,  15,  1-9;  VI,  27 ,  1  ;  Vj.TI, 
32,  1,  et  passim ,  qu'il  a  accompli  tous  ses  exploits  '. 
Quand  Indra  a  bu  le  Soma,  nul  ne  peut  triompher  de  lui 
dans  les  combats,  VI,  47,  1.  C'est  en  buvant  le  Soma  qu'il 
aiguise  sa  foudre,  VIII,  05,  9.  Le  Soma  aiguise  la  «  pierre 
du  ciel  »  pour  Indra^  VIL  104,  19  ;  il  fabrique  à  Indra  ses  ar- 
mes, IX,  96,  12,  cf. VI,  41 , 2  ;  IX,  106,  3;  il  l'aiguise  lui-même, 
X,  28,  1,  comme  une  arme.  La  coupe  aiguise  à  la  fois  la  force 
et  la  foudre  d'Indra,  VIII,  15,  7  ;  elle  le  fait  «  frapper  )),IiI, 
31,  13,  et  «  conquérir  »,  VL  19,  2,  en  même  temps  qu'elle 
le  fait  croître  en  un  instant,  ibid.  C'est  quand  elle  l'a  excité 
qu'il  tue  les  ennemis,  I,  102,  7.  L'ivresse  d'Indra  est  victo- 
rieuse dans  les  combats,  VIII,  15,  4  ;  elle  est  conquérante  et 
invincible,  VIII,  46,  8,  et  on  lui  donne  l'épithète  d'Indra  lui- 
même,  vrilra-hanlama,  «  grande  tueuse  d'ennemis»,  ibid.,  en 
même  temps  que  celle  de  ojo-dàlama  «  grande  donneuse  de 
force  »,  VIII,  81,  17. 


1.  Voir  I,  p.  206, 

î.  Voir  Grassmann,  sous  la  racine  mad  et  les  mots  qui  en  sont  tirés. 
3.  Soit  seul,  soit  avec  les  dieuxciu'on  lui  associe,  avec  Visluiu,  VI,  6!),  5,  et 
même  avec  Varu?ia,  VII,  82,  3. 
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Ces  ennemis  qu'Indra  tue  dans  l'ivresse  du  Soma,  X,  112, 
1  et  5,  peuvent  être  les  ennemis  particuliers  de  son  suppliant, 
VI,  44,  17  ;' mais  ce  sont  souvent  aussi  les  ennemis  communs 
de  l'homme  et  du  dieu,  c'est-à-dire  les  démons.  On  peut 
l'affirmer  lorsqu'au  nom  de  Witra,  I,  4,  8  ;  53,  6  ;  VI,  44,  14 
etl5;  VII,  22,  2;  VIII,  17,  8  ;  89,  1  et  2;  IX,  ],  10;  23,  7; 
109,  14;  X,  116,  1,  etpassim,  est  jointe  la  mention  des  eaux 
que  le  démon  avait  enveloppées,  IX,  61,  22,  qu'Indra  fait 
couler  en  le  frappant,  I,  56,  6  ;  IV,  17,  3,  et  d'où  il  le  chasse, 

I,  80,  2,  ou  le  second  nom  de  ce  démon,  qui  ne  peut  prêter  à 
aucune  équivoque,  le  nomd'Ahi,I,  52,  10.  Indra  a  frappé, 
dans  l'ivresse  du  Soma,  et  le  serpent  Ahi,  II,  15,  1  ;  V,  29, 
3  ;  7  et  8,  cf.   I?  187,  6,  qui  avait  enveloppé  l'océan  céleste, 

II,  19,  2,  et  les  autres  démons  désignés  par  les  noms  de 
Dânava,  II,  11,  10,  cf.  V,  32,  5-7,  de  Çambara,  VI,  43,  1  ; 
IX,  61 ,  1  et  2,  cf.  VI,  47, 2,  de  Cumuri,  VI,  26,  6,  de  Vala (1), 
Vm,  14,  7. 

On  dit  encore  que  son  ivresse  procure  des  vaches, 
I,  4,  2,  cf.  X,  ^  48,  4,  que  lorsqu'il  est  ivre  de  Soma,  il 
réunit  les  vaches  à  leurs  veaux,  V,  30,  10,  cf.  11.  Les 
vaches  dont  il  s'agit  là  peuvent  être  des  vaches  réelles. 
Mais  c'est  aussi  dans  l'ivresse  du  Soma  qu'il  a  ouvert  les 
étables,  III,  43,  7,  fermées,  «  enveloppées  »,  II,  17,  1,  cf. 
I,  121,  4,  apparemment  par  le  démon,  ou,  selon  une  formule 
équivalente,  brisé  les  forteresses,  VIII,  33,  7,  des  Dâsas,  IV, 
32,  10,  et  qu'il  a  fait  sortir  les  vaches  de  la  pierre,  VI,  43,  3, 
ou  renversé,  pour  les  délivrer,  la  montagne  qui  les  tenait 
enfermées,  VI,  17,  5.  Ces  dernières  au  moins  sont,  à  n'en 
pas  douter,  des  vaches  mythiques,  comme  celles  qu'il  con- 
quiert sur  Ahi,  V,  29,  3.  Elles  représentent,  soit  les  eaux, 
qui  figurent  aux  vers  III,  36,  6;  VIII,  12,  3,  cf.  1  et  2,  dans 
des  formules  du  même  genre,  soit  l'aurore,  qui  figure  dans  le 
même  vers  VI,  17,  5,  comme  délivrée  par  Indra,  qui  la  fait 
briller  avec  le  soleil.  L'auteur  du  vers  X,  120,  3,  en  expri- 
mant le  vœu  que  la  liqueur  fasse  conquérir  à  Indra  la  liqueur, 
résume  assez  bien  l'idée  que  les  trésors  célestes  sont  le  prix 
des  victoires  qu'il  remporte  grâce  à  celui  de  ces  trésors  qui 
est  d'avance  en  la  possession  des  hommes. 

Il  est  clair  qu'Indra  peut  devoir  aussi  ses  triomphes  au 
Soma  qu'il  boit  dans  le  ciel.  Au  vers  II,  15,  1,  c'est  «  danslet; 

1.  Sur  ces  derniers  noms,  voir  plus  bas,  section  V-: 
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trois  coupes  »,  c'est-à-dire,  sans  cloute,  dans  les  trois  mondes 
qu'il  a  bu  le  Soma  dont  l'ivresse  le  rend  vainqueur  d'Ahi. 
Ailleurs,  II,  22,  1,  le  Soma  «  des  trois  coupes  »,  qui  enivre 
Indra  pour  qu'il  accomplisse  ses  exploits,  est  expressément 
donné  comme  «pressé  parVishnu».  Les  dieux  interviennent 
encore  comme  sacrificateurs  aux  vers  V,  29,  7  et  8  où  Indra 
est  représenté  buvant  trois  étangs  de  Soma  «pourtuerVritra». 
Enfin,  d'après  le  vers  I,  80,  2,  c'est  après  avoir  bu  le  Soma 
«  apporté  par  l'aigle  »  qu'Indra  a  chassé  Vritra  des  eaux  du 
ciel. 

L'idée  que  l'ivresse  d'Indra  est  le  principe  de  sa  force  se  re- 
trouve, sous  une  forme  curieuse,  dans  les  formules  où,  au  lieu 
de  demander  directement  au  dieu  la  victoire,  on  lui  demande 
son  ivresse  victorieuse  dans  les  combats,  I,  175,  2,  cf.  5  ;  VI, 
19,  7,  cf.  33,  I,  l'ivresse  avec  laquelle  il  frappe  le  démon  et 
délivre  les  eaux  du  ciel,  VIII,  12,  1-3. 

On  connaît  déjà*  les  passages  qui  attribuent  au  Soma  la 
vertu  d'aiguiser  la  foudre  d'Indra,  VIII,  15,  7;  65,  9, 
cf. VI,  41,  2;  IX,  106,  3.  Des  formules  plus  intéressantes 
encore  sont  celles  qui  assimilent  le  Soma  lui-même  à  la  foudre 
d'Indra,  IX,  47,  3;  72,7;  77,  I,  cf.  V,  48,  3;  VI,  75,  I5\ Cette 
conception  a  été  étudiée  dans  la  première  partie  ^.  Nous 
l'avons  citée  à  l'appui  de  l'identification  du  Soma  céleste  avec 
l'éclair,  mais  en  faisant  remarquer  qu'elle  comprend. aussi 
l'idée  de  l'action  exercée  sur  Indra  par  le  Soma  qui  lui  est 
ofi"ert  en  sacrifice.  L'auteur  du  vers  I,  121,  12  déclare  qu'il 
a  forgé  pour  Indra  la  foudre,  meurtrière  de  Vritra  ^ou  des 
ennemis),  que  lui  a  autrefois  donnée  KâvyaUçanâ,  et,  pour  ne 
pas  nous  laisser  de  doute  sur  la  nature  de  cette  foudre  litur- 
gique, il  l'appelle  «  enivrante  »,  mandm.  Au  vers  X,  144,  2, 
la  foudre  qui  est  chez  les  hommes,  et  qui  donne  l'ivresse  *, 
ne  diffère  évidemment  pas  du  Soma  apporté  par  l'aigle  dont 
il  est  question  dans  les  vers  suivants.  L'épithète  «  enivrante  » 
est  encore  donnée  à  la  foudre  au  vers  VIII,  85,  5.  On  «  pré- 
sente »  à  Indra  la  foudre,  V,  32,  7,  comme  on  lui  présente  le 
Soma,  ^6^d.5.  C'estencorepar  allusion  à  la  foudre,  et  en  assi- 
milant le  Soma  à  l'arme  d'Indra,  que  l'auteur  du  vers  X,  116,. 
4,  l'invite  à  faire  couler,  dans  son  ventre  (cf.  1,  104,  Qeipas- 

1.  Voir  plus  haut,  p.  251. 

2.  Cf.  encoi-e  la  foudre  «  distribuée  en  divers  lieux  »,  X,  27,  21. 

3.  I,  p.  169. 

4.  Sur  le  nom  de  Kàvya  qui  lui  est  attribue,  voir  plus  bas,  section  V. 
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sim)  «  le  marteau  de  la  liqueur  pressée  et  offerte  ».  Il  expli- 
que du  reste  lui-même  sa  pensée  en  ajoutant  au  vers  suivant  : 
«  Je  te  donne  la  force,  à  toi  qui  es  déjà  fort.  »  Au  lieu  d'un 
marteau,  c'est  un  crochet,  ankuça ,  qui  représente  le  Soma- 
foudre,  au  vers  X,  44,  9.  Le  chantre  déclare  qu'il  présente  à 
Indra  un  crochet  bien  fait,  pour  que  le  dieu  l'emploie  à  dé- 
truire les  démons,  et  dans  le  même  vers,  il  l'invite  à  boire  le 
Soma  qu'il  lui  offre,  donnant  ainsi  lui-même,  à  côté  de  la 
formule  mythique,  l'explication  de  cette  formule.  Le  Soma 
est  donc  appelé  la  foudre  d'Indra,  parce  qu'il  est  l'instrument 
de  SCS  victoires.  Mais  il  ne  faudrait  pas  réduire  cette  concep- 
tion à  la  valeur  d'une  simple  métaphore.  Le  Soma  terrestre 
est  identique  par  sa  nature  au  Soma  céleste,  et  celui-ci  est 
réellement  la  foudre  d'Indra  quand  il  représente  l'éclair.  La 
foudre  qu'au  vers  V,  48,  3,  un  personnage  anonyme  «  fait 
couler  au  moyen  des  pierres  »  sur  le  démon,  est  bien  la  fou- 
dre réelie,  si,  comme  il  est  vraisemblable,  ce  personnage  n'est 
autre  qu'Indra.  En  tout  cas,  c'est  biep Indra  qui  «  découvre», 
au  vers  III,  44,  5,  une  foudre  «  pressée  par  les  pierres  », 
laquelle  ne  peut  être  que  le  Soraa-éclair '.  Les  vaches  com- 
pagnes d'Indra,  I,  84,  10  et  11,  qui  «cuisent  »  '  pour 
lui  le  Soma  et  lui  envoient  la  foudre,  sont  les  eaux  célestes, 
et  le  Soma  qu'elles  cuisent  ne  diffère  pas  de  la  foudre  dont 
elles  arment  le  dieu.  Au  vers  VlU,  89,  9  encore,  ce  sont,  à 
ce  qu'il  semble,  les  eaux  du  ciel  qui  présentent  «  comme  une 
offrande»  à  Indra  la  foudre  «qui  était  gisante  dans  la  mer»  et 
«couverte  d'eau».  En  somme,  le  breuvage  et  la  foudre  d'Indra 
ne  font  qu'un.  Les  /fishis  ont  pu  prendre  leurs  formules  à  la 
lettre  quand  ils  se  vantaient  de  mettre  la  foudre  dans  les 
mains  d'Indra,  cf.  I,  03,  2,  et  il  est  permis  en  revanche  d'ex- 
pliquer par  une  allusion  au  sacrifice  céleste  l'application  des 
mêmes  formules  aux  dieux  alliés  d'Indra,  11,20,  8.  La  foudre, 
qu'on  appelle  Soma,  n'est  pas  d'ailleurs  un  éclair  sans  ton- 
nerre :  «  Soma,  le  breuvage  d'Indra,  est  devenu  la  foudre  qui 
acquiert  raille  biens,  quand  son  hymne  retentit  »,  IX,  47,3^. 
De  même  qu'il  met  la  foudre  dans  les  mains  d'Jndra,  le 
prêtre  attelle  aussi  ses  chevaux,  I,  82,  1-0  ;  lll,  35,  2  ;  50, 

1.  Cf.  la  conquête  du  Soma,  plus  haut,  p.  lO.'i. 

;>.  Voir  p.  83. 

3.  Remarquons  encore  que  les  »  cent  nœuds  »  de  la  foudre  (voir  Grass- 
mann,  s.  v.  çataparvoîi),  devaient  rappeler  les  nœuds  de  la  plante  du  Soma 
.{soma-parvan). 


2;  VII,  19,  6.  On  trouvera  plus  loin  de  nombreuses  formules 
qui  font  do  la  prière  l'instrument  principal  de  cette  opéra- 
tion. Mais  il  est  dit  aussi  de  la  «  coupe  »,  c'est-à-dire  de  la 
liqueur  sacrée,  qu'elle  attelle  les  Haris  \  I,  82,  4,  comme  il 
est  dit  ailleurs"^  qu'elle  aiguise  la  foudre  d'Indra,  —  et  des 
Somas  eux-mêmes,  qu'ils  mettent  en  mouvement  les  deuxHa- 
ris,  X,  96,  7, cf.  6.  C'est  sans  doute  dans  le  même  sens  que 
Soma  est  appelé  le  maître  des  Haris,  IX,  105,  5  (cf.  encore 
IX,  96,  2). 

Or  nous  montrerons  de  plus  que  la  prière  qui  attelle,  ou 
qui  sert  à  atteler  les  chevaux  d'Indra,  se  substitue  souvent  à 
ces  chevaux,  qu'elle  devient  elle-même  la  monture,  ou  encore 
le  véhicule  du  dieu.  Il  faut  nous  attendre  à  trouver  cette  con- 
ception curieuse  de  l'action  du  sacrifice  appliquée  au  Soma 
comme  à  la  prière. 

On  sait  déjà  que  le  Soma  est  très  fréquemment  représenté 
comme  un  cheval  ^  Rien  n'était  plus  simple  que  d'en  faire  en 
particulier  un  cheval  d'Indra,  puisque  c'est  «  avec  le  Soma 
pressé  »  qu'Indra  est  amené  «  de  loin  »  au  sacrifice,  VII,  33, 
2.  Et  en  effet,  l'auteur  du  vers  X,  144,  1,  présente  le  Soma 
à  Indra  en  lui  disant  ;  «  Ce  Soma,  ô  immortel  !  te  tient  lieu 
de  cheval  ».  Au  vers  I,  130,  2,  ce  sont  peut-être  les  Somas 
qu'on  lui  offre  qui  doivent  l'amener  comme  les  Haris  amènent 
le  soleil.  En  tout  cas  il  ne  peut  y  avoir  de  doute  sur  le  sens  des 
vers  VI,  37, 1-3.  Les  Haris  qui  sont  attelés  pour  faire  descendre 
Indra  (vers  1)  ne  diff'èrent  pas  de  ceux  qui  «  se  purifient  dans 
la  cuve  »  (vers  2).  Il  n'y  a  pas  là  un  simple  rapprochement 
des  deux  emplois  du  mot  hari  comme  nom  des  chevaux  d'In- 
dra, et  comme  épithète  consacrée  des  Somas,  cf.  X,  96,  6  et 
7  II  est  dit  en  effet,  au  vers  3,  des  chevaux  qui  doivent  porter 
le  dieu,  qu'ils  «s'élancent vers  lui».  Les  chevaux  qui  vont  au 
devant  d'Indra  ne  peuvent  être  dans  ce  passage  que  les  Somas 
qui  lui  sont  offerts  ^.  Ceux  qui  reçoivent  au  vers  VIII,  4, 
14  ^,  l'épithète  adhvaraçrî  a  faisant  l'ornement  du  sacrifice  », 
appliquée   aussi   à  Agni,  I,  44,  3,  et  à  Soma,  X,  36,  8,  sont 


1.  Hâriyojnna.  Au  vers  I,  fil,  16,1a  mémeépithèteest  appli(iuée  aux  prières, 
si  le  mot  lunnyojanâ  doit,  comnae  je  le  pense,  être  conservé  sous  la  loriue 
qu'il  a  dans  la  samhità,  et  si  l'accent  doit  lui  être  restitué,  cf.  I,  62,  13. 

2.  Voir  ci-dessus,  p.  251. 

3.  Voir  I,  p.   2-2i2-223. 

4.  Nous  verrons  que  dans  dans  d'autres  passages  ce  sont  les  prières. 

5.  Et  au  vers  I,  47,  8,  où  les  dieux  qu'ils  doivent  amener  sont  les  Açvins, 
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sans  doute  encore  des  chevaux  liturgiques.  Ce  caractère 
ne  saurait  en  tout  cas  être  refusé  aux  deux  chevaux  que 
le  prêtre  qui  les  attelle  nomme  saparyû  «  pieux  »,  et  dont 
Indra,  à  ce  qu'il  ajoute,  a  de  tout  temps  récompensé  la 
piété,  III,  50,  2.  Les  chevaux  liturgiques,  quand  ils  ne  sont 
pas  autrement  désignés,  peuvent  être  d'ailleurs  les  prières 
aussi  bien  que  les  Somas.  Mais  quand  ils  reçoivent  le  nom  de 
hari,  ce  nom,  bien  qu'il  soit  aussi  appliqué  aux  prières,  II, 
18,  7,  éveille  plutôt,  à  défaut  d'indication  contraire,  l'idée  du 
Soma  auquel  il  est  si  souvent  donné.  Il  se  rencontre  dans  une 
formule  deux  fois  répétée,  dont  on  n'a  encore  donné,  ce  me 
semble,  aucune  explication  satisfaisantes',  et  qui  paraît  signi- 
fier qu'Indra  «  goûte  »  les  deux  Haris  que  lui  offre  le  prêtre. 
Au  vers  II  de  l'hymne  I,  63,  elle  est  combinée  avec  une  for- 
mule déjà  citée  et  très  significative  :  a  Lorsque  tu  as  goûté  les 
deux  Haris,  le  chantre  a  mis  la  foudre  dans  tes  mains.  »  Les 
Haris  seront  encore  des  chevaux  liturgiques  au  vers  IX  et  der- 
nier du  même  hymne,  si  on  le  traduit  ainsi  :  «  L'œuvre  a  été 
accomplie  pour  toi,  ô  Indra,  par  les  Gotamas  ;  les  prières 
ont  été  dites,  accompagnées  de  l'hommage  et  des  deux  Haris. ^^ 
Si  nous  passons  à  l'hymne  X,  105,  nous  y  trouvons  notre  for- 
mule suivie  de  détails  encore  plus  curieux.  Dans  le  vers  même 
où  elle  figure  (2),  les  deux  Haris  du  sacrificateur',  les  deux 
chevaux  qu'il  veut  faire  «  goûter  »  à  Indra,  semblent  être, 
avec  cette  incohérence  d'images  qui  se  rencontre  si  souvent 
dans  les  hymnes,  et  avec  une  crudité  d'expression  qui  y  est 
plus  rare,  comparés  tour  à  tour  aux  parties  génitales  du  mâle^ 

\.  M.  Grassmanii  et  M.  Luchvig  ne  cherchent  pas  même  à  mettre  leur 
traduction  du  vers  X,  105,  2  d'accord  avec  celle  du  vers  1,63,  2. 

2.  Le  génitif  yfls?/«  ne  paraît  pas  pouvoir  s'appliquer  à  Indra  auquel  doit 
se  rapporter  le  nominatif  patir  dan.  Son  antécédent  sous-entendu  est  sans 
doute  gouverné  par  le  mot  stotram  du  vers  précédent.  Les  deux  vers  en- 
semble composent  une  de  ces  invitations  pressantes  qu'on  rencontre  souvent 
dans  les  hymnes.  Le  poète,  comme  celui  qui  souhaite  qu'Indra  conquière  la 
(i  liqueur  avec  la  liqueur  »,  X,  120,  3.  paraît  demander,  en  retour  de  son 
sacrilice,  l'épanchementdu  Soma  céleste  et  de  la  pluie  à  laquelle  il  est  mêlé,  et 
cette  pluie  doit,  en  tombant,  humecter  la  barbe  {çmaçâ,  ùeçmaç  f?),cf  çmaçru) 
d'Indra,  cf.  X,  23,  A,  comme  le  Soma  qu'il  boit,  II,  11,  17.  La  traduction  lit- 
térale serait  :  «Quand la  liqueur  descendra-t-elle  par  la  h&rhe,  pour  toi accep' 
tn)it  l'hymne  (d'un  sacrificateur)  dont  tu  goûteras  les  deux  Haris,  etc.  »• 
Cette  liqueur,  quoique  désignée  par  le  mot  vâr  «  eau  »,  parait  être  assimilée 
par  l'épithète  sitta  au  Soma  céleste.  Quant  à  l'epithète  dirgha,  «  qui  dure  », 
probablement  «  qui  coule  louglcwps  »,  elle  se  trouve  dans  une  formule  ana- 
logue, 1,37,  11.  Sur  vàtcipya,  voir  I,  p.  171,  note  1. 

3.  Çepa,  au  duel,  parce  que  le  mot  hari  est  lui-même  au  duel.  La  pai-ti- 
culo  U7\u  doit  sans  doute  être  ajoutée  au  verbe  ves. 
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et  à  celles  de  la  femelle ^  Ces  traits  bizarres  rappellent,  le  se- 
cond la  comparaison  de  la  prière^,  et  même  du  Soma^,  à  une 
épouse  parée  pour  Indra,  IX,  46, 2;  le  premier,  la  comparaison 
déjà  signalée  d'Indra  lui-même  à  une  épouse  qu'appellent  les 
désirs  du  sacrificateur,  IV,  20,  5.  Mais  ce  qui  est  tout  à  fait 
caractéristique,  c'est  l'idée,  exprimée  au  vers  suivant  (3), 
qu'Indra  s'éloigne  effrayé  des  deuxHaris,  «  comme  un  mortel 
fatigué  ».  Il  n'était  guère  possible  d'exprimer  d'une  façon  à 
la  fois  plus  hardie  et  plus  claire  l'idée  que  le  prêtre  fait  d'Indra 
son  serviteur  et  lui  impose  une  tâche  que  le  dieu  trouve 
quelquefois  trop  lourde.  Les  Haris  qu'il  fuit  sont  bien  déci- 
dément les  Somas  ou  les  prières,  plus  probablement  les  Se- 
mas. Peut-être  même  faut-il  entendre  la  dernière  partie  du 
vers  V  en  ce  sens  qu'Indra  goûte  «  avec  ses  joues  (ou  ses 
mâchoires?  çipra)  »,  en  un  mot  qu'il  avale  les  deux  Haris  qui 
sont  censés  le  porter  *.  Citons  encore  le  vers  X,  23,  2  :  «  Les 
deux  Haris  sont  les  richesses  qu'il  trouve  dans  la  cuve.  »  Ces 
richesses  ne  sont  autres  que  le  Soma  lui-même.  Enfin  les 
deux  chevaux  sur  lesquels  il  monte,  quand  il  s'enivre  chez 
Uçanâ  Kâvya,  I,  51,  11,  cet  ancien  sacrificateur  qui  lui  a 
forgé  une  foudre  «  enivrante  »,  I,  121,  12,  rappellent  ceux 
qu'il  a  «  goûtés  »  chez  le  chantre  qui  met  aussi  dans  ses  mains 
la  foudre,  I,  63,  2^ 

Mais,  dira-t-on,  pourquoi  deux  chevaux  pour  représenter 
un  élément  unique  du  culte?  L'idée  pourrait  venir  de  cher- 
cher dans  les  deux  Haris  liturgiques  la  représentation  d'un 
couple  formé  de  la  prière  unie  au  Soma,  et  il  n'est  pas  im- 
possible que  cette  interprétation  ait  quelquefois  été  celle  des 
/îishis  eux-mêmes.  Mais  la  conception  des  Haris  terrestres 
présuppose  celle  des  Haris  célestes.  Car,  je  prie  le  lecteur 
de  ne  pas  s'y  tromper,  je  n'ai  pas  entendu,  dans  les  remar- 
ques qui  précèdent,  expliquer  l'origine  du  mythe  des  deux 

1.  J'adopte  pour  rrt/«7ipcm«  l'interprétation  de  M.  Grassmann.  Ct.IX,112,  *. 
t.  Cette  comparaison  est  extrêmement  fréquente.  Voir  plus  bas,  p.  iiC8. 

3.  On  sait  que  les  Somas,  quoique  mâles,  sont  aussi  quelquefois,  en  tant 
q-a'offrandes,  comparés  à  des  vaches  qui  nourriraient  Indra  comme  un  veau. 
Voir  ci-dessus,  )).  250. 

4.  L'hymne  entier  est  composé  de  spéculations  sur  les  éléments  du  culte. 
Cf.  encore  auvers  X  le  nom  de  Pricni  (la  vache  céleste)  donné  à  la  cuillère 
du  sacrifice. 

5.  Au  vers  X,  27,  3,  les  deux  «  taureaux  »  que  les  sacrificateurs  «  annoncent 
à  Indra  »  pourraient  bien  ne  pas  différer  non  plus  des  deux  taureaux  du  vers 
X,  lOu,  '»,  évidemment  identiques  aux  deux  Haris  liturgiques  célébrés  dans 
le  même  hymne. 

Bergaigne,  La  Relifjion  védique,  II.  17 
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chevaux  bais  d'Indra.  L'attention  que  je  donne  dans  tout  ce 
livre  à  une  mythologie  qui  me  paraît  avoir  été  trop  négligée 
jusqu'ici,  et  qu'on  pourrait  appeler  la  mythologie  liturgique, 
ne  me  fait  pas  méconnaître  l'autre.  Rien  n'était  plus  naturel 
que  de  donner  à  une  divinité  guerrière  un  attelage  de  deux 
ou  de  plusieurs  chevaux,  et  d'attribuer  à  ces  chevaux  la  cou- 
leur brillante  des  phénomènes  auxquels  elle  préside.  Au  vers 
II,  11,  6,  les  deux  Haris  d'Indra  sont  deux  rayons  du  soleil, 
cf.  I,  16,  1.  Ailleurs  ils  sont  appelés  les  Haris,  les  chevaux 
«  du  vent»,  IV,  16,  11;  X,  22,  4  et  5,  cf.  I,  121,  12;  VIII, 
1,  11*.  Ce  n'est  qu'après  coup,  et  par  une  application  par- 
ticulière de  la  conception  générale  du  sacrifice  et  de  son 
action  sur  Indra,  que  l'attelage  de  ce  dieu  est  devenu  un 
attelage  liturgique.  Le  pluriel,  dans  les  formules  où  nous 
rencontrons  cette  conception  nouvelle,  s'expliquerait  aisé- 
ment par  l'emploi  fréquent  du  même  nombre  pour  la  prière 
et  pour  le  Soma.  Mais,  en  réalité,  il  n'a  pas  besoin  d'une  ex- 
plication particulière,  non  plus  que  le  nombre  deux  dont  il 
est  quelquefois  rapproché  dans  une  même  formule,  III,  50,  2. 
Le  nombre  deux,  comme  le  pluriel,  était  donné  par  les  for- 
mules qui  s'appliquent  aux  Haris  célestes,  et  on  a  pu  dire 
du  Soma  seul,  comme  de  la  prière  seule,  II,  18,7,  qu'il  était 
«  les  Haris  »  ou  «  les  deux  Haris  »  d'Indra. 

Je  crois  pourtant  que  le  couple  des  Haris  a  quelquefois 
pris^  dans  l'ordre  d'idées  qui  nous  occupe,  une  signification 
propre.  Mais  j'insisterai  moins  sur  la  distinction  possible  de 
deux  éléments  différents  du  sacrifice  terrestre,  comme  le 
Soma  et  la  prière,  que  sur  celle  de  deux  éléments  apparte- 
nant, l'un  au  sacrifice  terrestre,  l'autre  au  sacrifice  céleste. 
C'est  ainsi  du  moins  que  j'expliquerai  l'origine  de  l'épithète 
vivrala  «  suivant  des  lois  difierentos  »,  donnée  aux  deux 
Haris.  Elle  est  appliquée  aux  deux  Haris  liturgiques  dans 
les  passages  déjà  cités,  I,  63,  2;  X,  105,  2  et  4,  où  il  sem- 
ble n'être  question  à  la  vérité  que  du  sacrifice  terrestre; 
mais  c'est  peut-être  parce  qu'elle  est  désormais  consacrée 
comme  le  nombre  deux  lui-même.  Au  vers  X,  49,2,  en  re- 
vanche, la  mention  des  deux  Haris  vivralâ  est  précédée  de 
celle  des  races  de  la  terre  eida  ciel  (et  des  eaux)  qui  honorent 
Indra.  Les  Haris  vivralds  (au  pluriel),  X,  23,  1,  peuvent  être 
lesSomas,  cf.  2,  des  sacrifices  accomplis  dans  les  différentes 

1.  Le  vers   X,  114,  9  parait  leur   attrihuei-   imo  nature  plus   mystérieuse: 
«  Qui  connaît  les  deux  Haris  d'Indra  ?  " 
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parties  de  l'univers.  C'est  ainsi  que  Soma,  considéré  comme  un 
être  unique,  a  trente-quatre  ^  formes  semblables  quoique 
«  soumises  à  des  lois  différentes  »,  X,  55,  3.  Les  lois 
«  différentes  »  que  suivent  le  Hari  du. ciel  et  celui  de  la  terre 
ne  sont  d'ailleurs  qu'une  même  loi^  et,  en  réalité,  comme  le 
dit  l'auteur  des  vers  VIII,  12,  15,  les  deux  Haris  ne  sont  pas 
vivra  ta. 

Demandons-nous  maintenant  quel  peut  être  le  sens  précis 
des  formules  qui  donnent  les  Somas  pour  chevaux  à  Indra, 
et  plus  généralement  de  toutes  celles  qui  attribuent  à  ce 
dieu  un  attelage  ou  un  véhicule  liturgique.  Ce  sens  peut 
être  double.  Ainsi  c'est  le  sacrifice  qui,  par  une  de  ces  com- 
binaisons de  figures  différentes  auxquelles  se  complaisent  les 
/?ishis,  est  représenté  au  vers  I  de  l'hymne  II,  18  à  Indra, 
comme  un  «  char  »  ^  nouveau,  attelé  dès  le  matin,  et  con- 
duit par  «  dix  rames  »  qui  ne  sont  autres  que  les  dix  doigts 
du  sacrificateur.  Les  quatre  jougs  de  ce  char  (que  ses  ranies 
assimilent  à  un  navire,  cf,  X,  44,  6),  ses  trois  «  fouets  »  et 
ses  sept  rênes  sont  autant  d'allusions  au  sacrifice  mythique 
accompli  dans  les  diverses  parties  de  l'univers  ;  et,  en  effet, 
le  vers  suivant  rappelle  les  trois  formes  du  sacrificateur  par 
excellence,  Agni,  engendré  par  différentes  mères  et  par  dif- 
férents prêtres,  et  qui  n'est  que  sous  sa  troisième  forme  le 
sacrificateur  de  Manus  (ou  de  l'homme).  Or  nous  verrons  ^ 
dans  la  suite  du  même  hymne  le  suppliant  multiplier  les 
prières  comme  autant  de  couples  de  Haris  pour  lutter  contre 
la  concurrence  que  peuvent  lui  faire  d'autres  sacrificateurs, 
et  les  empêcher  d'arrêter  Indra  chez  eux.  C'est  là  une  pre- 
mière destination  des  attelages  et  des  véhicules  liturgiques*  : 
ils  amènent  Indra  sur  le  lieu  du  sacrifice.  Ainsi,  au  lieu  de 
représenter  Indra  lui-même  comme  une  roue  qu'ils  font  rou- 

1.  Voir  I,  p.  271  et  II,  p.  147,  en  note. 

2.  La  figure  du  «  char  »  est  souvent  appliquée  au  sacrifice.  Les  sages^ 
ayant  fait  le  sacrifice,  font  rouler  ce  char  avec  la  rie  et  le  sànian  (comme 
chevaux),  X,  ll'i,  6.  Les  «  rênes  «  du  sacrifice  éveillent  l'idée  d'un  char  au 
vers  X,  36,  6,  et  le  char  dont  les  prêtres  sont  invités  à  adapter  l'essieu  et 
à  disposer  les  rênes,  au  vers  X,  53,  7,  doit  être  également  le  char  du  sacri- 
fice. Le  titre  de  «  cocher  de  la  grande  loi  »,  donné  à  Agni,  IV,  10,  2,  s'ex- 
plique dans  le  même  ordre  d'idées.  Voir  encore  la  note  suivante,  et  la 
section  consacrée  à   la  prière.   Le  sacrifice  est  aussi  comparé  à  un  cheval, 

VII,  43,  2. 

3.  Plus  bas,  p.   285. 

4.  Au  nombre  de  ces  véhicules  est  le  char  de  la  Dakshind  ou  salaire  du 
sacrifice  (voir  I,  p.  128),  sur  lequel  montent  tous  les  dieux,  I,  123.  1. 
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1er  ^  ou  comme  un  cheval  qu'ils  conduisent  à  l'abreuvoir 
de  Soma,  VIII,  17, 15,  cf.  Vâl.  1 , 5,  les  ^ishis  assimilent  quel- 
quefois les  breuvages  qui  l'attirent  à  des  chevaux  qui  l'amè- 
nent, VI,  37,  1-2,  cf.  III,  50,  2;  VIIl,  4,  14.  Mais  d'un 
autre  côté,  le  char  du  vers  II,  18,  1  est  aussi  appelé  un 
char  «  vainqueur  ».  Le  sacrifice  est  un  «  navire  »  sur  lequel, 
d'après  le  vers  X,  44,  6,  montent  les  sacrificateurs  eux- 
mêmes.  C'est  sans  doute  encore  le  sacrifice  qui  est  représenté 
au  vers  X,  63,  10  comme  un  navire  divin,  et  au  vers  X,  G3, 14 
comme  un  char  «  matinal  »  et  «  vainqueur  »,  sur  lequel  les 
sacrifiants  veulent  monter  pour  leur  salut.  Celui  qui  pense 
à  la  coupe  «attelant  les  Haris  »,  c'est-à-dire  sans  doute,  celui 
qui  n'oublie  pas  de  l'off'rir  ,  monte  ainsi  sur  le  char  qui  con- 
quiert les  vaches,  I,  82,  4.  Enfin  le  vers  X,  23,  2  qui  men- 
tionne la  victoire  d'Indra  sur  Vritra  (ou  sur  les  ennemis),  en 
même  temps  qu'il  assimile  ses  deux  Haris  ((  aux  richesses 
qu'il  a  trouvées  dans  la  cuve  »,  c'est-à-dire  au  Soma,  et  le 
vers  I,  63,  2  ^.  où  on  voit  le  chantre  mettre  dans  les  mains 
d'Indra  la  foudre  qui  doit  lui  servir  à  frapper  l'ennemi,  en 
même  temps  qu'il  lui  fait  «  goûter  »  les  deux  Haris,  c'est-à- 
dire  encore  le  Soma,  ces  deux  passages,  dis-je,  nous  mon- 
trent que  l'attelage  liturgique  d'Indra  n'amène  pas  seulement 
le  dieu  au  sacrifice,  mais  qu'il  le  conduit  encore  au  combat, 
comme  le  sacrifice,  pris  dans  son  ensemble,  conduit  le  sacrifi- 
cateur lui-même  au  but  qu'il  poursuit.  Anvers  VI,  37,. 3, 
les  chevaux  qui  vont  chercher  Indra,  c'est-à-dire  les  Somas, 
cf.  1-2,  sont  invités  à  le  conduire  «  à  la  gloire  ».  Soma  est 
c(  pour  le  mâle  Indra  »  un  cheval  mâle  qui  conquiert  un 
immense  butin,  I,  175,  1,  dans  les  combats,  cf.  2.  C'est  ainsi 
encore  que  le  «  char  de  la  loi  »  sur  lequel  monte  Brihaspati, 
c'est-à-dire  le  char  du  sacrifice,  cf.  IV,  2,  14,  reçoit  les 
épithètes  suivantes,  II,  23,  3:  «  Brillant,  f.orrible,  triom- 
phant des  ennemis,  tueur  de  Rakshas,  fondeur  d'étables, 
conquérant  de  la  lumière.  »  Citons  enfin  l'hjmne  I,  164, 
où  le  char  dont  la  course  symbolise  l'ordre  général  du  monde, 
dans  le  temps  (vers  11  ;  48,  cf.  12),  et  dans  l'espace  (vers  II  ; 
III;  X1I;XII1)^  semble  bien  représenter  le  sacrifice  conçu  sous 
sa  forme  la  plus  haute  et  la  plus  complète,  le  sacrifice  accom- 


1.  Voir  plus  haut,  p.  232. 

2.  Cf.  I,  51,  Il   (plus  haut,  p.  256  à  257). 

3.  Cf.  plus  haut,  p.  129  et  130. 
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plia  la  fois  dans  toutes  les  parties    de  l'univers   (vers   2-3, 
comparés  à  14-15  et  6-7^). 

Ce  n'est  peut-être  pas  sans  allusion  à  l'identification  du 
Soma  avec  l'arme  et  avec  les  chevaux  d'Indra,  que  les  ^ishis 
emploient  une  même  racine,  miç^  myaksh,  miksh^,  propre- 
ment «  mêler  »  ou  «  être  mêlé  »,  pour  exprimer  l'idée  d'une 
relation  étroite,  d'une  union  intime  du  dieu  avec  le  Soma, 
d'une  part,  et  avec  sa  foudre  et  ses  Haris  de  l'autre.  Ainsi, 
nous  voyons  que  le  Soma,  comme  il  se  «  mêle  »  aux  vaches, 
m,  50,  3  ;  IX,  61,  21,  c'est-à-dire  au  lait,  se  mêle  également, 
VI,  34,  4,  ou  est  mêlé,  X,  104, 2,  à  Indra,  cf.  IV,  29,  4.  On  dit 
aussi,  en  renversant  les  termes,  qu'Indra  est  mêlé,  c'est-à- 


1.  Voir  particulièrement  p.  143  et  suiv. 

2.  La  forme  forte  serait  myaç;  elle  est  devenue  mynksh  par  l'addition 
à'Mn  s.  Miçeimiksh  sont  \es  formes  faibles  correspondantes.  L'existence  d'une 
forme  meksh  (dans  le  causal  meUshayati  et  dans  le  mot  mekshana)  n'est  pas 
plus  surprenante  que  celle  d'une  forme  mard  «  frotter  »  par  exemple  à  côté 
de  mrad.  Je  n'hésite  pas  à  admettre  une  parenté  des  mots  d-miç-la,  nî-miç- 
la,  sam-miç-la,  avec  toutes  les  formes  verbales  que  M.  Roth  répartit  entre 
deux  racines  différentes,  myaksh  et  miksh,  dont  la  seconde  seule  se  rattache- 
rait à  la  racine  mir,  la  première  devant  signifier  <  être  solidement  établi  », 
et  que  M.  Grassmann  rapporte  également  à  deux  racines,  dont  l'une  aui-ait 
aussi  la  forme  myaksh,  mais  avec  un  sens  tout  différent,  celui  de  «  briller  », 
tandis  que  la  seconde  ne  serait  autre  que  la  racine  mih  »  arroser  ».  La  grande 
majorité  des  formes  en  miksh  sont  unies  à  l'un  des  préfixes  «,  7ii  ou  sam,  et  il 
y  aune  relation  évidente  entre  leurs  emplois  et  ceux  des  trois  mots  cités. 
Les  formes  unies  au  préfixe  â  et  le  mot  âmiçla  ne  se  recontrent  que  dans  un 
seul  et  même  hymne,  aux  vers  VI,  29,  2-.'i.  Les  emplois  des  formes  unies  au 
préfixe  sam,  1,  87,  6;  165,  1  ;  V,  38,  3,  sont  tout  à  fait  semblables  à  ceux  du 
mot  sammiçla  (cf.  particulièrement  l,  64,  10;  III,  26,  4;  VII,  56,  6).  Enfin  on 
ne  peut  non  ])lus  méconnaître  un  rapport  entre  les  emplois  des  formes  unies 
au  préfixe  ni  et  ceux  du  mot  nimiçla  (cf.  particulièrement  VII,  20  4;  VIII, 
50,  18;  85,  3).  Les  emplois  des  formes  en  myaksh,  quoique  peu  nombreux, 
suffisent  pour  nous  révéler  la  parenté  de  ces  formes,  tant  avec  les  mots 
comme  nimiçla  (cf.  X,  44,  2  et  VIII,  85,  3,  d'une  part,  I,  167,  3;  VI,  50,  5  et 
I,  167,  6,  cf.  5,  de  l'autre),  qu'avec  les  formes- en  miksh,  (cf.  les  derniers 
passages  cités  et  V,  58,  5,  Rodasî  étant  assimilée  à  la  prière  des  Maruts, 
voir  plus  bas,  troisième  partie;  cf.  encore  VI,  11,  5  et VI,  34,  4,  en  rappro- 
chant ayâmi  de  ni  ayâmi).  Or  M.  Roth  a  rapproché  avec  raison  les  mots 
âmiçla,  nimiçla,  sammiçla  du  sanskrit  classique  miç.ra  signifiant  «  mélo  à  ». 
Ce  sens  permet  de  rendre  compte  de  tous  leurs  emplois,  en  même  temps 
que  de  ceux  de  toutes  les  formes  verbales  en  myaksh  et  en  miksh,  et  des 
formes  nominales  mimiksha  et  mimikshu  (ainsi  que  du  causal  mckshayati  et 
des  mots  mekshana  «  cuiller  à  mêler  »,  cf.  âmikshâ  «  mélange  »).  Le  verbe  a 
souvent  le  sens  neutre  «  être  mêlé,  être  uni  »,  à  l'actif,  I,  165,  1  ;  V,  58,  5; 
VI.  29,  2,  cf.  I,  167,  4,  aussi  bien  qu'au  moyen,  I,  87,  6;  X,  96,3,  et  sous  la 
forme  myaksh  (actif  aux  vers  I,  167,  3;  169,  3;  VI,  50,  3;  X,  44,  2,  moyen 
au  vers  VI,  11,  5)  aussi  bien  que  sous  la  forme  miksh.  Mais  il  a  aussi  le 
sens  transitif,  X,  104,  2  et  passim.  Le  préfixe  apa  donne  à  la  forme  myaksha, 
au  vers  II,  28,  6,  le  sens  contraire  d'  «  éloigner  ».  Les  préfixes  â,  7ii,  sa/n. 
ne  font  que   préciser  avec    des  nuances  diverses  la  signification  du  simple 
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dire  intimement  uni  au  Soma',  Yl,  23,  1  ;  VIII,  33,  4,  ainsi 
qu'à  la  prière,  VI,  23,  1.  Cette  union  d'Indra  avec  le  Soma 
est  exprimée  par  les  mêmes  termes  que  l'union  d'Indra  «  avec 
son  héroïsme  »,  VIII,  50,  18,  cf.  VI,  29,  2  ;  X,  96, 3^  peut- 
être  parce  que  le  Soma  (comme  aussi  la  prière)  est  la  force 
d'Indra,  et  que  le  dieu  se  l'assimile,  en  fait  une  partie  inté- 
grante de  lui-même.  Or,  on  dit  également  que  la  foudre  est- 
unie,  littéralement  «  mêlée  »  aux  bras  d'Indra,  VIII,  85,  3; 
X,  44,  2,  cf.  VII,  20,  4  ;  VIII,  50,  18=^  (cf.  le  Soma  passant 
dans  les  membres,  VIII,  17,  5,  dans  les  bras,  III,  51,  12,  du 
dieu),  et  qu'Indra  est  «  mêlé  »,  uni  à  ses  deuxHaris,  I,  7,  2. 
Au  vers  VIII,  33,  4,  les  deuxHaris  et  le  Soma  sont  même  ex- 
pressément rapprochés  dans  une  formule  du  même  genre  (cf. 
encore  VI,  23,  1).  Cet  emploi  si  caractéristique'  des  mots 
formés  de  la  racine  miç,  myaksli,  miksh,  s'expliquerait  par- 
faitement pour  une  foudre  et  pour  des  Haris  qui  ne  seraient 
que  des  représentations  mythiques  du  Soma^. 

L'objet  auquel  le  sujet  ou  le  régime  direct  du  verbe  est  mêlé,  uni,  est  cons- 
truit, tantôt  à  l'instrumental,  I,  22,  3;  34,  3  ;  47,  4  ;  48,  16;  87,  6;  142,  3; 
157,  4;  165,  1;  V,  58,  5;  IX,  107,  6,  tantôt  au  locatif,  VI,  -l'ù,  2;  X  96,  3, 
(cf.  I,  64,  4,  en  corrigeant  avec  M.  Grassmaun  mimvikshur  en  mimikshur), 
ou  même  au  datif,  X,  104,  2,  cf.  VI,  29,  3.  Le  régime  des  mots  nimiçla, 
samtniç/a,  mimiksha,  mimikshu,  se  construit  pareillement  soit  à  l'instru- 
mental, I,  64,  10;  II,  36,  2;  III,  2C,  4;  50,  3;  VII,  56,  fi;  IX,  61,  21;  X,  6,  4, 
.soit  au  locatif,  I,  7,  2;  166,  11;  VI,  23,  1;  VIII,  33,  4  ;  85,  3,  soit  au  datif, 
VIII,  50,  18.  On  trouve  même  l'accusatif  avec  des  formes  verbales  accompa- 
gnées du  préfixe  ni,  pour  designer,  non  pas  l'objet  que  le  sujet  «  mêle  » 
ou  «  unit  »  à  un  autre,  m;iis  celui  (ju'il  unit  «  à  iiii-méme  »,  bien  que  le 
verbe  n'ait  pas  la  forme  moyenne,  VII,  20,  'i  ;  VIII,  50,  18  (cf.,  avec  le  moyen, 
II,  3,11). 

1.  Cf.  le  mélange,  c'est-à-dire  l'étroite  union  d'Agiii  avec  le  beurre,  II,  3, 
11;  cf.  X,  6,  4,  et  celle  du  sacrifice  lui-même  avec  la  liqueur  céleste  qui  en 
est  la  récompense,  qui  l'arrose,  I,  22,  3,  cf.  13;  34,  3;  47,  4;  142,  3;  IX, 
107,  6,  cf.  VIII,  10,  2  et  I,  157,  4  ;  VI,  70,  5. 

2.  Des  formules  analogues  sont  appliquées  aux  Maruts,  I,  G4,  10;  87,  G; 
165,  1;  III,  26,  4;  V,  58,^5;  VII,  56,  6.  Au  vers  V,  58,5,  comparez  I,  167, 
3  et  6;  VI,  50,  5.  Voir  la  note  ci-dessus. 

3.  Remarquez  encore  dans  ce  vers  le  rapprochement  de  samtniçla. 

.  4.  Les  mêmes  mots  prennent,  il  est  vrai, un  sens  plus  abstrait  aux  vers  I, 
48,  16  et  I,  166,  M,  où  ils  expriment  l'union  de  l'homme  avec  la  «  richesse» 
qu'il  reçoit  des  dieux,  et  celle  des  Maruts  avec  le  dieu  Indra  dont  ils  sont 
les  com[)agnons.  Mais  ce  sont  là  des  emplois  rares,  et  qui  ne  diminuent  pas 
l'intérêt  du  rapprochement  que  nous  avons  tenté  entre  les  formules  concer- 
naut  les  Haris  ou  la  foudre  et    celles  oii  figure  le  Soma. 

5.  Ou  [lourrait  croire  aussi  que  c'est  en  (|ualité  de  sacrificateurs  célestes, 
prenant  eux-mêmes  leur  part  du  Soma  qu'ils  offrent  à  Indra,  que  les  Ma- 
ruts lui  disent  w  Ton  arme  est  mêlée,  unie  à  nous  »,  I,  169,  3.  Il  est  dit 
aussi  des  Maruts  qu'ils  sont  m  unis  »  à  leurs  montures  et  à  leurs  armes,  cf,  I, 
.4,  4 ,  «  par  les  sacrifices  »,  sans  doute  par  les  sacrifices  que  leur  ofl"rent 
les  homme»,  II,  36,  i. 
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On  peut  citer  encore  dans  le  même  ordre  d'idées  les  passa- 
ges qui  font  de  la  foudre,  I,  33,  10,  ou,  ce  qui  revient  au 
même,  de  la  flèche,  VIII,  6C,  7,  d'Indra,  un  compagnon,  un 
allié,  ynj,  de  ce  dieu,  cf.  VI,  21,  7  ;  X,  92,  7.  Ces  passages 
permettraient  peut-être  de  prendre  au  propre  le  nom  de 
«  mâle  »  également  donné  à  la  foudre,  VIîI,  6,  6,  et  la  per- 
sonnification^ de  la  foudre  s'expliquerait  bien  encore  par  son 
identification  avec  Soma^. 

Quoiqu'il  en  soit,  Soma  figure  souvent  dans  les  hymnes, 

.  sous  son  propre  nom,  comme  un  allié  d'Indra  dans  ses  com- 
bats. La  liqueur  qui  enivre  le  dieu  guerrier  et  «  par  laquelle  » 
il  triomphe  de  ses  ennemis,  X,  116,  3,  est  elle-même  un 
dieu.  C'est  par  la  force  de  ce  «  dieu  »  que  le  «  dieu  »  Indra  a 
conquis  tous  les  mondes,  VIII,  81,  6,  et  fait  couler  les  eaux 
du  ciel,  II,  22,  4,  cf.  1. 

On  ne  dit  pas  seulement  en  termes  vagues  que  Soma  a 
«  aidé  »  Indra  II,  II,  II,  le  «  briseur  de  forteresses  »,  VI, 
20,  3,  à  tuer  Vvitra  qui  avait  enveloppé  les  grandes  eaux,  IX, 

.-61,  22,  cf,  I,  187,  6,  mais  que  le  puissant^  dieu  Indu^  a  ac- 
compagné le  puissant  dieu  Indra,  II,  22,  1-3. 

Soma  est    le   compagnon,  IX,    14,  4;   65,  12,  cf.  88_,  1, 

.r  «  ami  »,  VIII,  48,  2  ;  51,  6  ;  IX,  8,  7  ;  56,  2  ;  97,  Il  et 43; 
101,  6  ;  X,  25,  9,  du  dieu  qu'il  enivre,  I,  4,  7,  et  monte  avec 
lui  sur  son  char,  IX,  87,  9  ;  96,  2  ;  103,  5.  C'est  avec  Soma 
pour  «allié»,  cf.  X,  55,  8,  c'est  grâce  a  l'a  amitié  »  de  Soma, 
qu'Indra  a  frappé  Ahi,  épanché  les  eaux  célestes,  accompli 
ses  différents  exploits,  IV,  28,  1-2.  Naturellement,  le  Soma 
allié  d'Indra  pourra  être  le  Soma  céleste  aussi  bien  que  le 
Soma  terrestre.  C'est  ainsi  qu'au  vers  X,  124,  6,  le  Soma  en 
compagnie  duquel  Indra  doit  tuer  Vritra,  est  invité  par  lui 
à   «  sortir  »   du  séjour  mystérieux'*  où  il  était  caché.    C'est 

1 .  Cf.  encore  Tépithète  uçant  «  bien  disposée  «  donnée  à  la  foudre  d'Indra, 
II,  11,  G.  La  flèche  qu'Indra  prend  pour  «  alliée  »,  au  vers  VIII,  66,  7,  a 
mille  ailes,  ce  qui  rappelle  lîi  flèche  «  revêtue  de  l'oiseau  »,  VI,  75,  11,  dont 
nous  avons  reconnu  l'assimilation  à  l'éclair  (p.  182);  mais  elle  a  aussi  cent 
chevaux  bais  (seul  sens  possible  de  bvadlma],    ce  qui  l'assimile  à  un  guerrier. 

2.  Au  vers  IX,  111,  3,  si  le  personnage  qui  forme  couple  avec  la  foudre 
est  Indra,  nommé  dans  le  même  vers,  il  sera  naturel  d'identifier  la  foudre  à 
Soma,  puisque  c'est  à  ce  dieu  que  l'hymne  est  adressé. 

3.  Satyu,  qui,  comme  épithète  d'un  nom  de  chose,  signifie  souvent  «efficace», 
paraît  signifier  ici  u  puissant  ». 

4.  Nom  (le  Soma.  Voir  ci-dessus  p.  2i4. 

5.  Le  séjour  du  père,  de  Varuna,  presque  confondu  dans  cet  hymne  avec 
Vritra.  (Voir  III,  p.  145  et  suiv.]. 
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aussi  le  Soma  (si  ce  n'est  rAgni)j*  caché  qui  est  désigné 
par  le  nom  de  «  dormeur  »  'au  vers  I,  51,  3,  où  nous  lisons 
qu'Indra  «  en  compagnie  de  ce  dormeur,  a  apporté  la  richesse 
à  Vimada  ».  Mais  il  est  permis  de  croire  que  le  Soma  caché,  plus 
naturellement  considéré  comme  une  conquête^  d'Indra,  n'est 
devenu  son  allié  qu'en  vertu  de  la  conception  qui  fait  du  sa- 
crifice, dans  le  ciel  comme  sur  la  terre,  le  plus  puissant 
secours  qui  puisse  être  apporté  au  dieu  guerrier.  Le  vers  II, 
22,  1  nomme  le  sacrificateur  céleste  qui  a  «  pressé  »  le  Soma, 
et  donné  ainsi  à  Indra  un  «  compagnon  »  dans  ses  combats  : 
ce  sacrificateur  est  Vishnu. 

L'alliance  de  Soma  avec  Indra  est  un  trait  essentiel  de  la 
religion  et  de  la  mythologie  védiques  qui  a  trouvé  son  expres- 
sion dans  le  couple  Indrâ-Somâ^.  Les  ^ishis  ont  aimé  à 
apparier  leurs  dieux  ^  Plusieurs  des  couples  qu'ils  ont  ainsi 
formés  rappellent  l'opposition  du  ciel  et  de  la  terre  ^  ou 
plutôt  du  monde  invisible  et  du  monde  visible  ^  Les  deux 
principales  divinités  liturgiques,  Agni  et  Soma,  sont  aussi 
invoquées  ensemble,  I,  93  (en  entier);  X,  19,  1;  66,  7^. 
Enfin  Indra  forme  couple  avec  chacun  des  dieux  du  sacri- 
fice. Nous  retrouverons  plus  loin  le  couple  d'Indra  et 
Agni,    et  celui  d'Indra    et  Brihaspati  ou    Brahmanaspati^. 

1.  Voir  plus  haut,  p.  79,  et  note  1. 

2.  Voir  plus  haut,  p.    195. 

3.  Les  deux  noms  sont  l'un  et  l'autre  au  duel.  Il  en  est  de  même  pour  tous 
les  couples.  Voir  p.  115-116. 

4.  Quatre  couples  sont  invoqués  à  la  fois  au  vers  VII,  33,  1.  Ce  sont  ceux 
qu'Indra  forme  avec  Agni,  avec  Varuna,  avec  Soma,  avec  Pùshan. 

5.  Je  n'en  vois  pas  dont  on  puisse  démontrer  qu'ils  représentent  unique- 
ment l'opposition  de  l'aurore  et  de  la  nuit  (sur  Mitra  et  Varu7ia,  voir  III,  p. 
110,  mais  aussi  p.  122  et  129),  quoique  ces  phénomènes,  sous  leurs  noms  vul- 
gaires, forment  eux-mêmes  un  couple  l'requemnient  invocjué  comme  celui  du 
ciel  et  de  la  terre.  Le  couple  du  soleil  ef  de  la  lune  est  extrêmement  rare 
(voir  I,  p.  157). 

6.  Cf.  l'opposition  du  père  et  du  fils  (p.  98  et  suiv.).  Les  deux  principaur 
sont  le  couple  de  Mitra  et  Vanuia  (voir  ill,  p.  110,  et  suiv.),  auquel  on  peut 
comparer  ceux  de  Soma  et  Rudra  i^IIl,  p.  32),  d'Agni  et  Parjanya  {Ibid.,  p. 
26).  peut-être  aussi  celui  de  Soma  et  Fushan  (voir  plus  bas  le  chapitre  de 
la  troisième  partie  consacré  à  Pùshan\  et  le  couple  d'imira  et  Varu?ia,  c'est 
à-dire  du  dieu  guerrier  opposé  au  tliou  souverain  JIII,  ]).  139  et  suiv.).  Nous 
consacrerons  une  étude  spéciale  au  couple  des  Acviiis. 

7.  Comme  exemples  do  couples  formés  de  deux  personnages  analogues,  on 
peut  citer  encore  celui  du  vent,  VYiln,  et  du  nuage,  Parjanya,  VI,  49,6;  50, 
12;  X,  65,  9;  66,  10.  Indra  forme  également  couple  avec  les  phénomènes  sur 
lesquels  s'exerce  son  action,  avec  le  vent,  Vàyu,  (voir  Grassmann,  s.  v.  In- 
drdvdi/ù),  et  le  nuage,  (iôici.,  In(h'ûpars'atd). 

8.  Nous  verrons  aussi  que  ceux  d'Indra  et  Vish?iu,  d'Indra  et  Pùshan  peuvent 
être    interprétés  de   même.    Ajoutez  le   couple     d'Indra    et   d'un   sacrifica- 
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Celui  d'Indra  et  Soma  est  invoqué  dans  plusieurs  passages,  I, 
164, 19;  II,  30,  6;  VII,  35,  1  ;  IX,  19,  2.  Il  l'est  particulière- 
ment aux  vers  IV  et  V  de  l'hymne  IV,  28,  dont  nous  avons 
déjà  cité  les  deux  premiers  vers,  qui  rapportent  les  succès 
d'Indra  à  son  alliance  avec  Soma  :  ils  ont  triomphé  ensemble 
de  l'ennemi,  ils  ont  fendu  l'étable  de  la  vache  et  du  cheval. 
Leurs  exploits  communs  sont  célébrés  avec  plus  de  détails 
aux  vers  I-IV  de  l'hymne  VI,  72  :  Indra  et  Soma  ont  conquis 
le  soleil  et  chassé  les  ténèbres  ;  ils  ont  fait  briller  l'aurore  ; 
ils  ont  étayé  le  ciel  et  étendu  la  terre  ;  ils  ont  frappé  Ahi 
Vritra  qui  avait  enveloppé  les  eaux,  et  ont  fait  couler  les  tor- 
rents des  rivières  ;  ils  ont  mis  le  «  cuit  »  (le  lait  cuit)  ^  dans  les 
entrailles  «  crues  »  des  vaches  ;  ils  ont  saisi  le  «  brillant  » 
(le  lait  brillant)  qu'elles  n'ont  pas  retenu.  Indra  et  Soma  sont 
encore  invoqués  ensemble  dans  l'hymne  VII,  104,  comme 
tueurs  de  Raksas.  Ils  les  frappent  avec  l'arme  céleste  qu'ils 
ont  eux-mêmes  fabriquée,  qu'ils  ont  tirée  des  montagnes, 
c'est-à-dire  des  nuages  (vers  4).  Le  Soma,  assimilé  ailleurs 
à  la  foudre  d'Indra,  devient  ici,  avec  Indra  lui-même,  à  la 
fois  le  forgeron  et  le  porteur  de  la  foudre. 

Dans  certaines  formules,  le  rôle  des  deux  alliés  est  inter- 
verti. Ce  n'est  plus  Soma  qui  aide  Indra,  c'est  Indra  qui  aide 
Soma,  VIII,  85,  13.  Soma,  avec  Indra  pour  allié,  cf.  IX,  11, 
9,  a  triomphé  du  Pawi  dès  sa  naissance  et  dérobé  les  armes 
du  méchant  père^  VI,  44,  22.  Il  a  donné  aux  aurores  un  bon 
époux  ^;  il  a  mis  la  lumière  dans  le  soleil  et  le  (lait)  cuit 
dans  les  vaches  ;  il  a  étayé  le  ciel  et  la  terre,  ibid.  23-24  ; 
enfin,  il  a  trouvé  dans  les  espaces  du  ciel  Vamrita  caché, 
ibid.,  c'est-à-dire  que  le  Soma  visible  a  trouvé  le  Soma  in- 
visible, cf.  IX,  96,  18^  Les  formules  qui  montrent  Indra  ve- 
nant en  aide  à  Soma  rappellent  celle  du  vers  III,  36,  1,  d'a- 
près laquelle  Indra  «  rend  l'offrande  conquérante».  Leur  in- 
térêt est  dans  ce  fait  que  Soma  y  prend  le  rôle   principal.  ^ 

Les  victoires  dues  à  l'ivresse  d'Indra  sont  ainsi  directement 


leur  mythique,  Kutsa,  et  comparez  l'alliance  d'Indra  avec  les  A?zgiras,  avec 
les  Maruts,  avec  les  /iibhus. 

1.  Voir  plus  haut,  p.  83. 

2.  Voir  plus  haut  p.  103. 

3.  Voir  plus  haut  p.  46.  Remplacer  là  le  nom  d'Indra  par  celui  de  Soma. 

4.  Voir  p.  87  et  suiv.  Quant  au  char  à   sept  rênes  qu'il  attelle,  c'est  sans 
doute  le  char  du  sacrifice  universel. 

5.  Au  vers  VIII,  85,  21,  il  est  dit  qu'Indra  accomplit  des  œuvres  héroïques 
et  mérite  d'être  invoqué  «  comme  le  Soma  qu'il  a  bu  i. 
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rapportées  au  breuvage  qui  produit  cette  ivresse.  Celui  dont 
Indra  aime  les  libations  triomphe  de  ses  ennemis  «  au  moyen 
des  Somas  »,  X,  43,  6.  L'  «  armée  »  des  Somas  bus  par  In- 
dra a  conquis  la  lumière  pour  Manu  (ou  pour  l'homme),  X, 
43,  4.  Levers  VI,  39,  3'  est  adressé  à  Indra  ;  mais  c'est 
Soma  qui,  sous  le  nom  d'Indu,  y  est  célébré  comme  l'auteur 
de  la  lumière.  Les  cinq  premiers  vers  de  l'hymne  VI,  47,  à 
Indra,  non  seulement  célèbrent,  au  lieu  d'Indra,  le  breuvage 
qui  l'enivre,  le  rend  invincible  et  le  fait  triompher  des  dé- 
mons Vritra  et  Çambara  (1  et  2)  ;  mais  ils  attribuent  à 
Soma  les  œuvres  même  d'Indra,  y  compris  la  conquête  de 
l'océan  céleste  (5).  Ce  n'est  pas  tout.  Soma^  reçoit,  au  vers 
5,  l'épithète  marutvant  a  accompagné  des  Maruts  »,  épithète 
consacrée  d'Indra,  c'est-à-dire  qu'il  semble  là  substitué  pu- 
rement et  simplement  au  dieu  guerrier. 

Aussi  bien  le  voyons-nous,  au  vers  IX,  03,  9,  se  décerner 
à  lui-même  le  nom  d'Indra  :  «  11  a  attelé  les  dix  Harits  du 
soleil  pour  qu'elles  courent,  en  disant  :  Indu  est  Indra.  » 
L'identification  de  Soma  à  Indra  est  encore  formellement 
exprimée  aux  vers  VII  et  IX  de  l'hymne  IX ,  5.  Je  crois  aussi 
que  le  vers  IX,  6,  2,  doit  être  entendu  en  ce  sens  que  le  sup- 
pliant attend  de  Soma  les  biens  qu'il  lui  demande  «  par  la 
raison  qu'Indu  est  Indra». 

Plus  généralement,  c'est  par  la  substitution  du  breuvage 
au  dieu  qu'il  enivre  qu'il  faut  expliquer  les  formules  où  Soma 
est  représenté,  non  pas  seulement  engendrant  les  eaux  ou 
les  aurores,  faisant  couler  la  pluie  ou  briller  la  lumière  ^ 
mais,  comme  le  dieu  guerrier,  conquérant  les  aurores  et  les 
eaux,  IX,  90,  4  et  passim,  «  fendant  les  forteresses  »  qui  les 
renferment,  VIII,  17,  14,  cf.  IX,  108,  G.  C'est  à  Indra  et  à 
l'ivresse  qu'il  lui  communique,  I,  175,  5  ;  VIII,  46,  8;  81,  17, 
que  Soma  doit  la  qualification  qu'il  reçoit  de  vrilrahan 
«  meurtrier  de  Vritra  »  ou  «  des  Vntras  »,  I,  91,  5  ;  VI,  17, 
1 1  ;  IX,  25,  3  ;  28,3  ;  37,5  ;  89,7,  cf.  I,  121 ,  12,  et  môme  de 
vvilralianlama  «le  meurtrier  par  excellence  des  Vntras  », 

1.  L'hymne  entier,  quoique  donné  Juns  rAnuicrama7jî  comme  adressé  à  In- 
dra, est  peut-être  un  hymne  à  Soma.  La  même  ol)servation  s'applique  à  l'hymne 
X,  90  :  celui  «  par  la  force  duquel  Trita  s'est  accru  »  (vers  C)  pourrait  bien 
être  le  breuvage  sacré. 

2.  C'est  bien  de  Soma  qu'il  s'agit.  La  répétition  de  nyam  dans  chacun  des 
cinq  premiers  vers  ne  permet  pas  de  douter  qu'ils  célèbrent  un  seul  et  même 
personnage. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  30  et  suiv.;  4i  et  suiv. 
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IX,  1,3;  24,  (3;  X,  25,  9.  Ses  ennemis,  comme  ceux  d'Indra^ 
lucjiverit  d'ailleurs,  lion  seulement  le  nom  de  Vritras,  IX, 
17,  1  ;  01,  20;  88,  4  ;  110,  1,  mais  siicore  celui  de  Dasyus,, 
IX,  88,  4. 


SECTION  III 


LA    PRIERE 


L'élément  essentiel  du  sacrifice,  après,  ou  plutôt  avec  le 
Soma,  est  la  prière.  Le  sacrifice  «  sans  prière  »  ne  plaît  pas 
à  Indra,  X,  105,  8.  Au  vers  VII,  26,  1,  il  est  dit  que  le  Soma 
n'enivre  pas  Indra  sans  avoir  été  exprimé,  et  que,  même 
après  avoir  été  expirimé,  il  ne  l'enivre  pas  s'il  n'est  pas  accom- 
pagné de  la  prière.  Aucun  texte  ne  saurait  mieux  montrer 
l'étroite  liaison  des  deux  parties  essentielles  du  culte.  Le 
vers  suivant  porte  encore  que  le  Soma  enivre  Indra  «  au  fur 
et  à  mesure  do  la  récitation  des  hymnes  ».  La  prière  et  le 
Soma  sont  souvent  rapprochés  dans  une  même  formule  d'in- 
vocation à  Indra,  II,  12,  14  ;  VI,  38,  4;  VIII,  6,  21  ;  13,  16, 
etpassim\  C'est  par  l'action,  ou  peut-être  même  en  compa- 
gnie^ de  la  prière,  que  Soma  pénètre  dans  les  membres  d'In- 
dra, III,  51,  12,  Le  cœur  du  dieu  guerrier  est  «  pris  »  quand 
le  Soma  est  exprimé  pour  lui  et  que  la  prière  l'appelle,  Vil, 
24,  2.  Les  deux  choses  qu'on  le  prie  d'entendre,  au  vers 
VIII,  50,  1,  sont  sans  doute  aussi  la  prière  et  le  bruit  du 
Soma  coulant  à  travers  le  tamis.  Le  sacrifice  céleste  ne  dif- 
fère pas  sur  ce  point  du  sacrifice  terrestre.  L'hymne  a  à  sept 
têtes  »,  rappelant  les  sept  prières,  a  été  chanté  en  l'honneur 
d'Indra  dans  le  séjour  suprême.  Val.  3,  4,  cf.  4,  7.  C'est 
aussi  dans  le  ciel  que  l'hymne  «  est  né  »  en  même  temps 
que  lui,  et  pour  lui,  ainsi  que  le  sacrifice  pris  dans  son  en- 
semble, VIII,  78,  5  et  6,  cf.  85,  21.  Au  vers  V,  29,  8, 
l'hymne  chanté  par  les  dieux  en  l'honneur  d'Indra  figure  à 
côté  du  Soma  et  des  autres  ofirandcs,  et  une  expression  du 
vers  X,  113,  8,  que  nous  retrouverons  plus  loin,  «  l'élo- 
.quence  accompagnée  du  Soma  »,  fera  mieux  ressortir  encore 

1.  Cf.  plus  haut,  p.  24. 

2.  Voir  encore  plus  bas,  p.  271  et  282. 
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la  relation  qui  existe,  dans  le  sacrifice  céleste  comme  dans 
le  sacrifice  terrestre,  entre  les  deux  éléments  essentiels  du 
culte,  le  Soma  et  la  prière. 

Dans  les  figures  qui  concernent  les  prières,  les  hymnes  de 
louange  adressés  à  Indra,  on  ne  peut  s'attendre  à  rencontrer 
des  expressions  aussi  crues  que  dans  celles  qui  décrivent 
l'ingurgitation  du  breuvage  sacré.  Il  en  est  pourtant  qui  doi- 
vent attirer  notre  attention.  Nous  passerons  rapidement  sur 
celle  qui  fait  des  hymnes  de  brillants  vêtements  dont  on  pare 
le  dieu',  V.  29,  15,  ou  un  onguent  dont  il  est  «  oint  »,  VI, 
69,  3  (cf.  V,  39,  5),  ou  des  liens  '  au  moyen  desquels  on  le 
garde  en  sa  puissance,  I,  61,  4.  Mais  il  faut  nous  arrêter 
plus  longtemps  à  celle  qui  assimile  les  prières  à  des  épouses 
cherchant  à  le  séduire  \ 

Les  prières,  les  chants  caressent,  embrassent  Indra, 
comme  des  épouses  embrassent  leur  commun  époux,  I,  62, 
11,  cf.  10  ;  186,7  ;  X,  43,  1,  et  lui  témoignent  un  amour  qui 
est  payé  de  retour,  uçalir  uçantam,  I,  62,  11.  Les  chants 
s'élancent  «  insatiables  »  vers  Indra,  vers  le  «  taureau  »  qui 
est  leur  époux  »,  J,  9,  4,  cf.  VI,  17,  2.  On  souhaite  que  les 
chants  plaisent  à  Indra  comme  une  femme  à  un  homme 
amoureux,  III,  52,  3  cf.,  IV,  32,  16.  Les  prières  séparent 
pour  Indra,  leur  antique  époux,  I,  61,  2,  cf.  III,  39,  1  et  2. 
Des  allusions  à  la  même  image  se  rencontrent  dans  un  grand 
nombre  d'autres  passages.  Une  formule  comme  celle  du  vers 
VIII,  69,  7.  «  La  prière  va  au  rendez-vous  d'Indra  »,  rap- 
pelle celle  du  vers  III,  39,  I  «  La  prière  se  dirige  vers  Indra 
son  époux  ».  Quand  le  poète  adresse  cette  invitation  au 
chantre  «  Eveille  V amant  Indra  »,  X,  42,  2,  il  pense  évidem- 
ment à  Vamante  qui  ne  saurait  être  que  la  prière  chantée. 
Nous  avons  déjà'*  expliqué  dans  le   même  ordre   d'idées  le 

\.  L'hjmne  de  louange  est  aussi  la  parure  des  /{ibhus,  IV,  36,  7.  La  cora- 
hiaaison  de  cette  figure  avec  celle  qui  fait  de  la  prière  une  arme  (voir  ci- 
dessous),  a  pu  donner,  dans  le  style  volontiers  jiaradoxal  et  énigmatique 
des  flishis  ,  la  figure  étrange  :  «  Indra  a  frappé  les  ennemis  avec  de  beaux 
vêtements  »,  VI,  33,3.  Il  se  peut  aussi  pourtant  que  dans  ce  passage  atkaih. 
soit  une  faute  pour  n/7vv;/li.  Mais,  en  tout  cas  ce  dernier  mot  désignerait  les 
prières,  et,  non,  comme  le  veulent  M.  Grassmann  et  M.  Ludwig,  les  éclairs. 

2.  Sur  le  sens  de  sma,  voir  plus  haut,  p.  201. 

3.  La  prière  est  également  considérée  comn\e  l'épouse  des  autres  dieux, 
des  Açvins,  VIII,  35,  5;  X,  30,  li,  de  Pùshan,  III,  G2,  8.  Indra  et  Varu?ia 
sont  deux  taureaux  qui  fécondent  la  prière  comme  une  vache,  IV,  41,  5.  Cf. 
plus  haut  les  sacrificateurs  eux-mêmes  comparés  à  des  épouses,  p.  231, 
note  2. 

4.  Plus  haut,  p.  .'tO,  uote  2. 
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nom  de  vena  donné  à  Indra,  I,  61,  14;  VIII,  52,  1,  et  celui 
de  venâ,  figurant  dans  des  vers  adressés  au  même  dieu,  I, 
56,  2;  VIII,  89,  5.  Le  premier  signifierait  «  amant  »,  et  le 
second  désignerait  les  prières  considérées  comme  les  amantes 
d'Indra.  En  fait,  Indra  est  comparé  à  un  vena  au  vers  VIII, 
3,  18,  en  même  temps  qu'il  reçoit  l'épithète  girvanas  «  qui 
aime  les  chants  ».  Si  l'auteur  du  vers  VIII,  2,  20,  cf.  19, 
demande  à  Indra  de  ne  pas  se  conduire  comme  un  mauvais 
«  gendre  »,  c'est  sans  doute  parce  que  la  prière,  en  même 
temps  qu'elle  est  considérée  comme  l'épouse  du  dieu,  est 
conçue  comme  la  fille  du  sacrificateur',  cf.  VII,  26,  1  ;  31, 

11.  Je  crois  encore  que  les  femmes  au  milieu  desquelles  Indra 
est  comme  un  roi,  VII,  18,  2,  sont  les  «  chants»  nommés 
dans  le  même  vers  :  il  est  en  eff"et  «  le  roi  des  chants  »,  VI, 
24,  1.  En  tout  cas  l'épouse  qui  «  mugit  »  après  le  taureau 
Indra,  en  même  temps  qu'il  est  «  aiguisé  »  par  Iss  pressu- 
reurs  de  Soma,  IV,  24,  8,  ne  peut  guère  être  que  la  prière. 
J'en  dirai  autant  de  l'épouse  chérie  qu'on  l'invite  à  visiter  en 
s'enivrant  de  Soma,  I,  82,  5,  cf.  6.  C'est  aussi  la  prière  qui 
est  représentée,  au  vers  III  de  l'hymne  V,  37  à  Indra,  comme 
une  femme  cherchant  un  mari  qui  l'épouse,  cf.  X,  27,  11  et 

12.  Mais  de  toutes  les  formules  de  ce  genre,  la  plus  curieuse 
sans  contredit,  et  celle  aussi  pour  laquelle  notre  interpréta- 
tion paraîtra  le  moins  contestable,  se  rencontre  au  vers  III  de 
l'hymne  X,  32  à  Indra.  La  figure  qui  fait  de  la  prière  une 
épouse  du  dieu  y  est  combinée  avec  une  autre  figure  qui  la 
lui  donne  pour  char  ou  pour  attelage.  Nous  retrouverons 
ce  passage  dans  l'étude  que  nous  devons  consacrer  plus  loin  à 
la  seconde  figure. 

En  dehors  des  passages  qui  viennent  d'être  cités,  il  est  si 
rarement  question  dans  les  hymnes  d'une  «  épouse  d'In- 
dra '^  »,  qu'on  peut  se  demander  si  le  personnage  d'Indrdnî 

1.  C'est  peut-être  aussi  le  sacrificateur  qui  r^,çoit  au  vers  I  de  l'hymne  X, 
28  à  Indra,  le  nom  de  beau-père,  si  la  première  moitié  de  ce  vers,  comme 
d'autres  passages  du  même  hymne  permettraient  de  le  supposer,  est  mise 
dans  la  bouche  d'Indra.  Cf.  le  beau-père  d'Urvaçi,  plus  haut,  p.  93.  Ne  se- 
rait-ce pas  aussi  en  tant  qu'ils  adressent  à  Indra  des  «  chants»  que  les  sup- 
pliants de  ce  dieu  se  comparent,  au  vers  X,  29,  5,  à  des  donneurs  de  «  fem- 
mes», janidliùh.'i 

2.  Aux  vers  III,  53,  4-6,  l'épouse  d'Indra  pourrait  bien  être  encore  la 
prière.  Le  «  va-et-vient  »  et  les  «  deux  buts  »  dont  il  s'agit  (vers  V)  i)our- 
raient  peut-être  s'entendre,  non  de  la  demeure  céleste  d'Indra  et  de  la  place 
du  sacrifice,  mais  des  deux  éléments  du  sacrifice  ((ui  attirent  le  dieu  tour  à 
tour,  c'est-à-dire  de  la  prière  et  du  Soma.  Cf.  X,  32,  1,  asmâkam  indr 
ubhaijum  jujoshati,  et  plus  haut,  p;  267. 
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représente  autre  chose  que  la  prière  '.  Indrânî  ne  figure  que 
dans  des  énumérations  de  déesses,  I,  22,  12  ;  II,  32,  8  ;  V, 
46,  8  2,  et  dans  un  hymne  bizarre,  le  86*  du  X^  Ma/«(/ala,  qui 
demanderait  une  étude  approfondie.  Nous  nous  contenterons 
d'en  relever  les  principaux  traits.  Mais  nous  devons  d'abord 
dire  quelques  mots  d'un  autre  personnage  qui  y  joue  un  rôle 
important,  celui  de  Vrishâkapi. 

Le  nom  de  vrisliàkapi  signifie  «  singe  mâle  ».  Celui  qui  le 
porte,  appelé  encore  au  vers  Sun  «  animal  jaune  »,  ami  d'In- 
dra (vers  12,  cf.  4),  qui  ne  peut  goûter  de  joie  sans  lui 
(vers  12),  est  un  sacrificateur  mythique  (vers  1-2;  12;  18). 
Il  a  pour  ennemi  un  «  chien  »  qui  veut  le  «  mordre  à  l'oreille  » 
(vers  4),  c'est-à-dire  peut-être  lui  faire  entendre  des  pa- 
roles ^  «  mordantes  »  :  «  Le  singe  {kapi)  a  profané  en  les  ma- 
nifestant les  œuvres  qui  m'étaient  chères.  Je  veux  lui  briser 
la  tète...  ''  »  (vers  5).  Signalons  en  passant  la  ressemblance 
de  ce  mythe  avec  celui  de  l'hostilité  de  Tvash^n  contre  les 
trois  sacrificateurs  mythiques  appelés  /?ibhus  ^  Lui  aussi  dit 
au  vers  I,  ICI,  5:  «  Tuons-les^  ceux  qui  ont  profané  "  la 
coupe  où  buvaient  les  dieux  !  »  C'est  aussi  Tvash^ri  qui  pa- 
raît être  désigné  aux  vers  I,  161, 13  et  IV,  18,  13,  par  le  nom 
de  «  chien  '  ».  Enfin,  comme  les  /îibhus  qui  vont  dormir 
dans  la  demeure  de  Savitri^,  Vrishâkapi,  son  œuvre  accom- 

1.  On  contestera  peut-être  que  cette  pâle  figure,  analogue  à  Varunànî,  à 
Agnâyî,  épouses  de  Varmia,  d'Agni,  etc.,  puisse  représenter  rien  de  précis,  et 
je  crois  en  effet  que  le  nom  est  ici  antérieur  au  mythe.  Mais  il  reste  permis 
de  chercher  si  «  l'épouse  d'Indra»,  conçue  d'abord  d'une  façon  presque  abs- 
traite, n'a  pas  été  identifiée  après  coup  à  quelque  élément,  soit  des  phéno- 
mènes, soit  du  culte. 

2.  Le  rôle  d'Indràji!  n'est  pas  moins  effacé  dans  l'Atharva-Veda.  Remar- 
quons seulement  qu'au  vers  XIV,  2,  31,  l'épouse  est  invitée  à  s'éveiller  dès 
l'aurore  «  comme  Indràwi  ».  Y  aurait-il  là  une  allusion  à  l'identité  d'In- 
drà?à  avec  la  prière  qui,  elle  aussi,  s'éveille  à  l'aurore? 

3.  L'hymne  entier  est  un  dialogue  entre  Indra,  Indrà»î  et  V/'ishâkapi.  Mais 
au  vers  .ï,  il  semble  bien  que  c'est  le  chien  qui  parle,  ou  plutôt  que  le  per- 
sonnage, quel  qu'il  soit,  auquel  devra  être  attribué  le  vers  4  (voir  plus  bas)  le 
fait  parler. 

4.  C'est  en  réalité  Vrishâkapi  qui  triomphe  de  son  ennemi, désigné  au  vers 
18  par  le  mot  obscur  parasvaf,  et  au  vers  22,  par  les  mots  pulvagho  mriyah 
«  animal  très  malfaisant  ». 

5.  Voir  plus  bas,  troisième  partie  et  III,  p.  55. 

6.  Cette  profanation  a  consisté  à  partager  en  quatre  la  coupe,  œuvre  de 
Tvash^ri,  c'est-à-dire  à  manifester  dans  les  trois  mondes  le  Soma  caché  dans 
le  monde  invisible,  III,  p.  54.  Remarquons  qu'au  vers  X,  8G,  5,  les  œuvres 
du  chien  sont  designées  par  la  racine  tak.ffi,  si  souvent  employée  pour  dési- 
gner celles  de  Tvash/ri. 

7.  III,  p.  54. 

«.  Ibid,  p.  52-53, 
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plie,  «  remonte  »  dans  une  demeure  où  il  va  jouir  du  som- 
meil (vers  21  et  22).  Quoi  qu'on  doive  penser  d'ailleurs  de 
ces  rapprochements,  il  n'est  pas  douteux  que  Vrishâkapi  soit 
un  sacrificateur  mythique,  et  il  est  vraisemblable  à  priori 
que,  comme  la  plupart  des  personnages  de  ce  genre,  il  re- 
présente Agni  ou  Sema.  Je  crois  qu'il  peut  être  en  effet  iden- 
tifié au  dernier,  et  que  ses  rapports  avec  Indrânî,  qui  nous 
intéressent  seuls  ici,  trouvent  leur  meilleure  explication  dans 
les  rapports  de  Soma  avec  la  prière. 

Soma  avait  été,  aussi  bien  qu'Indra,  quoique  à  un  autre 
point  de  vue  ^  considéré  comme  l'époux  ou  l'amant  de  la 
prière.  Or,  dans  notre  hjmne  X,  86,  Vrishâkapi  «  recher- 
che »  [abhi  man,  cf.  IV,  20,  5;  X,  27,11).  Indrânî.  Indrânî 
s'offense  de  cet  amour  dont  il  la  poursuit  «  comme  si  elle 
n'avait  pas  d'époux,  alors  qu'elle  est  l'épouse  d'Indra  «(vers  9). 
Mais  Indra,  lui,  n'est  pas  jaloux.  Il  reproche  à  Indrânî  de 
tourmenter  son  ami  Vrishâkapi  (vers  8)  sans  lequel  il  ne 
saurait  goûter  de  joie  (vers  12),  et  aussitôt  après,  au  vers 
13,  nous  rencontrons  le  nom  de  VYishâkapâyi,  épouse  de 
«  Vnshâkapi  »,  qui  paraît  désigner  le  même  personnage 
qu'Indrânî -.  Le  partage  s'accomplit,  du  consentement,  ou 
plutôt  par  la  volonté  d'Indra.  Ce  mythe  bizarre  symbolise- 
rait l'idée  souvent  exprimée  qu'Indra  n'aime,  ni  le  breuvage 
sacré  sans  la  prière,  ni  la  prière  sans  le  breuvage  sacré,  cf. 
VII,  26, 1  :  il  veut  donc  que  son  union  avec  la  prière  soit 
accompagnée  de  l'union  de  la  prière  avec  le  Soma.  Tant  que 
cette  union  des  deux  éléments  essentiels  du  culte  n'est  pas 
consommée,  il  néglige  le  sacrifice.  C'est  ce  qui  permet  peut- 
être  d'expliquer  les  premiers  vers  de  l'hymne.  Ils  nous  mon- 
trent Indra  négligeant  Vrishâkapi,  bien  que  le  dieu  ne  doive 
pas  trouver  ailleurs  de  Soma  à  boire  (vers  2  ,  et  que  rien  ne 
semble  justifier  sa  colère^  contre  celui   qui  fut  son  protégé 


1.  Voir  plus  haut,  p.  24  et  25. 

2.  Le  nom  d'Iridrà?iî  ne  reparaît  plus  dans  la  suite  de  l'hymme.  Quant 
à  Vrishàkapayi ,  elle  offre  il  est  vrai  des  sacrifices  à  Indra;  mais  1' «  épouse 
d'Indra  »  n'est-elle  pas  appelée  aussi  au  vers  10  vediul  ritasya  «  l'ordonna- 
trice du  saorifice  »  ? 

3.  Je  ne  crois  pas  que  le  vers  3  puisse  être  mis  dans  la  bouche  d'Indra,  et 
interprété  comme  un  premier  reproche  du  dieu  à  Indrânî.  Le  dernier  pàda 
en  effet  paraît  signifier  :  «  (Pourquoi)  l'impie  est-il  prospère  ?  »  C'est  X'rishà- 
kapi,  (ou  le  poète  parlant  en  son  propre  nom),  qui  reproche  à  Indra  son  aban- 
don, et  se  plaint  au  vers  suivant  (ou  plaint  Vrishâkapi)  d'être  menace  par  le 
«  chien  ».  Au  vers  i,  c'est,  à  ce  qu'il  semble,  Indra  lui-même,  l'ami  de 
Vrishâkapi,  qui  rappelle  les  succès  anciens  remportés  sur  l'impie. 
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(vers  3,  cf.  4).  Mais  quand  Indrâwî  est  devenue  VHshâkapâyî, 
quand  la  prière  qui  refusait  de  s'unir  à  Soma  est  devenue  son 
épouse  en  même  temps  que  celle  d'Indra,  Vrishâkapi  triomphe 
do  l'ennemi  S  et  tous  les  trois  ^  remontent  ensemble  dans  leur 
séjour  céleste  (vers  22). 

Nous  trouverons  dans  l'étude  que  nous  devons  consacrer  à 
Kutsa,  ancien  sacrificateur  et  ami  d'Indra  comme  Vrishâ- 
kapi, et  représentant  comme  lui  Soma  ou  Agni,  une  allusion 
malheureusement  bien  vague  à  un  mythe  qui  n'était  peut-être 
pas  sans  ressemblance  avec  celui  de  Vrishâkapi  et  d'Indrânî. 
La  femme  «  connaissant  la  loi  »  qui  cherche  à  distinguer 
Indra  et  Kutsa  dans  la  commune  demeure  où  ils  se  sont  éta- 
blis V  sous  des  formes  semblables  »,  IV,  16,  10,  pourrait  bien 
être  leur  commune  épouse  ^,  et  représenter  également  la 
prière. 

Il  va  sans  dire  qu'Indrâ^n,  et  plus  généralement  la  prière 
épouse  d'Indra  peut  être  une  prière  céleste.  Au  vers  IV,  24, 
8,  l'épouse  qui  mugit  après  le  taureau  Indra  au  moment  du 
combat  sera,  s'il  s'agit  d'un  combat  céleste,  la  prière  qui  se 
fait  entendre  dans  l'orage,  c'est-à-dire  qu'elle  représentera 
le  bruit  du  tonnerre,  comme  ces  épouses  qui,  au  vers  I,  103, 
7,  où  se  trouve  la  mention  expresse  d'un  combat  contre  le 
démon  Ahi,  acclament  Indra  en  compagnie  des  dieux,  cf.  I, 
61^  8.  Même  sur  la  terre,  la  prière  qui  va  trouver  Indra 
comme  un  époux  et  se  pare  pour  lui  de  ses  plus  beaux  vê- 
tements, III,  39,  1-2,  cette  prière  transmise  aux  sacrifiants 
actuels  par  les  ancêtres,   a  une  origine  céleste,  ibid. 

La  figure  qui  fait  de  la  prière  une  épouse  du  dieu  qu'elle 
séduit,  et  qui  la  rend  féconde,  est  curieuse.  Elle  méritait 
d'attirer  notre  attention  comme  un  nouveau  témoignage  de 
la  familiarité  des  rapports  que  la  terre,  selon  les  idées  védi- 
ques, entretient  avec  le  ciel.  Mais  nous  ne  devons  pas  oublier 
que  la  conception  essentielle  du  sacrifice  est  celle  qui  lui  attri- 
bue la  propriété  «  d'accroître  »  les  forces  des  dieux,  et  parti- 
culièrement d'Indra,  de  porter  secours  au  dieu  guerrier  dans 
les  combats  qu'il  livre  au  démon.  C'est  cette  conception  que 

1.  Voir  plus  haut,  p.  270,  note  4. 

2.  Le  pluriel  ajagantana  nous  oblige  à  joindre  à  Indra  et  à  Vi'ishûkapi , 
seuls  nommés  au  vers  22,  un  troisième  personnage  qui  ne  peut  être  que  leur 
commune  épouse. 

3.  Le  vers  X,  38,  5  ne  renfermerait-il  pas  aussi  une  allusion  obscène  à 
l'idée  (jue  l't'pouse  d'Indra  habite  avec  Kuisa,  c'est-à-dii^e  qu'il  la  partage 
avec  cet  ami  ? 


nous  avons  à  étudier  maintenant,  dans  l'application  particu- 
lière qui  en  est  faite  à  la  prière. 

De  même  que  le  Soma,  le  chant,  l'hymne,  la  prière  sous 
toutes  ses  formes  «accroît»,  c'est-à-dire  a  fortifie  '  »  tous 
les  dieux,  les  Açvias,  I.  117.11;  11,39,  8;V,  73,  10;  VIII,  8, 
8  ;  15;  19  et  22,  cf.  76,  4,  Vish;ni,  VII,  99,  6  et  7,  Rcrdra,  I, 
114,  G;  VI,  49,  10,  une  divinité  do  l'ordre  purement  natura- 
liste, comme  l'aurore,  VII,  77,  6,  cf.  I,  124,  13,  un  dieu  du 
culte  ^  comme  Brihaspati,  I,  190,  1;  X,  G4,  4;  G7,  9,  cf.  10, 
et  même  les  personnages  augustes  auxquels  les  /?ishis  don- 
nent le  nom  d'/ldityas,  VI,  G7,  1;  VII,  12,  3^  Mais  les  for- 
mules de  ce  genre  sont  appliquées  surtout  à  Indra,  invoqué, 
soit  avec  un  autre  dieu,  III,  53,  1,  soit  seul,  comme  c'est  le 
cas  le  plus  ordinaire. 

Indra  grandit  quand  on  le  loue,  I,  130,  10;  173,  1;  IV,  21, 
1.  Il  a  été  accru  par  les  chants  des  anciens  /?ishis  comme  il 
l'est  par  ceux  des  nouveaux,  VI,  44,  13,  ou,  selon  l'expres- 
sion du  vers  III,  32,  13,  par  les  hymnes  anciens,  par  les 
«  intermédiaires  »  et  par  les  nouveaux.  Les  chants,  les  hymnes 
qui  l'accroissent  sont  désignés,  tantôt  par  le  mot  gir,  VI, 
17,  3;  18,  1  ;  44,  5;  VIII,  3,  3;  13,  16  et  18,  tantôt  par 
]r  mot  stoma,  V,  29,  11;  VI,  38,  3;  VIII,  6,  1;  14,  11,  tantôt 
\K\v  le  mot  v/dha,  I,  10,  5;  II,  11,  2;  VIII,  6,  35;  14,  11;  84, 
7,  ou  encore  par  deux  de  ces  mots,  VIII,  84,  6,  ou  par  les 
trois  à  la  fois,  I,  5,  8.  Ils  le  sont  aussi  ailleurs  par  les  mots 
çamsa,  X,  73,  2,  suvûkli^  I,  61,  3;  III,  51,  1,  ângiisha,  I, 
61,  3,  arka,  V,  31,  4,  ou  à  la  fois  par  les  mots  arka,  sàman 
et  cjdyalra,  VIII,  16,  9.  Au  vers  VIII,  13,  25,  les  hymnes  qui 
doivent  fortifier  Indra  sont  appelés  par  une  figure  hardie,  des 
«secours  chantés*  par  les  /?ishis  ».  Mais  celui  des  noms  de 
la  prière  que  les  y?hisis  semblent  rapprocher  le  plus  volon- 
tiers de  la  racine  vridh  «  accroître  »,  employée  dans  la  plu- 
part des  formules  de  ce  genre,  est  \emot brahman  (paroxyton), 
formé  d'une  racine  do  sens  analogue  [bvih],  et  qui  doit  pro- 
bablement son  origine  à  la  conception  même  qui  fait  de  la 
prière  un  moyen  d' «  accroître  »,  de  «fortifier»  le  dieu.   Le 

1.  Voir  plus  haut,  p.  237  et'ioO. 

2.  Nous  avons  relevé  ailleurs  les  formules  qui  expiinienl,  1"  «  accroisse- 
ment» li'Agni  et  <le  Soma  par  les  prières,  à  propos  de  la  couce|ilion  qui 
l'ait  des  prières  les  mères  de  Soma  et  d'Aj^ni,  p.  10  et  "id. 

3  Ce  sont  peut-être  aussi  les  prières  qui  sont  re|ii'ésentées  au  vers  I,  71,3, 
a  lant  vers  les  dieux  et  les  «  accroissant  n. 

4.  Cf.  VI,  oO,  l'i  ;  VII,  :,Q,  loj    et  surtout  \  lll,  bj.    \-2. 

lîKUUAKJMi,  tjo  Rrlif/ion  védif/H?,  11.  l8 
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rapprochement  paraît  surtout  intentionnel  dans  les  passages 
où  figure,  au  lieu  d'une  forme  verbale  de  la  racine  vridh,  V, 
31,  10;  VI,  20,  3;  38,  4;  VIII,  87,  8,  le  substântU vardhana, 
dont  le  sens  <(  moyen  d'accroissement  »  paraît  être  identique 
à  la  signification  étymologique  du  mot  braliman  lui-même. 
C'est  en  ces  termes  qu'aux  vers  1,  52,  7;  II,  12,  14  ;  VI,  23, 
5;  VII,  22,  7;  VIII,  1,  3;  51,  4,  la  prière  est  présentée 
comme  un  moyen  d'accroissement  pour  Indra  ',  et  qu'il  est 
dit  ailleurs,  VI,  23,  6;  X,  49,  1,  que  ce  dieu  se  fait  de  la 
prière  un  moyen  d'accroissement. 

La  racine  vrid/i,  qui  figure  elle-même  quelquefois  sous 
deux  formes  différentes  dans  les  formules  relatives  à  l'ac- 
croissement d'Indra  par  la  prière,  VI,  37,  5;  VIII,  2,  29;  13, 
18;  87.  8,  me  paraît  y  conserver  toujours  son  sens  propre, 
aussi  bien  que  la  racine  val>s/i,  par  exemple,  employée  aux 
vers  VIII,  12,  4  ;  82,  9,  ou  la  racine  vaj  qui  se  rencontre  aux 
vers  IV,  41,  8;  VI,  24,  G.  Je  ne  crois  pas  qu'il  y  ait  lieu 
d'atténuer  ce  sens  en  celui  de  «réjouir,  contenter^»,  même 
dans  un  passage  comme  le  suivant,  VIII,  0,  12  :  «  Quels 
que  soient,  ô  Indra,  les  /?isbis  qui  t'ont  loué  ou  qui  ne  t'ont 
pas  loué,  sois  fortifié  quand  c'est  moi  qui  te  loue.  »  Le  prêtre 
ne  demande  pas  simplement  que  son  hymne  soit  préféré 
d'Indra  ;  il  souhaite  que  cet  hymne  exerce  sur  lui,  mieux  que 
tout  autre,  l'action  à  laquelle  sont  attachés  les  avantages 
qu'il  attend  du  sacrifice.  Et,  ce  qui  prouve  bien  que  la  racine 
Drit//<.  garde  là  son  sens  ordinaire,  c'est  que,  au  vers  précédent, 
nous  voyons  exprimée  déjà,  et  en  termes  qui  ne  laissent  place 
à  aucun  doute,  l'idée  qu'Indra  emprunte  sa  «force»  aux  chants 
qui  lui  sont  adressés.  Ailleurs  encore  il  est  dit  expressé- 
ment que  les  hymnes  accroissent  la  force  d'Indra,  VIII,  51,1; 
qu'ils  lui  donnent  la  force,  VIII,  2,  30,  cf.  VII,  33,  4;  X, 
100,  5;  qu'ils  retentissent  pour  lui  donner  la  force,  VIII, 
12,  22  et  23;  qu'ils  sont  une  force,  indriya,  que  le  sacrifica- 
teur lui  donne  ;  VIII,  82,  27,  que  le  dieu  croît  «  de  corps, 
la?ivà  »,  par  l'effet  dos  chants,  III,  34,  1  ;  VII,  19,  1 1  ;  VllI, 
1,  18^.  C'est  lorsqu'il  s'est  ainsi  «accru  »  qu'il  remplit  les 
deux  mondes,  III,  34,  1.  Indra,  comme  on  sait,  est  un  dieu 
qui  «  naît  »  et  qui  «grandit»,  VI,  38,  5,  et  cette  «  crois- 

1.  Les   mêmes   formules  sont  appliquées  aux  Acvins,  II,  3!),    8;  V,  73,  10, 
cf.  I,  117,  11,  et  à  d'autres  divinités,  X,  A,  7,  cf.  I,  93,  0;  124  ,  13. 

2.  Voir  jdus  haut,  p.   237  et  250. 

3.  Le  rapprocliement  de    ces  trois   passages  montre  bien  que    M.    Grass- 
tnann  s'est  trompé  en  faisant  de  ((mvd,  dans  le  dernier,  uneépilhète  de  gird. 


sance»,  qui  ne  s'arrête  jamais,  est  due,  au  moins  eu  partie, 
aux  hymnes  qui  lui  sont  adressés,  cf.  ibid.,  4.  Il  est  devenu 
grand  par  la  prière,  X,  50,  4,  cf.  VI,  44,  8.  Sa  grandeur 
s'accroît  quand  la  prière  est  faite  en  son  honneur,  VI,  20,  3. 
Tout  «adulte»  qu'il  est,  les  hymnes  peuvent  toujours  faire 
grandir  son  «  corps  »,  VI,  24,  7,  cf.  I,  10,  12. 

Quelle  est  l'origine  de  cette  conception,  qui  attribue  à  la 
prière  la  vertu  d'accroître  la  force  et  la  grandeur  d'Indra  ? 
Elle  s'expliquerait,  au  besoin,  par  la  conception  parallèle  qui 
attribuait  très  naturellement  cette  action  au  breuvage  sacré, 
et  par  l'étroite  liaison  des  deux  éléments  essentiels  du  culte,  le 
Soma  et  la  prière.  En  fait,  les  mêmes  formules  mentionnent 
souvent  à  la  fois  1'  «  accroissement  »  d'Indra  par  le  Soma  et  par 
les  prières,  II,  12,  14;  VI,  38,  4;  VII,  22,  7;Vin,  6,  21;  13, 
16  ;  84,  7.  Ce  n'est  pas  tout.  Les  prières,  les  chants  qui  ac- 
croissent ou  fortifient  Indra  sont  comparés  à  des  flots,  I,  52, 
7;  VIII,  87,  8,  qui  le  remplissent  comme  un  lac,  I,  52,  7,  ou 
comme  une  mer,  I,  11,1,  cf.  VIII,  12_,  4  et  5.  Les  hymnes 
l'accroissent  comme  les  rivières  accroissent  la  mer,  VIII,  G, 
35.  Ces  dernières  formules  semblent  calquées  sur  celles  qui 
expriment  leseff"ets  du  breuvage  sacré.  Ajoutons  que  l'hymne 
qui  fait  croître  Indra  «  en  force  »  est  aussi  comparé  à  l'of- 
frande du  beurre,  VIII,  12,  4\  Aux  vers  IV,  42,  G  et 
X,  89,  16,  il  est  dit  à  la  fois,  des  libations  de  Soma  et  des 
prières,  qu'elles  <(  enivrent  »  Indra.  Cette  expression,  appli- 
quée ailleurs  encore  aux  prières,  VIII,  53,  1,  peut  être 
expliquée  directement,  en  ce  sens  qu'elles  «  excitent»  Indra, 
ni,  34,  1  et  2,  ou,  selon  l'expression  des  vers  VIII,  40,  10 
et  11,  qu'elles  1' «  aiguisent  ».  Elle  suggère  l'idée  que  les 
prières  exercent  sur  Indra  une  action  morale,  analogue  à 
l'action  matérielle  du  Soma. 

Mais  ces  explications,  bien  qu'elles  renferment  sans  doute 
une  part  de  vérité,  paraissent  insuffisantes  pour  rendre 
compte  d'une  conception  aussi  essentielle,  aussi  profondé- 
ment enracinée  dans  l'esprit  des  ^Iryas  védiques,  que  celle  de 
la  toute-puissance  de  la  prière  en  général ,  et  particulièrement 
de  son  action  sur  le  dieu  guerrier.  Il  faut  avant  tout  la 
regarder,  ainsi  que  nous  l'avons  fait  à  rava.nce-,  comme  une 
des  formes  de  l'idée  védique  de  la  toute-puissance  du  sacri- 
fice. Mais  il  est  permis  aussi  d'en  rapprocher  la  croyance, 

1.  Cf.  I.  p.  -283  et  ;ili. 

2.  Plus  haut,  p.  235. 
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générale  chez  les  peuples  primitifs,  à  une  vertu  magique 
de  la  parole,  des  formules  consacrées.  C'est  bien  à  cette 
croyance  que  l'auteur  de  l'hymne  VI,  34  fait  allusion  quand 
il  dit  au  vers  III  :  «  Les  prières,  les  chants  ne  sauraient 
nuire  à  Indra  ;  ceux-là  seuls  qui  l'accroissent  arrivent 
jusqu'à  lui.  »  Les  chants  des  /?ishis  sont  en  effet  quelquefois 
des  incantations  redoutables.  Indra  n'a  rien  à  craindre  de 
ces  incantations  qui  tuent  le  démon,  ou,  plus  généralement, 
l'ennemi.  Sa  puissance  le  soustrait  à  l'action  des  formules 
quand  cette  action  doit  être  pernicieuse  ;  mais  elle  n'est 
pas  telle  qu'elle  ne  puisse  s'augmenter  encore  par  l'influence 
des  formules  qui  conspirent  avec  elle. 

On  sait  d'avance  l'usage  que  le  dieu  guerrier  doit  faire 
des  forces  nouvelles  dont  la  source  est  pour  lui  dans  les 
prières  qui  lui  sont  adressées,  comme  dans  le  breuvage  qui 
lui  est  offert.  Les  hymnes  l'excitent  à  vaincre,  IX,  111,  3. 
Les  chants  le  font  triompher,  VU,  31,  12.  Ce  ne  sont  pas 
seulement  ses  forces  que  le  sacrificateur  «  aiguise  »  ;  ce 
sont  aussi  ses  armes  qu'il  met  en  mouvement  par  des 
paroles,  X,  120,  5.  C'est  pour  qu'il  tue  Ahi  que  les  prêtres 
l'ont  «  accru  »  avec  leurs  hymnes,  Y,  31,  4,  cf.  YIII,  85,  o. 
Indra,  «  aiguisé  »,  «  accru»  parles  hymnes,  conquiert  les 
eaux  célestes,  VIII,  40,  10,  frappe  le  Dàsa  qui  se  croyait 
immortel  et  délivre  les  eaux  qu'Ahi  retenait  prisonnières, 
II,  II,  2,  cf.  17,  3.  Les  exploits  ordinaires  d'Indra, 
l'ouverture  de  l'étable  des  vaches,  la  victoire  sur  le  Dàsa 
et  la  délivrance  du  soleil  et  de  la  vache,  sont  encore  aux 
vers  VI,  17,  1  et  V,  33,  4,  quoique  en  termes  moins 
précis,  rapportés  à  l'action  des  hymnes  chantés  en  l'honneur 
du  dieu. 

Tout  ce  que  nous  avons  dit  des  prières  des  hommes  s'ap- 
plique naturellement  aux  prières  des  dieux.  Indra  avait 
été  célébré  par  les  dieux  quand  il  a  tué  Ahi,  V,  29,  8,  cf. 
VI,  18,  14.  Tous  les  dieux  l'avaient  «  accru,  fortifié  » 
pour  ce  combat  «  avec  une  éloquence  accompagnée  de 
Soma  »,  X,  113,  8.  Au  premier  rang  des  prêtres  célestes  qui 
accroissent  la  force  d'Indrn  par  leurs  chants,  il  faut  placer 
les  Maruts,  III,  32,  3,  cf.  I,  52,  15  ;  V,  31,  10  et  passim, 
auxquels  nous  consacrerons  une  étude  particulière.  Les 
hymnes  qui  aident  Indra  à  délivrer  les  eaux  se  confondent 
naturellement  dans  le  ciel  avec  la  voix  des  eaux  elles-mêmes, 
IV,  22,  7,  ou,  dans  lo  langage   mythologique,  avec  la  voix 


des  vaches  et  des  montagnes,  VIII,  85,  5,  c'est-à-dire  avec 
le  bruit  du  tonnerre. 

Les  formules  qui  célèbrent  les  victoires  remportées,  et  plus 
généralement  les  oeuvres  accomplies  par  Indra  «  au  moyen 
des  hymnes»,  II,  11,  15;  III,  34,  1;  VI,  39,  2,  cf.  VIII,  l",  8, 
«  de  la  parole  »,  X,  23,  5,  ou,  ce  qui  revient  sans  doute  au 
même,  «  au  moyen  de  la  vache  ^  »,  V,  30,  7,  peuvent  donc 
s'entendre  des  hymnes  célestes  aussi  bien  que  des  hymnes 
terrestres.  Enfin  la  prière,  considérée  comme  l'instrument 
des  victoires  d'Indra,  n'a  pas  été  seulement  transportée  de 
la  terre  au  ciel  :  elle  a  été  mise  quelquefois  dans  la  bouche 
d'Indra  lui-même.  Indra  chante  des  hymnes,  X,  44,  8;  112, 
9,  cf.  I,  62,  I;  80,  MO;  IV,  16,  3;  X,  105,  6,  et  en  chan- 
tant il  ouvre-  «  les  portes  »,  VI,  35,  5,  sans  doute  les  portes 
de  rétable  des  vaches.  C'est  pour  cela  qu'on  l'appelle  le  plus 
vipra,  c'est-à-dire,  d'après  le  sens  étymologique,  le  plus 
inspiré  des  poètes,  X,  112,  9.  C'est  sans  doute  aussi  pour  la 
même  raison  qu'il  reçoit,  en  divers  passages,  plusieurs  des 
noms  qui  désignent  les  prêtres,  et  particulièrement,  outre  le 
même  nom  de  oipra,  l,  51,  1  ;  VIII,  2,  36  ;  6,  28  ;  87,  1,  celui 
de  brahman^  VI,  45,  7;  VIII,  16,  7,  et  le  titre  par  excel- 
lence des  auteurs  des  hymnes,  celui  de  rishi,  V,  29,  1  ;  VIII, 
6,  41;  16,  7.  Il  faut  considérer  comme  relativement  tar- 
dives des  formules  telles  que  celle  des  vers  X,  159,4  et  174, 
4,  cf.  ibid.  1,  etX,  173,  3,  où  il  est  question  de  l'offrande 
qu'Indra  a  sacrifiée  pour  acquérir  sa  haute  dignité,  et  sur- 
tout celle  du  vers  X,  167,  1,  portant  qu'il  a  conquis  le  ciel 
en  pratiquant  l'ascétisme  ^  Mais  le  mythe  des  sacrificateurs 
célestes  prenant  part  aux  combats  d'Indra  et  venant  à  son 
secours  avec  leurs  hymnes,  ce  mythe,  dont  nous  reparlerons 
dans  l'étude  particulière  que  nous  devons  faire  des  rapports 
d'Indra  avec  les  A?ïgiras  et,  plus  tard,  dans  le  chapitre  de 
la  troisième  partie  qui  sera  consacré  aux  Maruts,  paraît  re- 
monter à  une  haute  antiquité,  et  nous  n'avons  aucune  raison 
de  croire  qu'Indra  ait  beaucoup  tardé  à  faire  chorus  avec 
ses    compagnons,    I,    100,    4;  173,  2,  etc. 

On  sait  que  la  prière  est  souvent  représentée  comme  une 
vache.  Cette  figure  a  naturellement  été  appliquée  à  la  prière 

1.  Voir  ci-dessous,  p.  278. 

2.[  Vi  f/rinis/ie,  voir  I,  p.  V  (en  note).  Cf.  ni  ghoshayas,  Vàl.  2.  8  et  3,  8. 

3.  Il  faut  avoir  l'esprit  prévenu  pour  cliercher,  comme  l'ont  t'ait 
M.  Grassmann  et  M.  Ludwig,  une  interprétation  naturaliste  d'une  expres- 
sion aussi  connue  que  (npria  pnritopyo. 
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adressée  à  Indra,  IV,  41 ,  8;  VIII,  24,  6;  X,  104,  3,  cf.  10'. 
Combinée  avec  l'idée  que  la  prière  «  fortifie  »  Indra,  elle  a 
donné  les  formules  où  le  dieu  est  comparé  à  un  veau  et  les 
prières  à  des  vaches  mères,  VI,  45,  28,  qui  le  lèchent,  I, 
186,  7;  III,  41,  5,  ou  mugissent  après  lui,  VI,  45,  25;  VIII, 
84,  1,  cf.  77,  1.  Les  mères  qui  «  avec  la  bouche  »  ont  fait 
d'Indra  leur  «  fœtus  »,  VIII,  6,  20,  sont  apparemment  les 
prières.  Lanière  qui  T  «annonce»  au  sage,  II,  30,  2  doit 
avoir  la  même  signification. 

Il  va  sans  dire  que  la  prière,  mère  d'Indra,  peut  être  une 
prière  céleste.  Nous  lisons  au  vers  VIII,  6,  28,  qu'Indra  est 
né  «  par  la  prière  »  sur  le  penchant  des  montagnes,  au 
confluent  des  rivières.  Les  prières  terrestres  elles-mêmes 
rappellent  ces  vaches  qui  ont  mugi  à  la  naissance  d'Indra, 
VIII,  59,  4,  ces  mères  avec  lesquelles  il  mugit  lui-même 
dans  ses  combats  célestes,  II,  11,  8,  cf.  VIII,  85,  5,  c'est-à- 
dire  les  eaux  de  la  nuée  dont  la  voix,  prototype  de  la  parole 
humaine,  et  particulièrement  de  la  prière,  n'est  autre  que 
le  bruit  du  tonnerre. 

En  tant  qu'instrument  des  victoires  d'Indra,  X,  23,  5;  42, 
1,  la  parole,  la  prière  devient  une  arme^  que  le  dieu  aiguise 
comme  le  tranchant  du  for,  VI,  47,  10  ^,  une  flèche  que  lui 
apportent  ses  suppliants,  cf.  X,  42,  1,  et  qu'il  doit  diriger 
contre  leurs  ennemis.  De  là  les  «taureaux  »  du  vers  I,  84, 
IG,  qui  ont  «  des  flèches  dans  la  bouche  »  :  ils  ne  peuvent 
représenter  que  des  prêtres  réels,  ou  mythiques.  Au  vers  VIII, 
6,  3,  ce  sont  les  Ka/*vas  qui,  en  faisant  entendre  leurs  hymnes 
de  louange,  «  discnl  une  «rmesœur  »,  cf.  X,  8,  7;  sœur  peut- 
être  do  la  foudre  \  comme  ailleurs  les  prières  semblent  être 
dites  sœurs  des  aurores,  VII,  72,  3.  En  tout  cas,  la  foudre 
qu'Indra  aiguise  et  porte  dans  ses  mains  est,  au  vers  X,  153^ 

1.  La  vache  qui  «  invoque  »  Indra  ne  peut  être  que  la  prière.  Au  vers 
VIII,  88,  1,  1'  «  étahle  »  vers  laquelle  o;i  prie  Indra  de  se  diriger  en  écou- 
tant les  hymnes  parait  bien  être  l'étable  des  prières.  On  peut  identifier  soit 
aux  prières,  soit  aux  olTrandes,  les  vaches  dont  il  est  question  aux  vers 
I,  173,  8;  III,  31,  11;  VIII,  4,  8;  (i,  19;  32,  22;  X.  /.3,  G.  Qiand  la  vache 
•  mugit»,  I,  IT3,  3,  elle  ne  peut  guère  représenter  que  la  prière. 

2.  Cf.  I,  p.  310  et  311.  Au  vers  X,  liO,  6,  le  poète  se  vante  seulement 
d'  «  aiguiser  »  par  sa  prière  les  armes  en  même  temps  que  la  «  force  »  d'In- 
dra. Nous  verrons  aussi  Trita  frapper  le  sanglier  avec  une  prière  à  pointe 
de  fer,  X,  99,  (î. 

3.  Une  formule  analogue  est  appliquée  aux  Acvins,  II,  39,  7. 

A.  Ou  simplement  «sœur  des  dieux  »,cf.  VII,  23,  2,  cf.  VIII,  12,  31.  Cf. 
encore  «  l'arc  frère  »  qu'Agni  fait  «  brûler»,  c'est-à-dire  à  qui  il  fait  brûler 
les  ennemis,  VIII,  Cl,  4. 
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4,  expressément  appelée  un  hymne,  arka^.  La  «  foudre  »,  que 
les  «  chantres  »  mettent  dans  les  mams  d'Indra,  I,  G3,  2, 
ou  qu'ils  prennent  en  main  eux-mêmes,  II,  11,  4,  peut  donc 
représenter  la  prière,  aussi  bien  que  le  Soma^. 

Nous  avons  vu  que  le  Soma  sert  à  Indra,  non  seulement 
d'arme,  mais  encore  de  monture.  Des  figures  analogues 
expriment  l'action  de  la  prière  sur  le  dieu. 

Tout  d'abord,  Indra  est  «  mis  en  mouvement  »  par  la 
prière,  1, 3,  5  ;  III,  00, 5^,  et  reçoitpour  cette  raison  l'épithète 
hra/ima-jûla\  VII,  19,  11,  développée  dans  l'hymne  III,  34, 
où  elle  se  rencontre  au  vers  I,  dans  la  formule  équivalente 
du  vers  suivant: ...  le..,  pra  jùlim  iyarmi  vàcam.  Les  hymnes, 
les  prières,  les  désirs  des  hommes  ne  sont  pas  seulement  des 
«  messagers  »  qui  vont  trouver  Indra,  X,  47,  7,  ce  sont  des 
«  cochers  »,  I,  55,  7^  ;  VIII,  84,  1.  qui  le  conduisent,  cf.  VI, 
23,  8;  VIII,  32,  23.  Le  dieu  est  quelquefois  comparé  aune 
«  roue  S)  que  font  rouler  les  prières  ■,  IV,  31,  4,  cf.  VII, 32, 
20  et  VIII,  86,  12,  à  un  «  navire  »  que  ses  suppliants  espèrent 
attacher  «  au  joug  »  de  leur  hymne,  I,  131,  2,  ou  à  la  fois  à 
un  char^,  cf.  VI,  34,  2;  VIII,  57, 1,  qui  roule  au  gré  de  l'invo- 
cation, et  à  un  cheval,  cf.  II,  32,  3;  Val.  1,5;  2,  5,  que  diri- 
gent les  prières,  I,  52,  1.  Anvers  VII,  104,  6,  Soma  et  lui 
sont  comparés  à  deux  chevaux  que  la  prière  serre  comme 
une  sangle. 

Plus  souvent  ce  sont,  par  une  figure  moins  hardie,  les 
chevaux,  les  deux  Haris  d'Indra,  qui  sont  attelés  par  la  prière 
à  son  char.  I,  84,  3;  VII,  23,  3,  cf.  I,  180,  7;  V,  33,  2  et  3. 
Le  poète  se  vante  d'exécuter  lui-même  cette  opération,  cf. 
III,  35,  2;  50,  2,  avec  sa  prière,  I,  82,  0,  cf.  VII,  19,  0,  avec 
son  hymne  nouveau,  II,  18,  3.  De  là  l'épithète  vaco-yuj  «  at- 
telés par  la  parole  »,  donnée  aux  deux  Haris,  I,  20,  2;  VI, 
20,  9,  cf.  I,  7,  2.  Elle  no  signifie  pas  «  qui  s'attellent  d'eux- 
mêmes  sur  un  mot  de  leur  maître  »,  mais  bien  «  attelés  par 

1.  Voir  I,  p.  279,  en  note. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  2.')3. 

3.  La  même  chose    est  dite   d'Indra  ot  Agni,  IH,  12,  1,  des  Aovins,  VIII, 
9,  9;  42,  4. 

4.  Cf.  viprajùta,  autre  épithèle  d'Indra,  I,  3,  5. 

5.  Voir  plus  haut,  p.  228. 

6.  La   même  comparaison  est  appliquée  à   d'autres   dieux,  IV,  1.3;  VIII, 
64,5. 

7.  Désignées  par  le  terme  d'  «  attelages  des  hommes  ».  Voir,  p.  283. 

8.  Pùshan  est  aussi  attelé  comme  un  char  à  la  prière,  VI,  ")3,  1 .  Le  prêtre 
attelle  les  Açvins  à  son  invocation,  VI,  63,  4. 
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la  prière  *»,  comme  une  autre  épiihète  qu'ils  reçoivent  éga- 
lement, brahma-yuj,  VUI.  2.  27  ;  17.  2.  cf.  I,  177.  2;  VIII. 
1.  24.  où  le  mot  signitîant  <>  parole  »  est  remplacé  par  un 
terme  plus  précis  signifiant  <  prière  ••.  L'auteur  du  vers  III. 
135,4,  insiste  sur  le  sens  de  cette  épitbète  en  disant  :  «  J'attelle 
avec  la  prière  tes  deux  Haris  qu'attelle  la  prière,  »  cf.  YII. 
23,  3.  et  l'épithètô  iaco->jHJ  est  aussi  développée  au  vers 
VIII,  87,  9,  dans  cette  formule  :  «  Ils  attellent  avec  le  chaut 
au  char  d'Indra...  les  deux  Haris  qu'attelle  la  parole  u.  Ail- 
leurs. Mil.  45.  39.  le  prêtre  se  vante  de  u  saisir  u  et,  par 
conséquent,  de  diriger  à  son  gré  les  deux  Haris  attelés  par 
la  parole.  Au  vers  l.  61.  10.  les  prières  elles-mêmes  re- 
çoivent l'épithète  Itàriyojana-.  u  servant  à  atteler  les  Haris  w, 
rappelant  le  nom  de  tjojana,  ù  instrument  pour  atteler  ».  qui 
leur  est  donné  au  vers  VIU.  79,  3.  et  la  formule  du  vers 
l,  26,  13  :  «  Gotama,  ô  Indra,  t'a  fait  cette  prière  nouvelle, 
à  toi  le  dieu  ancien,  pour  atteler  tes  Haris.  Iiaritjojanàya.  >> 

La  figure  qui  fait  de  la  prière  «  un  cocher  u  dindra  me 
semble  combinée  avec  celle  qui  en  fait  une  arme  du  dieu 
dans  l'hymne  X,  102. 

M.  Grassmann  a  complètement  méconnu  le  caractère 
mvthique  et  le  style  intentionnellement  énigmatique  do  ce 
cuiieux  morceau.  Il  en  fait  un  «  chant  de  triomphe  après 
le  combat  ».  L'n  guerrier  nommé  Mudgala  aurait  remporté 
une  victoire  en  compagnie  de  son  épouse  Mudgalànî,  sur 
un  char  traicé  par  un  taureau.  Voilà  déjà  des  détails  assez 
inattendus.  Mais  que  dire  de  ces  traits  du  vei's  V  :  a  Ils  ont 
fait  uriner  le  taureau  au  milieu  du  combat,  »  et  du  vers  X  : 
u  On  ne  lui  donne  ni  herbe  à  manger  ni  eau  à  boire  »,  et 
«  Il  dirige  »  ?  Ce  n'est  pas  tout  encore.  Si,  au  vers  VI,  nous 
laissons  au  mot  nishpad  son  seul  sens  connu,  nous  trouve- 
rons que  les  excrànenl^  de  l'animal  attelé  au  char  *  tombent 
sur  Mudgalànî  »,  cette  femme  de  Mudgala  qui  aurait  accom- 
pagné son  époux  au  combat.  Mais  le  passage  décisif  est  le 
vers  X.  dont  nous  n'avons  encore  cité  qu'une  partie,  celle 
dont  M.  Grassmann  lui-même  n'a  pas  essayé  d'atténuer  la 

1.  J'iaterpivte  de  même  l'épithète  mnno-yuj  c  attelé  par  la  pensée  >.  appli- 
quée aux  chevaux  d'Agni,  I,  U,  6,  de  Vàvu.  IV,  48,  4,  cf.  I,  51,  !0,  des  Açrins. 
V.  75,  S,  et  au  char  de  ces  derniers  dieux,  VIII,  5,  â  (cf.  VIII,  13.  26;  IX, 
!•«,  3}.  U  est  dit  encore  du  même  char,  aux  vers  VI.  49.  5:  VII,  69.  ^,  qu'il 
est  attelé  par  la  pensée,  et  l'auteur  du  vers  VIII.  ô,  34  lui  donne  l'épithète 
mttigàtfas,  m  qui  obéit  aux  chants  ». 

i.  Si  on  admet  la  carrectioo  dont  il  a  été  déjà  question  plus  h!iat,  p.  935. 
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bizarrerie.  Ici,  nous  n'avons  pas  soulement  à  signaler  un  lan- 
gage énigmatique:  nous  trouvons  une  énigme,  formellement 
proposée  comme  telle  :  «  Qui  a  vu  cela  ?  »  Et  quel  est  le  pa- 
radoxe, faisant  le  fond  de  toute  énigme,  que  le  poète  an- 
nonce ainsi  :  «  Celui  qu'ils  attellent,  ils  le  mettent  dessus  » 
(sur  le  char)  '  ;  ils  no  lui  apportent  ni  herbe  ni  eau  ;  placé 
au-dessus  du  joug,  il  traîne  en  dirigeant  »?  Ainsi,  voilà  un 
être  qui  ne  mange,  ni  ne  boit,  et  qui  est  tout  ensemble  attelé 
au  char  et  monté  sur  ce  char,  attelage  et  cocher.  Le  para- 
doxe, d'ailleurs,  n'est  pas  nouveau  pour  nous.  }sous  avons  eu 
déjà  l'occasion  de  citer  cette  formule-,  de  la  rapprocher  d'une 
formule  analogue,  I,  164,  3  ^  et  de  l'expliquer  par  une  de 
ces  combinaisons,  chères  aux  /?ishis,  de  deux  figures  diffé- 
rentes appliquées  à  un  même  personnage  mythique.  C'est  ainsi 
encore  que^  au  vers  VI  de  notre  hymne  X,  102,  le  cocher 
d'Indra*  reçoit  l'épithète  keçin,  éveillant  l'idée  d'un  cheval 
a  à  la  longue  crinière  )>.  C'est  ainsi  enfin  que,  au  vers  YIII,  le 
taureau  qui  s'attelle  lui-même  au  joug  est  représenté  «por- 
tant l'aiguillon^  ».  Agni,  Soma,  et  les  prêtres  auxquels  Agni 
et  Soma  servent  de  modèles,  sont  tour  à  tour  des  chevaux, 
des  taureaux,  ou,  plus  généralement,  des  attelages  qui  traî- 
nent le  char  du  sacrifice'^,  et  des  cochers  qui    le  conduisent, 

1.  Cf.  V,  5C,  8;  ()Û,  2,  et  I,  iio,  4  :  183,  3;  II,  1-2,  S;  23,  3. 

2.  I,  p,  Wi. 
\\.  I,  p.  148. 

4,  C'est  sans  doute  Indra  qui  est  désigné  par  le  mot  obscur  kukanlu  :  car 
c'est  pour  Indra  que  le  taureau  est  attelé  en  même  temps  que  pour  son 
favori  MuJgala.  C'est  sans  doute  aussi  Indra  qui  est  celelire  au  vers  I\', 
et  non  le  taureau  qui  traîne  le  char.  L'épithète  i)ius/t/i(i///tdra  convient 
très  bien  à  Indra  qui  est  sahasmitius/tka,  VI,  40,  3,  et  il  n'y  aurait  pas 
dans  le  7{ig-Veda  d'autre  exemple  du  mot  bàfni  dans  le  sens  de  «  pied  de 
devant  ».  Je  fais  de  kiilam,  non  le  sujet  de  eti,  mais  le  régime  de  tvim/int  : 
ce  n'est  pas  une  «  corne  »  qui  brise,  c'est  uu  «  sommet  »  qui  est  l)risé. 
L'  «étang»  que  boit  Indra  est,  naturellement,  un  étang  céleste 

5.  Ashtrdviîi.  Il  ne  semlde  pas  que  ce  mot  puisse  signifier,  comme  le 
veut  M.  Grassmann,  «obéissant  à  l'aiguillon».  M.  Ludwig  parait  cher- 
cher dans  la  forme  ashu-âci  un  composé  de  vi  «  goûter  »  ;  mais  cette  in- 
terprétation semble  peu  satisfaisante.  Nous  devons,  dans  uu  hymne  d'un 
tour  aussi  évidemment  énigmatique,  chercher  les  paradoxes,  au  lieu  de 
les  fuir. 

G.  C'est  ce  char  qui  reçoit,  au  vers  I  de  noire  hymne,  l'épithète  mitkùkvifn 
«  fait  de  travers»  (ou  milUùkvit  «  qui  fait  de  travers  ?)  »  ],  cf.  1,162,  20, 
T.  Br.,  III,  7,  11,  0.  Indra  est  prié  d'aider  le  char  du  suppliant,  même  s'il 
est  défectueux,  c'est-à-dire  d'exaucer  son  sacrilice,  même  si  quelque  faute 
a  été  commise  dans  l'accomplissement  des  rites.  Le  vers  XII,  d'après  lequel 
Indra  triomphe,  soit  avec  un  allié  mâle,  soit  avec  un  allié  eunuque,  fait 
peut-être  allusion  à  la  même  idée.  Cf.  encore  la  •  mauvaise  roue  >  du. 
vers  XI. 
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En  combinant,  les  deux  figures,  les  poètes  védiques  en  font 
des  chevaux  ou  des  taureaux  montés  sur  le  char,  ou  des 
cochers  attelés  eux-mêmes  au  char  qu'ils  conduisent,  et  ils 
tirent  de  cette  combinaison  une  énigme  qu'ils  proposent 
comme  une  merveille  à  expliquer  :  «  Qui  a  vu  cela?  «  Ici, 
l'animal  dont  il  s'agit,  puisqu'il  ne  mange  ni  ne  boit,  doit 
représenter  Soma.  Le  trait  du  vers  VIII,  d'après  lequel  cet 
tt  époux  des  vaches  »  (vers  VII)  «  a  pris  des  forces  en  voyant 
les  vaches»,  convient  aussi  très  bien  au  breuvage  sacré: 
on  se  rappelle  les  nombreuses  formules  concernant  les  rap^ 
ports  de  Soma  avec  les  vaches.  Dans  le  même  vers,  les 
épithètes  kapardui^  cf.  VI,  55,  2,  etashtrdriii,-,  cf.  VI, 
53,  9,  et  58,  2,  données  au  taureau  qui  s'attelle  lui-même, 
font  songer  à  Pùshan,  dont  nous  constaterons  plus  tard 
l'identification  à  Soma.  Enfin,  l'étroite  relation  du  breuvage 
sacré  avec  la  prière  explique  celle  que  notre  hymne  établit 
entre  le  taureau  et  Mudgalùnî. 

C'est  en  effet  cette  Mudgalùnî  qui  me  parait  y  représenter 
la  prière.  Déjà  dans  l'hymne  X,  86,  nous  avons  cru  recon- 
naître la  prière  dans  le  personnage  d'Indrà/zi,  qui  recevait, 
outre  ce  nom,  celui  de  Vrishàkapâyî^.  Epouse  d'Indra,  elle 
était  aussi  l'épouse  de  l'ami  d'Indra,  du  sacrificateur  Vrishà- 
kapi  représentant  Soma.  Or,  le  Mudgala  de  l'hymne  X,  102* 
a  tout  l'air  de  n'être  qu'une  doublure  de  Vrishàkapi.  Son 
nom,  probablement  identique  au  mot  mudgara  «  marteau  », 
désignerait  le  Soma  comme  arme  d'Indra,  on  sorte  que,  au 
vers  IX,  le  Soma  serait  représenté  trois  fois  :  par  le  taureau 
dont  il  a  été  question  tout  à  l'heure,  par  la  massue  «  com- 
pagnon de  ce  taureau  »,  et  par  Mudgala  lui-même  qui,  avec 
cette  massue,  a  conquis  dans  le  combat  des  milliers  de  va- 
ches :  les  trois  figures,  au  lieu  d'être  réunies  dans  une  com- 
binaison monstrueuse,  auraient  là  donné  naissance  à  trois 
êtres  ou  objets  distincts,  quoique  représentant  un  seul  et 
même  être  mythique.  Mudgalânî  serait  donc  elle-même  une 
doublure  do  Vrishàkapàyî  et  représenterait,  comme  elle,  la 

î.  Celle  épithète  ne  saurait,  en  tout  cas,  convenir  à  un  taureau  réel.  Le 
kapardin  est  nécessairement  un  prêtre  portant  la  tresse  de  cheveux  nommée 
kaparda,  cf.  VIT.  83,  8,  ou  une  divinité  liturgique,  ayant  comme  telle  les 
attributs  des  prêtres. 

2.  Voir  ci-dessus,  p.  281,  note  ,'). 

3.  Voir  ci-dessus,  p.  271   et  noie  2. 

4.  Il  ligure  encore  dans  l'Atharva-VeJa,  IV,  29,  6,  comme  un  favori  d'In- 
dra et  de  Varuna. 
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prière  à  Indra  dans  son  union  avec  Soma.  Or  c'est,  selon 
toute  vraisemblance,  cette  même  Mudgalùnî  qui  est  appelée 
au  vers  II  «  le  trait  d'Indra,  indra-senâ^  »,  en  même  temps 
qu'elle  y  figure  comme  «  cocher  »,  cf.  vers  11.  C'est  la  com- 
binaison que  nous  avions  annoncée.  L'  «  abandonnée  »  qui  a 
trouvé  un  époux,  au  vers  11,  est  sans  doute  encore  Mudga- 
lânî,  la  prière  épousée  par  Indra  -.  Mais  le  détail  étrange 
que  nous  avons  relevé  au  vers  VI  me  paraît  impliquer  encore 
une  quatrième  figure  pour  la  prière.  Les  a  excréments  »  du 
taureau  attelé  et  courant  avec  le  char,  de  ce  taureau  que 
nous  avons  vu  aussi  «  uriner  ■'  »  au  milieu  du  combat,  tom- 
bent sur  Mudgalânî  :  le  poète,  ou  plutôt  le  faiseur  d'énigmes, 
veut  sans  doute  donner  à  entendre,  parce  trait  bizarre,  que 
Mudgalânî  est  placée  au-dessous  du  taureau,  c'est-à-dire, 
d'une  part,  comme  au  vers  X,  que  le  taureau  attelé  est  en 
même  temps  sur  le  char  où  il  fait  fonction  de  cocher  (et  en 
effet  le  keçin,  cocher  d'Indra  dans  le  même  passage,  doit  être 
notre  taureau,  gratifié  d'une  épithète  du  cheval  ^  par  une 
nouvelle  combinaison  d'images)  ;  d'autre  part,  que  la  prière 
ost  descendue  du  rôle  de  cocher  à  celui  d'attelage  d'Indra. 
Ainsi  que  Soma,  en  effet,  les  prières  ne  sont  pas  toujours 
considérées  comme  dirigeant  le  char  et  les  chevaux  d'Indra. 
Elles  sont  souvent  confondues  avec  le  char  ou  l'attelage 
même.  Le  poète  envoie  l'hymne  à  Indra  ^  comme  un  char,  I, 
Gl,  4;  il  est  l'artisan  qui  le  lui  «  charpente  '^y),  ihid.,  V,  29, 
15,  cf.  II,  20,  1.  C'est  ainsi  qu'autrefois  les  /ly us  ont  fabriqué 
pour  lui  comme  un  char  la  prière  qu'on  lui  adresse  encore, 

I,  130,  6,  que  les  Anus,  en  le  célébrant  dans  leurs  hymnes, 
ont  fabriqué  un  char  pour  son  cheval,  V,  31,  4.  «Nous 
avons  »,  dit  l'auteur  du  vers  IV,  IG,  20,  «  comme  les  Bhrigus, 

i.  Remarquez  que  l'arme  d'Iiulra,  Senà,  est  devenue  son  épouse  comme  la 
prière,  Ait-Br.  III,  22,  et  a  été  identifiée  à  Indrà?iî,  T.  S.   II,  2.  8,  [. 

2.  Au  vers  II,  il  est  aussi  question  du  vêtement  de  Mudg-alàni,  rappelant 
les  parures  que  prend  la  prière  pour  plaire  à  son  époux  Indra.  Voir  p.  2G8. 

3.  A  moins  qu'il  ne  s'agisse  là  du  nuage,  cf.  I,  64,  6  et  V,  83,  6.  Si  le 
taureau  est  toujours  Soma,  son  «  urine  »  peut  représenter,  avec  la  pluie, 
tous  les  dons  qu'il  «  répand  »  sur  la  terre.  La  suite  du  vers  contirme  cette 
interprétation  :  c'est  «  par  lui  >>  que  Mudgala  a  conquis  des  milliers  de 
vaches. 

'(.  Voir  ci-dessus,  p.2.Sl, 

5.  Et  à  Agni,  I,  94,4. 

6.  On  «charpente  »  aussi  des  prières  comme  des  chars  pour  Agni,    V,  2, 

II,  pour  les  Açvins,  V,  73,  10,  et  le  char  de  ces  divinités  paraît  être  iden- 
tifié avec  l'hymne  au  vers  V,  74,  8,  cf.  III,  58,  5.  La  prière  est  encore  com- 
parée à  un  char  au  vers  VII,  34,  1,  cf.  X,  119,  5.  On  invite  Agni  à  s'at- 
teler lui-même  à  la  prière  comme  à  un  char,  X,  4,  6. 
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fait  de  la  prière  un  char  pour  Indra  '  ».  C'est  par  allusion 
à  la  même  figure  qu'on  dit  «charpenter  des  prières  pour 
Indra'  »,  VI,  32,  1  ^  Ailleurs,  la  figure  du  navire  remplace 
celle  du  char  ;  le  poète  envoie  à  Indra  et  Agni  son  hymne 
comme  une  barque  pour  passer  une  rivière,  X,  116,9. 

D'autre  part,  l'h^-mne  est  comparé  à  un  cheval  que  le  prê- 
tre rond  pour  lui  poli  et  luisant  (littéralement,  oint)  «.  avec 
la  cuiller  »,  c'e.st-à-dire  avec  l'offrande  qui  l'accompagne, 
I,  61,  5.  La  même  comparaison  est  impliquée  dans  les  pas- 
sages qui  nous  montrent  la  prière  «.  caracolant  »  en  sortant 
du  cœur,  III,  39,  I  ',  cf.  X,  47,  7,  le  prêtre  envoyant  à 
Indra  une  prière  «  attelée  par  l'esprit  »,  YIII,  13,  26.  cf. 
IX,  lOU,  .'»  et  IV,  23,  5,  lea  prêtres  invoquant  Indra  pour 
qu'il  attelle  les  prières  qui  les  sauvent,  VII,  27,  I.  Les  che- 
vaux qui,  selon  l'étrange  expression  du  vers  V,  31,  9,  doi- 
vent «  traîner  »  Indra  et  Kutsa  «  par  l'oreille*'  »,  ne  peuvent 
représenter  aussi  que  la  prière  '^,  comme  la  roue  de  char 
que  les  prêtres  tournent  (fabriquent)  «  à  l'oreille  d'Indra  », 
cf.  VIII,  86,  12,  Les  deux  Haris  d'Indra,  que  nous  avons  déjà 
vus  identifiés  aux  Somas,  le  sont  également  aux  prières  ". 
C'est  «  avec  la  pensée  »  que  les  /fibhus  ^  ont  fait  les  deux 
Haris  •',  III,  60,  2,   qui  sont  attelés  par  la  parole,  I,  20,  2, 

1.  Le  nom  d'Indra  est  remplacé  par  celui  des  Acvins  dans  une  formule 
semblable  au  vers  X,  39,  14. 

2.  Et  pour  d'autres  dieux,  cf.  II,  3.;,  2;  III,  38,  1. 

|{.  Et  qu'on  prie  Agni  de  u  prêter  attention  à  celui  qui  a  un  bon  char  », 
III,  14,  7,  qu'on  attribue  aux  Acvins  un  char  «  éloquent  »  I,  112,  2  (cf.  le 
navire  éloquent,  II,  IG,  7,  et  le  navire  des  prières,  I,  46,  7,\  et  d'Agni 
qu'il  «  attelle  »  l'hommage  et  qu'il  lo  a  traîne  »,  I,  65,  1. 

4.  Dans  le  même  passage,  elle  est  considérée  comme  l'épouse  il'Indra; 
mais  ces  combinaisons  de  figures  disparates  sont  très  fréquentes. 

5.  Littéralement  «à  l'oreille  ».  Mais  le  locatif  peut  ici  indiquer  la  «  par- 
tie »,  à  moins  que  le  poète  ait  simphnuent  combiné  les  idées  de  «  traîner  » 
et  «  parler  à    l'oreille  »,  cl.  VI,  48,  IC. 

(i.  C'est  encore  en  ce  sens  qu'on  dit  d'Agni  qu'il  aide  à  atteler  les  j)rières. 
I,  18,  7,  cf.  X,  13,  1,  ou  qu'il  attelle  les  chevaux  qui  «  appellent  »  le  mieux 
les  dieux,  VIII,  04,  I,  qu'il  est  le  «  conducteur  »  {yauivi,  cf.  I,  1G2,  19;  X 
22,  5),  des  prières,  III,  3,  8,  ainsi  que  Hrahnuuiaspali,  II,  23,  19.  Au  versX, 
14,  4,  est  exprimé  le  vœu  que  les  formules  «  traînent  »  Yama  sur  le  lieu  du 
sacrifice.  Le  char  des  Acvins  est  traîné  par  la  prière,  X,  40,  1. 

7.  Cependant,  au  vers  I,  54,  3,  les  Haris  semblent  opposés,  en  qualité  de 
chevaux  célestes  au  char  de  l'hjinne  chanté  en  l'honneur  d'Indra,  char  qui' 
est  placé  «  devant  eux  »  et  non  derrière,  [.arce  que  c'est  la  prière  qui  «  agit  » 
sur  les  Haris,  et  non  les  Haris  sur  la  prière.  Ce  serait  là  un  de  ces  iwira- 
doxes  auxquels  se  plaisent  les  /{ishis. 

8.  Voir  plus  bas,  troisième  partie. 

9.  Ils  ont  fait  aussi  un  char  »  de  leur  pensée  »,  mnnasas  pari,  IV,  36,  2. 
La  même  chose  est  dite  du  kumiirn  du  vers  X,  13;),  3,  et  le  char  de  celui-ci 
(i  part  de  chez  les  prêtres  »,  ilnd,  4. 
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Le  vers  IV,  33,  10  paraît  plus  explicite  :  «  Les  /?ibhus, 
avec  leur  sagesse,  ont  fait  de  leurs  hymnes  deux  Haris  pour 
Indra.  »  Si  l'on  garde  quelque  doute  sur  la  construction  à 
adopter  pour  l'interprétation  de  ce  dernier  passage,  on  n'en 
peut  conserver,  selon  moi,  sur  celle  du  vers  II,  18,  7  : 
«  Accours  à  mes  prières,  ô  Indra  ;  prends-les  toutes  ^pour 
tes  deux  Naris  (et  at(aclie-lcs)  au  joug  de  ton  char.  »  L'hymne 
II,  18,  serait  d'ailleurs  à  citer  en  entier.  Il  débute  par  le 
vers  déjà  relevé  -  où  le  sacrifice  est  représenté  comme  un 
char  attelé  dès  le  matin.  C'est  au  vers  III  que  se  rencontre  la 
formule  également  citée  où  le  poète  souhaite  d'atteler  les 
deux  Haris  au  char  d'Indra  avec  son  hymne  nouveau.  Nous 
y  trouvons  aussi  les  traces  d'une  préoccupation  ordi- 
naire chez  les  sacrificateurs  :  «  Que  d'autres  prêtres,  que 
d'autres  sacrifiants  ne  te  retiennent  pas  !  »  C'est  cette  préoc- 
cupation qui  explique  les  vers  suivants  où  Indra  est  invité  à 
se  rendre  au  sacrifice,  traîné  par  2,  par  4,  par  6,  par  8,  par 
10,  par  20,  30,  40,  50,  60,  70,  80,  90,  100  chevaux.  Cette 
gradation  est  une  surenchère.  C'est  le  poète  qui  augmente 
successivement  le  nombre  des  chevaux  du  dieu,  parce  que 
ces  chevaux,  que  tout  à  l'heure  il  se  flattait  seulement  d'atteler 
avec  son  hymne,  sont  maintenant  identifiés  aux  prières  elles- 
mêmes.  On  connaît  déjà  la  conclusion  :  «  Prends  toutes  mes 
prières  pour  tes  deux  Haris,  et  attache-les  au  joug  de  ton 
char.  »  Et  l'auteur  ajoute  encore,  pour  ne  nous  laisser  aucun 
doute  sur  sa  pensée  :  «  Car  tu  es  ^  appelé  en  beaucoup  de 
lieux  ;  mais  que  notre  libation,  ô  héros  !  soit  celle  que  tu 
goûtes  !  »  Peut-être  faut-il  encore  interpréter  de  même  d'au- 
tres passages  qui  invitent  aussi  Indra  à  venir,  traîné  par 
des  dizaines,  des  centaines,  des  milliers  de  chevaux,  IV.  29, 
4  ;  VI,  47,  18;  VHI,  I,  9.  Citons  encore  le  vers  III,  45,  2, 
d'après  lequel  Indra  monte  sur  son  char  «  à  l'appel  de  ses 
deux  Haris ^  ».  On  comprend  maintenant  ce  que  nous  avions 

1.  Je  rapporte  viçvà,  comme  pluriel  neutre,  aux  prières,  hrahmn.  \}n  duel 
(le  viçva  serait  bien  étrange.  Mais  le  meilleur  argument  en  faveur  de  mon 
interprétation  est^  ce  me  semijle,  le  jour  qu'elle  jette  sur  Thymne  entier. 
Voir  la  suite. 

•i.  Plus  haut,  p.   239. 

3.  Littéralement  «  tu  dois  »  et,  par  consé(]uent,  «  tu'  peux  être  appelé  ». 

A.  La  variante  deS.  V.  II,  3,  J.I'i,  2,  compare  à  11.  V.,  VIll,  80,  12, 
confirme  l'assimilation  des  expressions  ahinsvare  (oxyton)  et  abidsvarù  (pa- 
roxyton .  Dans  l'énigme  du  vers  X,  H7,  8,  le  mot  ahhisvare  a  encore  le 
même  sens.  «  Celui  qui  a  quatre  pieds  va  à  l'appel  de  celui  qui  n'a  que  deux 
pieds  nj  c'est-à-dire  «  la  béte  obéit  à  l'homme  », 
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annoncé  en  traitant  de  l'identification  des  chevaux  d'Indra 
aux  Somas,  à  savoir  que  Tattelage  liturgique  du  dieu,  quand 
il  n'est  pas  autrement  désigné,  peut  représenter  la  prière 
aussi  bien  que  le  breuvage  sacré. 

Le  nom  qui  désigne  le  plus  souvent  les  prières,  entant 
qu'elles  sont  considérées  comme  les  attelages  du  dieu,  est  le 
mot  niyiil,  et  l'emploi  métaphorique  de  ce  mot  est  si  fréquent 
que  les  lexicographes  lui  donnent  deux  sens,  celui  d'  «  atte- 
lage »  et  celui  do  «  prière  ».  P]n  réalité^  il  n'a  que  le  premier 
sens,  et  n'est  appliqué  aux  prières  qu'en  vertu  de  la  figure 
même  que  nous  étudions  \  Cette  observation  faite,  il  suffit 
de  renvoyer  aux  lexiques  pour  l'énumération  des  passages  où 
les  prières  sont  ainsi  nommées  '\  Nous  nous  contenterons 
de  citer  les  plus  curieux.  Au  vers  VI,  47,  14,  le  terme  méta- 
phorique niijut  est  joint  aux  termes  propres  </?>  et  brahmaii, 
pour  désigner  les  prières  qui  courent^  vers  Indra  comme  des 
flots  qui  suivent  leur  pente.  Ailleurs,  III,  35,  I,  c'est  Indra 
qui  est  prié  de  venir  «  vers  les  attelages  ».  On  souhaite  que 
les  attelages  des  hommes  le  fassent  rouler  lui-même  comme 
une  roue,  IV,  31,  4.  Enfin,  la  figure  qui  assimile  les  prières  à 
des  attelages  est  si  familière  aux  /ïishis,  que,  par  un  procédé 
de  style  auquel  j'ai  doTiné  le  nom  de  «  comparaison  retour- 
née S),  on  demande  à  Indra  d'  «  atteler  •*  ses  attelages  comme 
des  prières  »,  VI,  35,  3. 

Il  faut  expliquer  dans  le  même  ordre  d'idées  les  épithètes 
uklha-vâlias,  VIII,  85,  11  ;  X.  104,  2,  gir-vàhas,  I,  30,  5;  61, 
4;  139,  6;  VI,  21,  2;  24,  G;  VIII,  2,  30;  85.  10.  bruhma- 
vdhas,  I,  101,  9;  111,  41,  3;  V,  34,  1;  39,  5;  VI,  21,  G;  45, 
4;  7  et  19,  sloma-vâhas^  VI,  23,  4,  données  à  Indra '^ .  Le 
second  terme  de   ces  composés,  vd/iaa,  ne  signifie  ni    a  of- 

1  C'est  ce  que  leconnait  M.  Grassmann.  Il  faut  seulement  ajouter  que  les 
prières  ne  sont  pas  seulement  des  attelages  qui  vont  trouver  le  dieu,  mais 
qu'elles  le  conduisent  au  sacrifice  ou  au  combat.  Voir  ci-dessous. 

2.  11  va  sans  dire  que  le  même  mot  peut  désigner  les  Somas,  qui  jouent, 
comme  les  prières,  le  rôle  de  chevaux  d'Indra.  Même  observation  sur  le 
mol  prnijuj,  désignant  au  vers  X,  OC,  \±,  les  «  attelages  des  hommes»  (jui 
doivent  traîner  Indra. 

3.  Les  mêmes  attelages  «  poursuivent  n  les  Acvins,  VII,  7:2,  1.  C'est  ainsi 
que  les  «chants  »,  qualifiés  de  llaris,    poursuivent  Agni,  VII,  5,  b. 

.'i.  Mémoires  de  In  Socii'-ti;  de  lintjuisiigiw,  IV,  p.  <J8  et  00. 

il.  Sur  l'emploi  de  la  racine  //u,  avec  ou  sans?//,  pour  éveiller  l'idée  qui  est 
exprimée  par  le  mot  7iiuut,  cf.   VIII,  .'i,  13  et  10,  33  (voir  I,  p.  VI,  en  note). 

l).  Kt  à  Agni,  I,  Ml,  8,  à  Indra  et  Agni,  VI,  59,  10.  Cf.  encore  l'epithète 
yajna-vnhns,  donnée  à  Indra,  Mil,  \±,  20,  à  Indra  et  Vàju,  IV,  47,  'i,  iiu.x 
Açvins,  1,  15,  11,  aux  Maruts,  I,  80,  2, 
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fraude  »,  comme  l'entendent  MM.  Roth  et  Grassmann,  ni  di- 
rectement «  hymne  de  louange  »,  comme  le  veut  le  Nirukta, 
mais  bien  «  attelage  '  ».  Les  composés  signifient  donc  «  qui 
a  pour  attelage  l'hymne,  le  chant,  la  prière  ».  Cette  inter- 
prétation me  paraît  mise  hors  de  doute  par  les  rapproche- 
ments suivants.  D'une  part,  on  trouve  à  côté  des  composés 
déjà  cités  le  composé  sindhu-vàhas ,  appliqué  aux  Açvins,  V, 
75,  2,  et  dont  le  premier  terme  signifie  «  rivières  ».  De  l'au- 
tre, nous  voyons  le  superlatif  vdhistha  «  qui  traîne  »  ou  «  qui 
charrie  le  mieux  »  appliqué  tour  à  tour  au  char  des  iRibhus, 
Vil,  37,  1,  ou  des  Açvins,  VIll,  2G,  4,  à  l'hymne  considéré 
comme  un  char  ou  un  attelage  qui  doit  charrier  ou  traîner 
soit  Indra^  VI,  45,  30,  soit  Agni,  V,  25,  7,  soit  les  Açvins, 
VIII,  5,  18  ;  26,  16,  enfin  à  la  «  rivière  »  qui  porte  les  Aç- 
vins, ibid.  18.  J'en  conclus  que,  dans  le  composé  sindhu-vàJias, 
la  rivière  qui  porte  ces  mêmes  dieux  est  appelée  leur  atte- 
lage et  que,  dans  les  autres  composés  àevàhas^,  la  même 
figure  est  appliquée  aux  prières,  ou,  plus  généralement,  aux 
éléments  du  culte.  Ces  composés  sont  aussi  des  épithètes  des 
prêtres,  I,  5,  1  ;  IV,  32,  12;  VIII,  12,  13;  88,  1,  qui  font 
de  leurs  prières  un  attelage  pour  Indra,  et  au  vers  VIII, 
4,  2,  on  dit  en  même  temps  de  ces  prêtres  qu'ils  «  amènent» 
Indra  «  avec  leurs  prières  ».  Les  auteurs  des  vers  I,  139,  6  ; 
VI,  59,  10,  insistent  également  sur  le  sens  des  composés  gh'- 
vdhas,  iiklha-vàhas  appliqués  à  Indra,  à  Indra  et  Agni,  en  ex- 
primant le  vœu  que  ces  dieux  descendent  «  par  l'effet  des 
prières  ».  Au  versl,  101,  9,  l'épithète  brahma-ràhas  est  rap- 
prochée de  niyulvanl  «  qui  a  un  attelage  »  et  semble  la  pré- 
ciser. Ailleurs,  ce  sont  les  prêtres  eux-mêmes  qui  sont  com- 
parés à  des  chevaux,  VI,  24,  6,  en  même  temps  qu'Indra  reçoit 
l'épithète  gir-vàhas  «  qui  a  pour  attelageles  prières  »,  ou  bien 
lafigureduchar  et  celle del'attelage  sont  combinées  dans  cette 
formule,  I,  61,  4  ;  «  Je  t'envoie  cet  éloge  comme  un  charron 
enverrait  un  char,  —  et  des  chants,  à  toi  qui  as  pour  attelage  les 

1.  Je  préfère  maintenant  ce  sens  à  celui  Je  «  cluar  »  auquel  je  m'étais  pré- 
cédemment arrêté  {Mémoires  de  In  Société  de  linguistique,  IV,  104,  et  note  (i) 
surtout  à  cause  du  vers  IV,  44,  1,  où  l'épithète  girvàhas  est  donnée  au  char 
des  Açvins,  et  à  cause  des  composés  viprn-vàlias  et  itri-và/ms,  dont  l'un,  pos- 
sessif, est  appliqué  aux  Açvins,  V,  74,  7,  <i  qui  ont  pour  attelages  les  prê- 
tres »  (cf.  I,  147),  et  l'autre,  simple  composé  de  dépendance,  est  appliqué 
aux  chevaux  d'Indra  eux-mêmes,  I,  6,  2,  «  qui  sont  l'attelage  du  héros  ». 

2.  Y  compv\s  i/ajita-vô/t(is,  III,  8,  3;  24,  I.  iMtons  encore  le  comjiosé 
mrikih-vùhas  dans  le  j)assage  obscur  V,  18,  2  :  on  en  peut  au  moins  rap- 
procher le  vers  VII,  37,  1,  où  l'épithète  nna-ikta  est  appliquée  à  un  char. 
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chants.  »  Le  mot  vd/ias  est  aussi  employé  en  dehors  des  com- 
posés. Le  và/ias  avec  lequel  le  mortel  pieux  «  atteint  »  les  biens 
qu'il  désire,  111,  11,7,  est  évidemment  le  m/ms  de  la  loi,  c'est- 
ù-dirc  du  sacrifice,  VIII,  G,  2.  Il  ne  diffère  pas' du  vâ/ias  que 
lesKuçikas  ont  fait  pour  Indra  «  avec  leurs  prières  »,  III,  30, 
20,  c'est-à-dire  des  prières  elles-mêmes.  On  dit  en  célébrant 
Indra  «  Puissions-nous  faire  un  vdhas  qui  lui  plaise  !  » 
m,  53,  3,  comme  on  dit  :  «  Puisse  notre  hymne  être  celui 
qui  le  traîne  le  mieux  !  vdhistha,  »  VI, 45,  30.  Enfin,  l'auteur 
du  vers  X,  29,  3  se  demande  comment  sa  prière  pourra  être 
un  vâ/ias  qui  le  fasse  descendre.  Dans  tous  ces  passages,  le 
mot  vdhas  exprime  la  même  idée  qui  est  exprimée  au  vers 
VII,  24,  5  par  l'infinitif  vd/ie,  de  la  même  racine  vah  :  «  Cet 
hymne  a  été  attaché  au  joug  comme  un  cheval  pour  traîner 
le  puissant  Indra  '.  » 

Il  nous  reste  à  citer  la  curieuse  formule,  déjà  annoncée 
plus  haut- ,  où  la  figure  qui  fait  de  la  prière  un  char  ou  un 
attelage  d'Indra  est  combinée  avec  celle  qui  en  fait  une 
épouse  du  dieu.  L'hymne  X,  32,  à  Indra,  où  elle  se  rencontre, 
renferme  plusieurs  énigmes,  et  le  vers  III,  à  lui  seul,  en  con- 
tient deux  dont  la  seconde  seulement  doit  nous  occuper  ici. 
«  Ceci  »,  dit  d'abord  le  poète,  «me  semble  la  merveille  des  mer- 
veilles, que  le  fils  connaisse  la  naissance  de  ses  parents  ».  Sa 
pensée  est  évidemment  que  pour  «  connaître  la  naissance  »  de 
ses  parents,  il  faut  que  le  fils  y  ait  assisté,  c'est-à-dire  qu'il 
soit  né  avant  eux.  C'est  là  un  de  ces  paradoxes  qui  nous 
sont  familiers.  Il  rappelle  le  mâle,  Agni  ou  Soma,  à  la  fois 
fils  et  père  des  deux  mondes^.  Nous  ne  le  relevons  que 
comme  une  sorte  d'introduction  au  paradoxe  suivant  :  «  La 
femme  emmène  son  époux  avec  des  chants  ;  c'est  pour  le 
mari  que  le  beau  cortège  nuptial  est  préparé.  »  Pour  bien 
comprendre  cette  formule,  il  faut  songer  que  le  verbe  vahali 
etlo  substantif  vahaluh  désignent  l'acte  du  mari  emmenant 
sa  nouvelle  épouse.  Ici,  c'est,  au  contraire,  la  nouvelle  épouse 
(|ui  emmène  son  mari.  La  traduction  latine  exacte  serait: 
Uxor  ducil  mariluni.  Et  quel  est  ce  mariage   à   rebours  ? 

1 .  11  se  pourrait  bien  que  le  mot  oha  eût  la  même  étymologie  et  le  même 
sens  (jue  và/uis.  On  envoie  les  i)rières  comme  o/ia  à  Imlra,  I,  61,  1,  et  l'épi- 
thèle  oltn-hrnlt))i(ni,  a|)i)liquée  aux  prêtres,  X,  71,  8,  rappelle  r<'pithète  brahma- 
vn/tas  :  ce  sérail  i;r:ice  à  cet  aUelai;e  ou  à  ce  cliar  de  la  |irière  que  les  prolres 
ainsi  qualifiés  lievanceiaient  tous  les  autres. 

'J.   V.  169. 

3.   Plus  haut,  )).  5  et  2-2. 
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Nous  avons  donné  d'avance  le  mot  de  réuigme.  Le  paradoxe 
résulte  de  la  combinaison  de  deux  figures  distinctes,  la  prière- 
épouse  etla  prière-char  ouattelagc  d'Indra.  Cette  combinaison 
est  favoriséepar  unjeu  demots  sur  vahali,  dont  le  sens  propre 
est  vehit,  et  sur  la  signification  étymologique  de  vahatuh. 
Cette  interprétation  qui  me  paraît  avoir  pour  elle,  non  pas  des 
vraisemblances  plus  ou  moins  grandes,  mais  l'évidence  même', 
pourra  servir  de  confirmation  aux  interprétations  analogues 
qui  ont  été  proposées  pour  Indrânî  et  pour  Mudgalânî, 

Quand  les  prières  attellent  les  chevaux  d'Indra,  ou  quand 
elles  jouent  elles-mêmes  le  rôle  de  chars  ou  d'attelages, 
ce  n'est  pas  seulement  pour  amener  le  dieu  au  sacrifice"", 
I,  82,  6  ;  177,  2;  II,  18  (en  entier);  III,  35,  2;  IV,  31,  4; 
YIII,  2,  27;  17,  2,  etpassim,  c'est  aussi  pour  le  conduire  au 
combat,  pour  lui  faire  conquérir  des  richesses,  I,  130,  6,  pour 
le  rendre  triomphant,  lui  et  son  protégé.  C'est  ce  que  nous 
avons  vu  dans  le  mythe  de  Mudgalânî,  à  la  fois  cocher,  ca- 
vale et  arme  d'Indra.  Au  vers  VI,  20,  9,  les  chevaux  d'Itidra 
«  attelés  par  la  parole  »  le  conduisent,  armé  de  la  foudre, 
contre  ses  ennemis.  Citons  encore  le  vers  VII,  27,  I,  dans 
lequel  on  demande  à  Indra  de  prendre  pour  attelages  les 
prières  «  qui  sauvent  »,  VII,  27,  1.  Lc3  hommes  eux-mêmes 
comptent  sur  leurs  prières  comme  sur  des  cavales  avec  les- 
quelles ils  pourront,  en  compagnie  d'Indra,  conquérir  tous  les 
biens,  VI,  45,  12  '\  »  Au  vers  VIII,  3,  15,  les  chants  adressés 
à  Indra  sont  comparés  à  des  chars  toujours  victorieux. 

1.  Ajoutons  encore  que  le  vers  1  dont  M.  Grassmann  méconnaît,  la 
liaison  avec  le  vers  3  (en  rejetant  ce  vers  3  comme  interpolé)  renferme 
une  figure  appartenant  au  même  ordre  d'idées  :  les  chevaux  d'Indra  viennent 
avec  des  paranymphes,  varuih  (oxyton),  trouver  d'autres  paranymphes, 
varan,  que  le  participe  aôJii  prasidatah  désigne  comme  des  prêtres  occupes 
au  sacrifice,  cf.  IV,  1,  1  3.  C'est  qu'il  y  a  un  double  mariage,  celui  du  dieu 
avec  la  prière,  et  celui  des  hommes  avec  les  faveurs  du  dieu  (voir  plus 
haut,  p.  231,  note  2).  On  prie  en  même  temps  Iiidra  de  goûter  deux  choses,  dont 
une  seule  est  nommée  :  ie  breuvage  sacré.  L'autre  est  évidemment  la 
prière  à  laquelle  il  va  s'unir.  C'est  encore  ce  dernier  mariage  qu'  «  ensei- 
gnent »  les  vaches,  c'est-à-dire  toujours  les  prières  (vers  4). 

2.  Au  vers  X,  114,  6,  le  sacrifice  lui-même  est  le  char  qu'on  fait  rouler  au 
moyen  de  la  vie  et  du  sàman,  c'est-à-dire  de  la  prière  récitée  et  de  la  prière 
chantée,  considérées  sans  doute  comme  deux  chevaux  (ou  comme  deux  roues  ?) 

3.  L'auteur  du  vers  VIII,  li),  33  se  vante,  en  honorant  Agni,  «d'atteler 
les  richesses  des  hommes  comme  ses  hymnes  »,  c'est-à-dire  de  les  conduire 
où  il  veut,  comme  ses  hymnes  eux-mêmes.  (Voir  sur  ce  passage  I,  p.  VII,  en 
note.)  Au  vers  X,  101,  2,  le  «  navire  »  fait  par  les  prêtres,  ([ui  «  avec  ses  rames 
fait  traverser  »  les  dangers,  j)arait  être  aussi  la  prière.  Les  incantations  des 
impies  ont  pu  être,  dans  le  même  ordre  d'idées,  appelées  des  chevaux  mal 
attelés,  X,  4'i,  7. 

BiiKGAio>iE,  Ui  Ikli'jion  vddu/tic,  II.  19  ' 
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Après  les  formules  et  les  mythes  qui  font  de  la  prière  une 
arme  entre  les  mains  dlndra  ou  un  attelage  qui  le  porte,  on 
pourrait  citer  encore  un  grand  nombre  de  passages  qui  lui 
rapportent  plus  ou  moins  directement  l'honneur  des  victoires 
qu'elle  fait  gagner  au  dieu  guerrier,  ou  aux  hommes,  ses 
alliés.  Contentons-nous  d'en  signaler  quelques-uns  comme 
exemples.  Les  suppliants  d'Indra  espèrent  vaincre  par  la  ne, 
c'est-à-dire  par  le  vers  de  l'hymne  sacré,  ceux  qui  ne  récitent 
pas  de  rie,  X,  105,  8,  et  ils  lui  demandent  de  rendre  le 
chantre  vainqueur,  I,  102,  9.  Ce  sont  en  effet  les  invoca- 
tions, aussi  bien  que  les  offrandes  qu'on  lui  adresse,  qui 
assurent  la  victoire,  Val.  5,  7,  cf.  6.  La  prière  que  Viçvâ- 
mitra  adresse  à  Indra  protège  la  race  des  Bharatas,  III,  53, 
12.  D'après  le  vers  2  de  l'hymne  X,  138  à  Indra,  c'est  le 
chant  conforme  à  la  loi  qui  a  fait  briller  le  soleil.  On  dit  au 
même  dieu,  X,  112,  8  :  «  Tu  as  ouvert  la  montagne,  tu  as 
fait  que  la  prière  a  aisément  trouvé  la  vache.  »  Nous  verrons 
que  le  chant  des  Maruts  en  son  honneur  reçoit  l'épithète 
vrilrahatilama  «grand  tueur  de  Vritras»,  et  que  c'est  par 
lui  que  ces  dieux  ont  fait  apparaître  la  lumière,  VIII,  78,  1. 
C'est  sans  doute  aussi  comme  représentant  la  prière  que 
Sarasvatî  S  reçoit,  au  vers  VI,  61^  7,  l'épithète  vritra-g/mî 
((meurtrière  des  Vritras  ».  Beaucoup  de  formules  analogues 
sont  réservées  pour  l'étude  que  nous  consacrerons  à  chacun 
des  prêtres  ou  des  groupes  de  prêtres  mythiques  d'Indra. 

Ce  qui  prouve  bien  que  les  ^ishis  attribuent  une  puissance 
propre  à  la  prière,  c'est  qu'ils  la  demandent  à  Indra  en 
môme  temps  que  la  richesse,  VIII,  6,  9,  cf.  4,  6  et  VI,  34, 
1  -,  comme  une  sorte  de  moyen  magique  d'acquérir  tous 
les  biens  ^.  L'auteur  du  vers  X,  47,  3,  demande  pareillement 
à  Indra  une  richesse  composée  de  bonnes  prières  et  de  /îishis 
illustres  ',  cf.  4  et  5. 

Le  Soma  qui  enivre  Indra  est  devenu  un  allié  du  dieu.  Le 
secours  que  la  prière  porte  au  dieu  guerrier,  111,  30,  10,  cf. 
VI,  47,  15  ;  VIII,  3,  15  ;  Vàl.  6,  1,  comme  celui-ci  porte  lui- 
même  secours  à  la  prière  dans  les  combats,  VIII,  37,  1,  ce 
secours  consistant  en  hymnes  de  louanges  chantés  par  les 

1.  VoirI,  p.  lia"  et  suivantes. 

2.  Cf.  encore  l'expression  arlia-siili,  I,  p.  279,  en  note. 

3.  Cf.  j)lus  haut,  p.  253,  les  fornuiles  qui  demandent  à  l'Indra  «  l'ivresse  ». 
h.  Elle  doit  comprendre  aussi  les  dieux  [dcva-vant, cL(/o-ma7it,  etc.)  qui  sont, 

en  eiVet,  la  «  richesse  »  de  leurs  protégés.  (Cf.  p.  233  et  note  2.) 


/ 
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^ishis*,  VIII,  13,  25,  cf.  17,  secours  «  ancien»,  zôzo?.,  24, 
parce  que  la  prière  vient  des  ancêtres,  «nouveau»,  III,  51, 
6,  parce  qu'elle  est  renouvelée  par  les  prêtres  actuels,  est 
symbolisé  par  Tallianco  d'Indra  avec  Brihaspati  ou  Brahmanas 
pati  «le  maître  de  la  prière  ». 

Indra  est  l'ami  de  Brihaspati,  et  c'est  sans  doute  lui  qui, 
sans  être  nommé,  est  déjà  désigné  par  ce  titre  au  vers  II, 
24,  I.  On  dit  tantôt  qu'Indra,  avec  Brihaspati  pour  compa- 
gnon, a  triomphé  de  races  impies,  VIII,  85,  15,  tantôt  que 
Brihaspati,  avec  Indra  pour  compagnon,  a  fait  jaillir  le  torrent 
des  eaux,  ou,  dans  le  langage  mythique,  a  vidé  l'étable  des 
vaches,  II,  23,  18.  Dans  les  hymnes  I,  62  (vers  3)  et  X,  108 
(vers  6  et  11),  Brihaspati  prend  part  à  la  conquête  des  vaches 
célestes  avec  Indra  et  avec  ces  compagnons  d'Indra,  qui, 
nous  le  verrons  ^,  représentent  comme  lui  la  part  du  sacrifice, 
et  surtout  de  la  prière,  dans  les  exploits  du  dieu  guerrier. 
Enfin,  Brihaspati  ou  Brahmaîias  pati,  comme  Soma,  forme 
avec  Indra  un  couple  invoqué  dans  tout  l'hymne  IV,  49,  et 
dans  diverses  formules,  II,  30,  4  ;  IV,  50,  10  et  II  ;  VI,  47, 
20  ;  VII,  97,  9  et  10  ;  98,  7  ;  X,  100,  5  ;  164,  4,  et  on 
dit  de  ce  couple  que  les  eaux  ne  violent  pas  ses  lois,  II, 
24,  12. 

Comme  Soma  aussi,  Brahma?ias  pati  semble  quelquefois 
purement  et  simplement  substitué  à  Indra,  en  ce  sens  qu'il 
reçoit,  dans  des  hymnes  ou  dans  des  formules  où  il  figure 
seul,  les  attributs  essentiels  du  dieu  guerrier.  Il  est  vainqueur, 
IV,  40,  1,  non  seulement  de  ses  adversaires  naturels,  les  en- 
nemis de  la  prière,  II,  23,  4  ;  V,  42,  9  ;  X,  182,  3,  des  impies, 
II,  23,  8,  et  généralement  des  ennemis  propres  des  dieux 
liturgiques,  tels  que  les  Rakshas^  mais  des  ennemis  de  ses 
suppliants,  qu'il  secourt  dans  les  combats,  II,  30,  9  et  10  ;  X, 
103,  4,  cf.  II,  23,  11  ;  24,  9;  25,  4,  et  aussi  des  ennemis 
propres  d'Indra.  Il  frappe  les  Vritras,  cf.  II,  26,  2  ;  X,  65, 
10,  et  brise  leurs  forteresses,  VI,  73,  2  ;  il  fend  la  montagne, 
VI,  73,  1,  et  son  char,  le  «  char  de  la  loi  »,  reçoit  les  épi- 
tliètes  golrabhid  et  svarvid  «  fendant  l'étable  »  et  «  conqué- 
rant la  lumière  »,  II,  23,  3.  Il  conquiert  lui-même  les  eaux 
et  la  lumière,  VI,  73,  3  ;  il  brise  les  Çambaras  ',  entre  dans 

1.  Littéralement  «  secours  chanl'is  par  les  /{ishis  ».  (Voir  p.  273,  note  'i .) 

2.  Plus  bas,  p.    307  et  suiv. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  218. 

4.  Voir  plus  bas,  p.  342. 
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la  montagne  pleine  de  trésors,  en  fait  sortir  les  vaches,  fend 
Vala*  «  avec  la  prière  » ,  cache  l'obscurité,  fait  briller  la 
lumière  et  jaillir  la  source  où  se  désaltèrent  tous  les  dieux, 
II,  24,  2-4  et  14. 

Dans  ces  exploits,  on  lui  associe  comme  à  Indra  une  troupe 
de  chantres,  avec  lesquels  il  brise  le  réservoir  des  eaux,  IV, 
50,  5,  et  qui  s'emparent  du  trésor  caché  des  Panis,  2,  24,  6, 
cf.  I,  190,  G.  Mais  en  somme,  le  personnage  de  Brihaspati 
n'exprime  toujours,  comme  le  rôle  attribué  à  ces  chantres 
mêmes,  que  l'action  de  la  prière  sur  Indra.  Dans  l'hymne  X, 
67,  le  Brihaspati  qui,  en  compagnie  des  A/zgiras  (cf.  vers  2), 
«détache  les  liens  de  pierre»,  fait  sortir  les  vaches  des 
ténèbres  où  il  cherchait  la  lumière  (qu'elles  représentent  en 
même  temps  que  les  eaux),  brise  la  forteresse  céleste,  tire  de 
l'océan  l'aurore,  le  soleil,  la  vache,  etc.  (vers  3-5  et  7),.  ce 
vainqueur  qui  semble  substitué  à  Indra  n'est,  d'après  le  vers  P, 
que  le  prêtre  divin  qui  chante  un  hymne  au  dieu  guerrier,  et 
c'est  celui-ci  qui,  au  vers  6,  brise,  en  prenant  l'hymne  pour 
arme,  Vala^,  le  gardien  des  vaches,  et  fait  pleurer  le  Pawi  ^ 
en  lui  volant  son  troupeau. 


SECTION  IV 


LE  FEU  DU  SACRIFICE,   AGNI 

Les  offrandes  et  les  prières  ne  sont  que  la  matière  du  sacri- 
fice offert  à  Indra.  L'instrument  de  ce  sacrifice,  Agni,  ne  doit 
pas  être  oublié  dans  l'étude  consacrée  à  l'action  que  les  élé- 
ments du  culte  exercent  sur  le  dieu  guerrier. 

II  n'y  a  pas  de  sacrifice  sans  Agni  ■'.  Le  sacrifice  qu'Agni 
«  embrasse  »,   c'est-à-dire  sans  doute,  surveille,  protège  de 

1.  Plus  bas,  p.  319  et  suiv. 

2.  Je  ne  crois  pas  que  le  personnage  appelé  dans  ce  vers  «  notre  père  », 
et  donné  comme  l'inventeur  de  la  prière  septuple  qualifiée  de  brihati,  puisse 
être  autre  que  B?'ihaspati.  Le  mot  ayâ.'ii/n  n'y  est  pas  un  nom  propre,  mais 
une  épithète.  Cette  épithète,  appli(|uée  d'ordinaire  à  Indra  (Grassmann,  s.  v.) 
désignerait  ici,  et  probablement  aussi  au  vers  X,  108,  8,  cf.  11,  le  maître  de 
la  prière. 

3.  Plus  bas,  p.  320. 

4.  Plus  bas,  p.  319. 

5.  Cf.  I,  p.  39  et  suivantes. 
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toutes  parts,  arrive  seul  jusqu'aux  dieux,  I,  1,4.  C'est  dans 
le  feu  en  effet  que  toute  offrande  est  sacrifiée,  I,  36,  6,  quel 
que  soit  le  dieu  invoqué,  I,  26,  6,  cf.  III,  59,  5.  Agni  est  le 
maître  du  sacrifice  et  de  toutes  les  offrandes  ;  il  a  reçu  des 
dieux  la  charge  de  porteur  d'offrandes,  VII,  11,  4,  cf.  X, 
51  et  52  (en  entier).  Les  dieux  ne  s'enivrent  pas  sans  lui, 
VII,  11,1;  c'est  en  lui  qu'ils  mangent  l'offrande  sacrifiée,  I, 
94,  3  ;  II,  1,  13  et  14.  Agni  reçoit  directement  les  offrandes 
dans  sa  bouche,  VII,  15,  1,  qu'elles  parfument,  VIII,  19,  24. 
Il  a  la  cuiller  à  la  bouche,  I,  12,  6;  mais  il  est  lui-même 
comme  une  coupe  sur  les  lèvres  des  dieux,  VI,  7,  1,  ou, 
selon  une  figure  plus  commune,  il  est  celui  qui  «  fait  boire  les 
dieux  avec  sa  langue  »,  III,  57,  5,  cf,  1, 14,  8  ;  V,  26, 1  ;  il  de- 
vient la  bouche  et  la  langue  des  dieux,  II,  1,13,  d'où  l'épithète 
agni-jihva  «  ayant  Agni  pour  langue»,  souvent  donnée  aux 
troupes  divines,  1,44,  14;  89,  7;  III,  54,  10;  VI,  21,  11  ;  50, 
2;  52,  13;  VII,  66,  10;  X,  65,  7. 

Agni  est  en  particulier  l'instrument  nécessaire  du  sacrifice 
du  Soraa,  célébré  en  l'honneur  d'Indra.  Pour  que  les  chevaux 
d'Indra  l'amènent  sur  le  lieu  du  sacrifice,  il  faut  d'abord,  non 
seulement  que  le  Soma  soit  pressé,  mais  encore  que  le  feu 
soit  allumé,  VI,  40,  3.  «Toutes  les  fois»,  dit  en  s'adressantà 
Indra  l'auteur  du  vers III, 53,  4,  «que  nous  presserons  le  Soma, 
Agni  te  sera  envoyé  comme  messager  ».  Et  Agni  n'annonce 
pas  seulement  à  Indra  l'offrande  qui  lui  est  présentée  :  c'est 
par  sa  langue  que  le  dieu  boit  le  Soma,  III,  35,  9  et  10  ';  c'est 
dans  le  feu  qu'Indra  reçoit  le  breuvage  sacré  qui  descend  dans 
son  ventre,  III,  22,  1.  Enfin,  le  sacrifice  céleste  est,  à  cet 
égard  encore,  semblable  au  sacrifice  terrestre  ;  ainsi  s'expli- 
que la  formule  où  les  dieux  qui  assiègent  l'étable  des  vaches 
sont  représentés  à  la  fois  «  attisant  Agni  »  et  «  fortifiant 
Indra»,  IV,  2,  17.  Ajoutons  que,  d'après  les  vers  V,  29,  7  et 
8,  Agni  a,  dans  le  sacrifice  des  dieux,  cuit  trois  cents  buffles 
pour  Indra. 

Comme  intermédiaire  de  l'action  exercée  sur  Indra  par  le 
breuvage  sacré,  Agni  était  naturellement  appelé  à  jouer 
auprès  du  dieu  guerrier  un  rôle  analogue,  à  celui  de  Soma 
lui-même.  Plus  généralement,  comme  ministre  du  culte  ^,  en 
qualité  de  holn  de  toutes  les  offrandes,  X,  91,  1,  il  pouvait 

1.  Dans   le    second  vers,  le  poète   suppose   pourtant  qu'Indra   peut  boire 
aussi  «  par  lui-même  » . 
•1.  Voir  I,  p.  38  et  suivantes. 
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symboliser  l'action  de  l'ensemble  du  sacrifice  sur  les  dieux,  et 
particulièrement  sur  Indra. 

C'est  sans  doute  par  un  emprunt  fait  à  ce  dernier  qu'il  faut 
expliquer  les  attributs  guerriers  d'Agni,  le  secours  qu'il  prête 
dans  les  combats,  soit  aux  hommes,  III,  52,  22  ;  VIII,  91 ,  3  ;  X, 
G9,  9  et  12;  128, 1,  soit  aux  dieux,  I,  59,  5,  cf.  V,  4,  6,  VII,  13, 
2  ;  X,  52,  5,  qui  marchent  à  sa  suite,  III,  20,  4,  comme  à  la  suite 
d'Indra,  et  surtout  les  victoires  qu'il  remporte  ou  fait  rem- 
porter, non  seulement  sur  les  Rakshas  ',  mais  sur  les  ennemis 
ordinaires  d'Indra,  Vritras,  III,  16,  1  ;  VI,  13,  1  et  3  ;  10, 
34  ;  VIL  1,  10  ;  VIII,  19,  20  ;  63,  9  et  12,  et  Dasyus,  I,  78, 
4;  VII,  5,  G,  et  qui  lui  font  attribuer  les  éT^ïihètes  vvitrahan, 
I,'59,  6;  74,  3;  III,  20,  4;  VI,  16,  14  et  19,  vvitrahantama, 
I,  78,  4;  VI.  10,  48;  VIII,  63,  4,  et  dasyuhantama,  VI,  16, 
15  ;  VIII,  39,  8.  Ces  Vritras  et  ces  Dasyus  peuvent  être  dans 
certaines  formules,  et  les  premiers  sont  certainement  au 
vers  X,  69,  6,  cf.  12,  des  ennemis  humains.  Mais  le  Dasyu 
Cambara,  I,  59,  6,  est  bien  l'ennemi  particulier  d'Indra  et  de 
ses  protégés  Divodusa  et  Atithigva'-.  Le  Dasyu  dont  la  perte 
fait  le  salut  des  dieux,  V,  4,  6,  ne  peut  être  aussi  qu'un  démon. 
Enfin,  la  formule  qui  nous  montre  Agni  frappant  les  Dasyus 
•X  sa  naissance,  et  en  même  temps  chassant  les  ténèbres  et 
conquérant  les  vaches,  les  eaux,  la  lumière,  V,  14,  4,  est 
tout  à  fait  calquée  sur  celles  qui  célèbrent  les  exploits  célestes 
d'Indra.  L'auteur  des  vers  VII,  6,  1  et  2,  compare  lui-même 
les  exploits  d'Agni  «  briseur  de  forteresses  »,  cf.  I,  149,  3; 
VII,  5,  3;  X,  45,  6,  à  ceux  du  dieu  guerrier  par  excellence. 
Le  vers  IV,  28,  3,  en  nommant  à  la  fois  Agni,  Indra  et 
Soraa,  laisse  entrevoir  la  relation  conçue  entre  le  mythe 
d'Agni  tueur  de  Dasyus  et  celui  d'Indra  :  «  Indra  a  frappé  ; 
Agni,  6  Soma,  a  brûlé  les  Dasyus  avant  le  milieu  du  jour.  » 
Dans  un  autre  passage,  X,  80,  2,  où  Agni  est  représenté 
triomphant  des  Vritras,  celui  qu'il  excite  au  combat  pourrait 
bien  n'être  autre  qu'Indra  lui-même.  Enfin,  au  vers  X,  52,  5, 
Agni,  prenant  lui-même  la  parole ,  se  vante  seulement  de 
mettre  la  foudre  dans  les  mains  d'Indra  pour  qu'il  triomphe 
dans  tous  les  combats.  Nous  avons  vu  que  le  prêtre  réel  a  la 
même  prétention,  et  que  la  foudre  présentée  à  Indra  se  con- 
fond souvent  avec  le  Soma  qui  ronivrc  et  le  rend  victorieux. 


1.  Voir  plus  haut,  p.  21' 

2.  Voir  plus  bas,  p.  341. 
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Agni,  comme  Soma,  est  un  ami  d'Indra,  V,  29,  7,  et  forme 
avec  lui  un  couple  auquel  sont  adressés  plusieurs  hymnes 
entiers,  I,  21  ;  108  ;  109  ;  III,  12  ;  V,  86  ;  VI,  59  ;  60  ;  VII,  93  ; 
94;  VIII,  38;  40^  et  nombre  d'invocations  détachées,  V,  45, 
4;  46,  3;  VII,  35,  1  ;  X,  116,  9;  128,  9;  161,  4  et  passiniK 
Ce  couple,  dont  la  grandeur  est  célébrée  en  termes  magnifi- 
ques, I,  109,  6;  V,  86,  2;  VI,  59,  9;  VIII,  40,  4,  doit  expri- 
mer principalement  la  coopération  du  sacrifice  avec  la  force 
divine.  Sans  doute  Agni  représente  le  soleil  et  l'éclair  aussi 
bien  que  le  feu  du  sacrifice,  et  certains  textes  attribuent  ex- 
pressément aux  deux  personnages  du  couple  Indra-Agni  le 
même  séjour,  X,  65,  2,  ou  les  représentent  ensemble  dans  le 
ciel,  ainsi  que  dans  les  autres  parties  de  l'univers,  I,  108,  7- 
12.  Mais  les  formes  célestes  du  feu  elles-mêmes  jouent,  dans 
un  sacrifice  mythique,  un  rôle  analogue  à  celui  du  feu  ter- 
restre dans  le  sacrifice  réel,  et,  en  tant  qu'elles  sont  désignées 
par  le  nom  d'Agni,  leur  participation  aux  exploits  d'Indra 
trouve  son  explication  la  plus  naturelle  dans  l'ordre  des  idées 
liturgiques.  Agni  garde  d'ailleurs  si  bien,  dans  son  union  avec 
Indra,  son  caractère  du  feu  sacré,  qu'en  prenant  sa  part  des 
attributs  guerriers  de  son  allié,  il  lui  communique  lui-même, 
comme  on  le  verra  tout  à  l'heure,  ses  attributs  sacerdotaux. 

En  effet,  Indra  et  Agni,  confondus  par  le  prêtre  dans  un 
même  hymne  de  louange,  VIII,  38,  4,  sont  souvent  considérés 
comme  n'ayant  plus  qu'une  seule  et  même  nature,  I,  108,  3. 
Les  traits  de  leur  commun  caractère  sont  alors  empruntés 
pour  la  plupart  au  personnage  d'Indra.  Ils  reçoivent  ensemble 
les  épithètes  vvitrahan,  I,  108,  3;  III,  12,  4;  VI,  60,  3;  VII, 
93,  I  et  4;  VIII,  38,  2,  et  vritrahanlama,  Yll.  94,  11.  On 
célèbre  leurs  exploits  dans  les  vrilrahalya,  I,  109,  5;  X,  65,  2. 
Vainqueurs  ensemble  et  tous  deux  invincibles,  III,  12,  4; 
VIII,  38,  2,  dans  les  combats,  I,  109,  6;  V,  86,  2-3,  ils  sont 
invoqués  par  ceux  qui  ont  des  guerres  à  soutenir,  VI,  59,  7 
et  8;  Vîl,  93,  5;  VII,  40,  7;  car  celui  qui  les  honore  triomphe 
de  son  ennemi,  VI,  60,  1.  Ils  frappent  les  ennemis  ^ryas  et 
les  ennemis  Basas,  VI,  60,  6.  Tous  deux  sont  des  «  briseurs 
de  forteresses  »,  I,  109,  8,  et  tous  deux  portent  à  la  main 
l'arme  par  excellence  d'Indra,  c'est-à-dire  la  foudre,  ibid.  ; 
VI,  59,  3;  VII,  93,  4.  Ils  ont  ébranlf'ï  les  quatre-vingt-dix 
forteresses  du  Dâsa,  III,  12,  6,  qui  doit  être  ici  le  démon.  Au 
vers  VI,  60,  2,  ils  s'emparent  de  vivo  force  do  la  lumière, 

1.  Voir  les  citations  qui  suivent. 
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des  eaux,  des  aurores  et  des  vaches  qui  peuvent  représenter 
à  la  fois  les  aurores  et  les  eaux.  Ailleurs  encore,  nous  les 
voyons  ouvrir  (pour  qu'il  s'écoule)  l'océan  à  sept  fonds,  VII, 
40,  5,  délivrer  les  rivières  célestes  prisonnières,  ibid.,  8, 
frapper  avec  un  marteau,  représentant  la  foudre,  le  réservoir 
des  eaux,  VII,  74,  12,  toujours  pour  en  faire  tomber  la  pluie. 

Quelquefois,  c'est  au  contraire  Agni  qui  prête  au  couple 
ses  attributs  propres,  et,  c'est  là  le  point  important,  ceux  qui 
lui  appartiennent  en  qualité  de  feu  domestique  et  de  feu 
sacré.  Indra  et  Agni  reçoivent  ainsi  en  commun  les  titres, 
non  seulement  de  maîtres  de  la  demeure,  I,  21,  5,  cf.  18,  G, 
mais  de  «  prêtres  du  sacrifice  »,  VIII,  ;58,  1.  Il  n'y  a  donc  pas 
lieu,  au  vers  I,  108,  4,  où  l'épithète  yaslaruc  leur  est  appli- 
quée, de  changer,  comme  le  fait  M.  Grassmann,  la  valeur 
ordinaire  de  ce  terme,  qui  s'applique  aux  prêtres'  et  signifie 
«  présentant  la  cuiller  ».  Le  même  passage  attribue  à  Indra  et 
Agni  cette  autre  fonction  sacerdotale  qui  consiste  à  étendre 
le  barhis  ou  gazon  sacré-.  C'est  vraiseniblal)lement  comme 
représentant  la  prière  que  Sarasvatî  les  accompagne,  VIII, 
38,  10,  et  l'auteur  du  vers  VI,  59,  0  entend  sans  doute  aussi 
leur  associer  cette  femelle  qui,  sans  avoir  de  pieds,  devance 
celles  qui  ont  des  pieds,  et  qui  «  sort  de  la  tète  parlant  au 
moyen  de  la  langue  »,  c'est-à-dire  encore  la  prière  '\ 

Les  deux  personnages  du  couple  ne  sont  cependant  pas 
toujours  confondus.  Dans  les  deux  derniers  vers  de  l'hymne 
VII,  93,  à  Indra  et  Agni,  Agni  est  invoqué  à  part  comme  un 
intercesseur  auprès  d'Indra  et  des  autres  dieux,  cf.  VII,  30, 
3.  Aux  vers  10  et  11  de  l'hymne  VI,  60,  adressé  au  même 

1.  Il  est  appliqué  aussi  aux  poteaux  du  sacrifice,  III,  8,  7,  mais  dans  un 
hymne  où  ces  poteaux  sont  appelés  des  dieux  (vers  G),  et  par  conséquent 
persoiinitiés.  C'est  encore  en  qualité  de  dieux  liturgiques  (ju'ils  reçoivent  une 
epithète  réservée  aux  prêtres. 

2.  En  distinguant  d'ailleurs  de  l'Agni  qui  figure  dans  le  couple,  person- 
nifié en  un  prêtre,  les  «  feux  allumés  ». 

3.  Peut-être  en  i'ait-il  leur  mère.  Cf.  la  mère  des  jumeaux, placée  sur  l'ex- 
trémité mohile  (le  la  langue,  III,  HO,  3,  et  la  parole  sacrée,  mère  d'Indra  et 
Agni,  X,  125  I.  (Voir  plus  bas.)  C'est  à  tort  que  j'ai  voulu  nWlenvs  {Mciiioires 
(le  la  Société  de  li/if/nistitjup,  IV,  p.  110,  note  l)  faire  de  viivndnt  une  forme 
personnelle  (quoiqu'il  y  ait  peut-être  des  exemples  du  passage  de  l'intensif 
à  la  conjugaison  en  a.  (Cf.  avàvaçanta,  Whitney,  A  Sanskrit  grammai , 
S  1,01:;.)  Mais  je  crois  toujours  (pie  carat  en  est  une.  Je  ne  vois  pas  bien  ce 
(jue  serait  la  ((  tête  qui  marche  »,  et  il  semble  plus  naturel  de  construire  carat 
pariilli'lement  à  a//ât  et  à  ahramit.  L'accentuation  de  carat  (et  non  plus, 
(^omnie  je  l'avais  proposé,  celle  de  niradat)  exprimerait  une  sorte  de  subor- 
dination au  verbe  suivant.  Peut-être  est-ce  une  faute  du  texte  tout  sim- 
plement. 
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couple,  Agni  et  Indra  sont  distingués,  l'un  comme  celui  qui 
entoure  le  bois  de  sa  flamme  et  noircit  tout  avec  sa  langue, 
l'autre  comme  celui  qui  fait  heureusement  traverser  les  eaux 
au  mortel  qui  l'invoque  «  en  allumant  le  feu  ».  Même  en  les 
représentant  montés  sur  un  même  char,  I,  108,  1,  cf.  VIII, 
38,  2,  on  paraît  leur  faire  suivre  à  chacun  une  direction  dif- 
férente :  tel  semble  être  le  sens  de  cette  formule  paradoxale, 
présentée  du  reste  sous  forme  d'énigme,  VI,  59,  5  :  «  0  Indra 
et  Agni,  quel  mortel,  ô  dieux  !  peut  comprendre  ce  prodige 
que  vous  accomplissez?  Sur  un  seul  et  même  char,  l'un  va 
attelant  des  chevaux  dirigés  dans  le  sens  opposé  (à  ceux  de 
l'autre).  »  Agni  va  de  la  terre  au  ciel  chercher  Indra;  Indra 
vient  du  ciel  sur  la  terre  à  l'appel  d'Agni  :  c'est  sans  doute 
l'étroite  relation  de  ces  deux  voyages  qui  est  exprimée  sous  la 
forme  bizarre  qu'on  vient  de  voir.  D'autre  part,  quoique  Indra 
et  Agni  aient  «  grandi  ensemble  »,  VII,  93,  2,  quoiqu'ils 
soient  frères  jumeaux,  on  leur  attribue  deux  mères  différentes. 
C'est  le  sujet  d'un  autre  paradoxe  renfermé  dans  le  même 
hymne  que  le  précédent,  VI,  59,  2  :  «  Votre  grandeur,  ô 
Indra  et  Agni,  est  vraiment  merveilleuse;  vous  avez  le  même 
père,  vous  êtes  des  frères  jumeaux,  et  vous  avez  deux  mères, 
dont  l'une  est  ici,  l'autre  là,  yaniàv  ihehamàtarà  ».  Ces  deux 
mères  dont  l'une  est  ici,  l'autre  là,  rappellent  les  deux  mères 
d'Agni,  l'une  cachée,  l'autre  toujours  présente  ^  Il  est  vrai  que 
ce  rapprochement  même  suggère  l'idée  que  deux  mères  ont  pu 
être  attribuées  en  commun  à  Indra  et  à  Agni.  Mais,  en  der- 
nière analyse,  c'est  parce  qu'il  a  deux  formes  qu'Agni  a  aussi 
deux  mères,  et  il  est  permis  do  croire  que  les  deux  jumeaux, 
fils  de  deux  mères,  étaient,  au  moins  primitivement,  chacun 
le  fils  d'une  mère  différente.  En  fait,  Indra  a  une  mère  qui 
paraît  se  confondre  avec  la  mère  cachée  d'Agni^.  Cette  mère 
a  pu  lui  être  attribuée  à  l'exclusion  d'Agni,  qui,  par  opposi- 
tion à  Indra,  n'aurait  plus  été  que  le  lils  de  la  mère  toujours 
présente,  de  la  prière  par  exemple,  ce  qui  n'empêchait  pas 
qu'ailleurs  Indra  et  Agni  fussent  considérés  tous  les  deux 
comme  les  fils  de  cette  seconde  mère,  et  rangés  au  nombre 
des  couples  de  jumeaux  qu'enfante  la  parole  sacrée,  X,  125, 
1,  cf.  m,  39,  3. 

Nous  réservons  d'autres  traits  du  couple  formé  par  Indra 
et  Agni  pour  la  comparaison  que  nous  aurons  à  établir  entre 

1.  Plus  haut,  p.  71  et  suivantes,  particulièrement  73  et  note  2. 

2.  III,  p.  105-106. 
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eux  et  les  Açvins.  Ceux  que  nous  avons  cités  suffisent  pour 
montrer  que  l'alliance  d'Agni  avec  Indra,  comme  celle  de 
Soma  avec  le  même  dieu,  symbolise  surtout  l'action  du  sacri- 
fice. La  conception  qui  a  présidé  à  la  formation  du  couple 
apparaît  nettement  dans  la  formule  déjà  citée  où  nous  voyons 
les  dieux  mêmes,  ou  les  ancêtres  divinisés,  pour  accomplir 
leurs  exploits  mythiques,  «  attiser  »  Agni  et  «  fortifier  » 
Indra,  IV,  2,  17. 


SECTION  V 


Les  sacrificateurs  alliés  d'Indra  et  leurs  ennemis 


§  1<"".  —  Considérations  générales.  —  Noms  divers 

Pour  considérer  sous  tous  ses  aspects  l'idée  do  l'action 
exercée  par  le  sacrifice  sur  Indra,  et,  par  l'intermédiaire 
d'Indra,  sur  les  phénomènes  célestes,  il  nous  reste,  après 
avoir  examiné  les  formules  qui  concernent  le  sacrifice  ou 
les  sacrificateurs  en  général,  et  les  divers  éléments  du  sacri- 
fice, tels  que  le  Soma,  la  prière  et  le  feu  sacré,  à  étudier 
un  certain  nombre  de  personnages  ou  de  familles  qui  passent 
pour  avoir  reçu  du  dieu  des  faveurs  spéciales,  souvent 
aussi  pour  lui  avoir  prêté  dans  ses  combats  un  secours  parti- 
culièrement efficace.  Les  favoris  d'Indra  sont,  d'après  la  lé- 
gende, soit  les  rois  ou  les  chefs  puissants  qui  ont  fait  célébrer 
des  sacrifices  en  son  honneur,  soit  les  ministres  mêmes  de 
ces  sacrifices,  les  prêtres,  les  chantres,  les  poètes.  Au  lieu  de 
dire  en  termes  généraux  qu'Indra  frappe  les  ennemis  de  celui 
qui  presse  pour  lui  le  Soma,  X,  42,  5,  qu'il  «  a  le  premier 
trouvé  les  vaches  pour  le  prêtre  »,  I,  101,  5,  qu'il  a  «  brisé 
la  montagne  pour  les  chantres  »,  VIII,  53,  5,  enfin  qu'il 
«  a  pour  les  prêtres  fendu  le  Gandharva*,  dans  les  espaces 
sans  fond  »,  VIII,  6G.  5,  les  rishis  désignent  assez  souvent 
par  des  noms  propres  les  personnages  qui  ont  joui  de  la  pro- 
tection spéciale  du  guerrier  divin.  Ce  sont  ces  noms  propres 
que  nous  allons  successivement  passer  en  revue. 

Un  bon  nombre  d'entre  eux  peuvent  désigner  des  person- 

1.  Voir  m,  p.  66, 


—  299  — 

nages  réels.  Que  le  favori  d'Indra  devienne  souvent  son  al- 
lié, ou  pour  parler  le  langage  de  la  grammaire,  que  le  datif 
de  son  nom  soit  souvent,  dans  les  formules  que  nous  aurons 
à  citer,  remplacé  par  l'instrumental,  il  n'y  a  rien  là  qui  puisse 
étonner  dans  des  hymnes  dont  les  auteurs  mêmes  proposent 
souvent,  comme  nous  l'avons  vu  *,  leur  alliance  au  dieu  qu'ils 
invoquent. 

Cependant  il  ne  faut  pas  oublier  non  plus  qu'Agniet  Soma 
ont  été  conçus  eux-mêmes,  tantôt  comme  des  prêtres  ^,  tan- 
tôt comme  des  alliés  ^  du  dieu  dont  l'un  est  le  breuvage  fa- 
vori et  l'autre  l'échanson  habituel  ;  que,  même  sous  leurs 
formes  célestes,  ils  ne  sont  pas  toujours  considérés  comme  le 
butin  des  combats  livrés  par  Indra,  mais  qu'ils  gardent  sou- 
vent, et  leurs  fonctions  sacerdotales,  et  leurs  attributs  guer- 
riers, en  un  mot  qu'ils  contribuent,  et  contribuent  par  le  sa- 
crifice, aux  victoires  dont  le  résultat  est  leur  propre  déli- 
vrance en  même  temps  que  celle  des  eaux  ou  des  aurores  *. 
Il  paraît  donc  possible  que  les  prétendus  favoris  ou  al- 
liés d'Indra  ne  soient  souvent  que  des  représentants  mythi- 
ques d'Agni  et  de  Soma,  et  l'analyse  des  légendes  qui  les  con- 
cernent changera  pour  un  bon  nombre  d'entre  eux  cette  pos- 
sibilité en  certitude. 

Les  ennemis  qu'Indra  combat  pour  ses  protégés,  et  avec 
eux,  sont  souvent  aussi  désignés  par  des  noms  propres.  Beau- 
coup d'entre  eux  sont  certainement  des  démons  que  nous  au- 
rions pu  ranger  à  la  suite  de  ceux  qui  ont  été  étudiés  dans  la 
dernière  section  du  précédent  chapitre,  s'il  n'y  avait  pas  eu 
avantage  à  les  rapprocher  des  personnages  auxquels  la  lé- 
gende a  coutume  de  les  opposer. 

Ces  derniers  d'ailleurs  peuvent  combattre  des  personnages 
mythiques  sans  qu'il  y  ait  là  toujours  une  raison  suffisante  de 
mettre  en  doute  leur  réalité  historique,  et  de  les  ramener  à 
de  simples  représentations  du  feu  ou  du  breuvage  sacré.  Les 
premiers  des  dons  que  les  hommes  attendent  d'Indra  sont, 
nous  l'avons  vu,  la  lumière  et  la  pluie.  Ces  trésors  célestes 
sont  le  prix  des  victoires  que  le  dieu  guerrier  remporte  sur 
les  démons.  Mais  les  hommes,  et  surtout  les  prêtres,  concou- 
rent à  ces  victoires  par  leurs  sacrifices,  et  si  l'on  se  rappelle 

1 .  Plus  haut,  p.  240. 

2.  I,  p.  38  et  suiv.,  184  et  suiv. 

3.  Plus  haut,  p.  2G3  et  suiv.,  293  et  suiv. 

4.  Voir  p.  205. 
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en  outre  que  le  culte  védique  est  un  culte  essentiellement  in- 
dividuel, on  comprendra  facilement  qu'un  démon  ait  pu  être 
considéré  comme  l'ennemi  particulier  d'un  sacrifiant  ou  d'un 
prêtre. 

Enfin,  il  est  permis  de  croire,  parlons  mieux,  il  semble  pro- 
bable à  priori  qu'un  certain  nombre  au  moins  des  légendes 
dont  nous  entreprenons  l'étude  conservent  le  souvenir  de 
guerres  réelles,  que  non  seulement  les  favoris  d'Indra,  mais 
encore  leurs  ennemis  sontquolquefois  des  hommes.  Cependant, 
même  alors,  et  ce  ne  sera  pas  la  conclusion  la  moins  in- 
téressante de  notre  étude,  il  faut  reconnaître  que  les  détails 
de  la  légende,  toutes  les  fois  du  moins  qu'ils  sont  suffisam- 
ment circonstanciés,  suggèrent  l'idée  de  combats  célestes 
plutôt  que  de  combats  terrestres,  c'est-à-dire  que  les  événe- 
ments supposés  réels  sont  en  tout  cas  décrits  avec  les  for- 
mules consacrées  de  la  mythologie.  Ce  sera  un  exemple  à 
ajouter  à  tous  ceux  que  nous  avons  donnés  déjà  de  l'assi- 
milation des  choses  de  la  terre  à  celles  du  ciel,  et  ce  sera 
aussi  la  raison  qui  nous  interdira,  tout  en  admettant  d'une 
façon  générale  qu'un  certain  nombre  de  nos  légendes  doivent 
avoir  un  fondement  historique ,  d'attribuer  décidément  ce 
caractère  à  aucune  d'elles  en  particulier. 

Tous  les  protégés  d'Indra  n'ofi'rent  pas  le  mémo  intérêt 
pour  notre  étude.  Il  en  est  dont  nous  ne  connaissons  guère 
que  le  nom.  Tels  sontCâryâta*,  I,  51,  12  ;  III,  51,  7,  Ruma, 
VIII,  4,  2,  Prithî  \  X,"  148,  5,  Tuji,  VI»  26,  4  ;  X,  49,  4, 
Dîrghanîtha,  Vàl.  2,  10,  Push^igu,  Çrush^u.  Val.  3,  1, 
Prishadhra,  Daçaçipra,  Vàl.  4,  2,  etc.  On  invite  Indra  à 
boire  le  Soma  comme  il  l'a  bu  autrefois  chez  eux,  et  à  ré- 
compenser ses  nouveaux  suppliants  comme  il  les  a  récompensés. 
Nous  n'en  savons  pas  plus  long  sur  Adhrigu^  ;  Indra  l'a  se- 
couru, VIII,  12,  2'.  Paktha\  Vâl.  1,  10,  est  peut-ètro  le 
chef  de  la  race  dos  Pakthas,  VII,  18,  7,  qui  sont  men- 
tionnés dans  la  description   du  combat  de  Sudàs*^.  Ikshvàku 


1 .  Caryâta,  dont  Càryâta  descend  peut-Atre,  est   un  protégé    des  Acvins, 
,  112.  17. 

2.  Qui  est  aussi  un  protégé  des  Aovins,  VIII,  0,  10,  et.   I,    112,  15. 

3.  Le  mot  ndhiirju^  dont  le  sens  parait  être  a  ii-résistible»,  est  une  épithèie 
appliciuée,  tantôt  aux  liommes,  tantôt  aux  dieux  (voir  CJrassmann,  W'œrti')- 
titc/i,  s.  V.). 

!,.  Ainsi  que  les  Açvins,  I,  11-2,20;  VIII,  22,  10. 

5.  légalement  protégé  par  les  Açvins,  VIII,  22,  10.  cf.  X,  Gl,  1. 

6.  Voir  p.  364. 
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est  resté  célèbre  comme  chef  d'mie  dynastie,  et  Tépithète 
reval  «  riche  »  qu'il  reçoit  au  vers  X,  60,  4,  suffit  déjà 
pour  le  distinguer  comme  sacrifiant,  yajamàna^  des  minis- 
tres du  sacrifice.  Daçavraja,  Vâl.  1,  10,  est  peut-être 
aussi  un  roi  ou  un  chef  puissant  qui  n'aurait  reçu  les  faveurs 
d'Indra  que  par  l'intermédiaire  de  Vaça,Vâl.  2,  9'.  Ce  dernier, 
dont  le  nom  est  ordinairement  accompagné  du  patronymique 
Açvya,  est  en  tout  cas  un  prêtre  qui  a  offert  à  Indra  -  d'autres 
sacrifices  pour  un  patron  nommé  Prithuçravas  Kânîta,  VIII, 
46,  21  et  33.  Ce  sont  encore  des  prêtres  que  ce  Gaurivîti 
«  dont  les  hymnes  ont  fortifié  Indra»,  V,  29,  11,  que  ce 
Sâmvarani  chez  qui  Indra  a  bu  le  Soma,  Vâl.  3,  1,  et  dont 
le  père  ou  l'ancêtre,  Samvarana,  était  lui-même  un  rishi, 
V,  33,  10,  que  ce  Nodhas  enfin,  dont  la  prière,  adressée  à 
Indra  ^,  I,  62,  13,  a  été  assez  efficace,  cf.  I,  61,  14,  a  procuré 
d'assez  grands  biens  à  ses  patrons,  pour  que  l'auteur  du  vers  I, 
124,  4,  croie  louer  suffisamment  la  munificence  de  l'aurore 
en  disant:  «  Elle  a  fait  apparaître  tous  les  trésors  comme 
Nodhas.  »  Le  caractère  de  Nîpâtithi,  chez  qui  Indra  a  bu 
le  Soma,  et  qui  a  été  protégé  par  lui,  ne  diffère  sans  doute 
pas  de  celui  de  Medhyâtithi,  dont  le  nom  semble  inséparable 
du  sien,  Vâl.  1,9;  3,  1.  Or  Medhyâtithi  est  certainement  en- 
core un  prêtre,  vipra^  IX,  43,  3,  de  la  famille  de  Ka^iva^, 
VIII,  2,  40,  qui  a  accompli  les  rites  du  feu,  I,  36,  10  et  11, 
cf.  17,  et  du  Soma,  IX,  43,  3,  en  l'honneur  d'Indra,  Vâl.,  3, 
1,  cf.  VIII,  1,  30;  2,  40;  33,  4,  et  a  été  favorisé  par  lui, 
Vâl.,  1,  9.  Le  nom  de  Goçarya,  autre  protégé  d'Indra^,  Vâl. 
1,  10;  2,  10,  s'il  signifie  comme  nous  l'avons  supposé  déjà^ 
«  qui  a  pour  flèche  la  vache  »,  c'est-à-dire  «  la  prière  »,  doit 
aussi  appartenir  à  un  prêtre.  J'en  dirai  autant  du  nom  de 
Vrishâgir  ((  qui  a  un  chant  mâle  "  » ,  dont  le  dérivé  patrony- 
mique   désigne  d'ailleurs  au   vers   I,  100,    17  des  chantres 


1.  Cf.  VII[,  8,  20,  où  le  secours  lui  Tient,  non  plus  d'Indra,  mais  des 
Acvins. 

2.  Et  aux  Acvins,  ],  IIG,  21,  cf.  112,  10;  X,  40,  7. 

3.  Et  aux  Maruts,  I,  64,  1. 

4 .  Nous  réservons  Kanva  pour  le  chapitre  de  la  troisième  partie  qui  sera 
consacré  aux  Acvins. 

5.  Et  des  Acvins,  VIII,  8,  aO. 

6.  I,  p.  311.' 

7.  Le  mot  «  chant  »  [gir)  étant  féminin  en  sanskrit,  le  nom  de  Vnshàgir 
nous  donne  peut-être  le  mot  de  l'énigme  du  vers  1,  IGi,  Ki  :  «  Celles  qui 
sont  des  femmes,  on  m'a  dit  que  ce  sont  des  mâles.  » 
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d'Indra  dont  les  noms  particuliers  sont  /îijrâçva',  Ambarîsha, 
Sahadeva,  Bhajamâna,  Surâdhas. 

Parmi  ces  personnages  et  d'autres  du  même  genre,  ceux 
dont  la  réalité  historique  est  le  plus  vraisemblable-  sont  les 
rois  ou  chefs  qui  figurent  dans  les  hymnes  comme  les  pa- 
trons de  certains  prêtres,  et  ces  prêtres  eux-mêmes,  par 
exemple  Prithuçravas  (peut-être  aussi  Daçavraja)  et  Vaça 
Açvya.  Plusieurs  de  ceux  dans  lesquels  nous  avons  reconnu 
des  prêtres  paraissent  même  être,  ou  les  auteurs  des  hymnes 
où  ils  figurent,  comme  Sawvara/ia  de  l'hymne  V,  33,  ou  les 
officiants  qui  y  sont  invités  (ou  qui  s'invitent  eux-mêmes)  à 
remplir  leur  ministère,  comme  Nodhas  au  vers  I,  64,  1  et 
Medhyâtithi  au  vers  VIII,  33,  4,  cf.  2,  40. 

Toutefois,  il  faut  se  garder  en  général  de  confondre  avec 
l'ancêtre  de  la  race  les  prétendus  descendants  de  cet  ancêtre 
qui  sont  souvent  désignés  par  le  même  nom.  L'ancêtre  des 
Vasishfhas  est  certainement  un  représentant  du  feu^  Les 
chefs  des  autres  familles  auxquelles  est  attribuée  la  compo- 
sition des  hymnes  védiques,  Gritsamadas,  Viçvâmitras, 
Bharadvâjas,  etc.,  ou  au  moins  quelques-uns  d'entre  euxS 
pourraient  bien  être  aussi  des  personnages  mythiques.  Les 
Gotamas,  par  exemple,  sont  une  famille  de  rishis  dont  le  nom 
est  construit,  dans  plusieurs  hymnes,  à  la  première  personne, 
I,  60,  5;  78,  1,  ou  à  la  seconde,  I,  79,  10,  et  qui  ont  honoré 
les  difi'érents  dieux,  ibid.;  I,  77,  5;  88,  5;  92,7;  183,  5, 
particulièrement  Indra,  IV,  32,  9.  Les  expressions  telles 
que  «  Les  Gotamas  ont  attelé  les  Haris  d'Indra  avec  leurs 
prières  »,  I,  61,  16;  62,  13,  cf.  63,  9;  IV,  32,  12;  VIII, 
77,  4,  sont  d'un  usage  courant  pour  les  prêtres  réels.  La 
hardiesse  même  de  cette  formule  d'un  hymne  aux  Maruts 
«  Les  Gotamas  ont,  avec  leurs  hymnes,  retourné  sens  dessus 
dessous  l'urne  céleste  pour  boire  »,  I,  88,  4,  cf.  85,  II  %  ne 

1.  Si  celui-là  est  identique  à  un  protégé  des  Açvins  qui  porte  le  même 
nom,  c'est,  comme  on  le  verra  (111,  p.  Set  suiv.),  un  personnage  mythique. 

2.  Nous  disons  «  vraisemblable  »  parce  que  les  flânn-stuti ,  comme  on  les 
appelle,  les  louanges  des  rois  ou  j)lus  généralement  des  riches  qui  ont 
généreusement  rétribué  leurs  prêtres ,  pourraient  bien  dans  certains  cas 
n'être  pas  un  remercîment  de  l'auteur  de  l'hymne  à  son  patron,  mais  une 
invitation  qu'il  lui  adresse  d'imiter  la  générosité  des  héros  de  la  légende. 

3.  Voir  I,  p.  50  et  suiv. 

^.  La  chose  paraît  certaine  ])our  Atri,  pour  Ka?zva.  Voir  le  chapitre  con- 
sacré aux  Açvins. 

5.  Cf.  aussi  le  vers  I,  110,  0,  où  les  Açvins  font  couler  les  eaux  pour 
Gotama  altéré. 
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trahit  pas  nécessairement  des  ancêtres  mythiques.  Mais  il 
serait  tout  aussi  imprudent  d'affirmer  que  le  père  Gotama, 
dont  la  prière  est  répétée  par  ses  descendants,  IV,  4,  11,  et 
particulièrement  par  Vâmadeva,  auquel  sont  attribués  les 
hymnes  du  IV  Mano^ala,  cf.  IV,  16,  18,  a  plus  de  réalité 
que  Vasish^ha^  ou,  si  c'est  ainsi  que  la  légende  de  ce  dernier 
doit  être  expliquées  n'a  pas  été  confondu  comme  lui  avec 
Agni.  Sur  l'ancêtre  des  Priyamedhas,  autres  chantres  d'Indra, 
VIII,2,37;  3,  16;  4,  20;  6,  45;  32,  30;  58,  8  et  18;  X,  73, 
IP,  nous  avons  une  donnée  de  plus  :  il  est  compris  au  vers  I, 
139,  9,  avec  les  personnages  incontestablement  mythiques  de 
Dadhyauc^  d'Angiras,  de  KanvaS  d'Atri"*  et  de  Manu,  dans 
une  énumération  de  /?ishis  qui  rattachent  la  race  humaine  à 
la  race  divine,  parce  que,  pères  des  hommes,  ils  sont  eux- 
mêmes  fils  des  dieux. 

Ce  qui  est  vrai  des  familles  sacerdotales  peut  l'être  aussi 
des  familles  royales.  L'auteur  de  l'hymne  V,  30,  ou  au  moins 
de  la  dànasluti  qui  le  termine  (vers  12-15,  cf.  A.  V.  XX, 
127,  1)  énumère  les  présents  qu'il  a  reçus  d'une  famille  de 
Ruçamas,  et  de  son  chef,  le  roi  /iinamcaya.  Voilà  bien  des 
personnages  dont  nous  n'avons  aucune  raison  de  mettre  en 
doute  la  réalité  historique.  Cependant  le  nom  de  Ruçama, 
désignant  sans  doute  l'ancêtre  de  cette  famille,  et  dont  le 
sens  étymologique  est  «  brillant  »,  se  rencontre  deux  fois  à 
côté  de  celui  de  Cyâvaka,  signifiant  «  noir  »,  VIII,  3,  12 
et  4,  2,  et  une  autre  fois,  Val.  3,  9,  à  côté  de  celui  de  Pavîru 
qui  est  un  nom  de  l'éclair^.  Il  semble  bien  naturel  de  supposer 
que  Ruçama  et  Çyâvaka  représentaient  primitivement  Agni  ou 

1.  Voir  I,  p.  45. 

2.  Et  des  Açvins,  VIII,  8,  18,    76,  3,  cf.  5,  25,  d'Agni,  I,  43,  3  et  4. 

3.  Voir  dans  la  troisième  partie  le  chapitre  consacré  aux  Acvins. 

4.  Ibid. 

5.  Ibid. 

6.  Cf.  le  dérivé  pàvirava.  Il  ne  faudrait  pas  sans  doute  abuser  de  la  signi- 
fication des  noms,  ni  des  applications  qui  ont  pu  en  être  faites  à  un  être 
divin.  Cyâvàçva,  dont  le  nom  signifiant  «  qui  a  un  cheval  noir  »  s'expli- 
que fort  bien  dans  un  ordre  d'idées  dont  traitera  le  chapitre  consacré  aux 
Acvins,  est  un  prêtre  actuel  de  ces  dieux,  VIII,  33,  19  ;  38,  8,  aussi  bien  que 
d'Indra,  VIII.  36,  7  ;  37,  1,  des  Maruts,  V,  52,  1  ;  61,  5  et  de  Savitri,  V,  81,  3. 
Venya,  protégé  d'Indra,  X,  148,  3,  dont  un  descendant  désigné  par  le  patro- 
nymique vainyo,  figure  au  vers  10  de  l'hymne  VIII,  !)  aux  Açvins,  porte  un 
nom  qui  est  donné  comme  épiihète  à  Soma,  VI,  44,  8,  et  à  B^ihaspati,  II, 
24,  10,  et  n'en  est  pas  moins  un  «  mortel  »,  X,  171,  3.  Mais  pour  les  per- 
sonnages qui  nous  occupent,  ce  ne  sont  pas  les  noms  seuls,  c'est  le  rap- 
prochement de  ces  noms  dans  les  mêmes  formules  qui  suggère  l'interprétation 
mythique. 
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Soma,  sous  leur  forme  d'éclair  ou  de  soleil,  tour  à  tour 
«  noirs  »,  c'est-à-dire  cachés,  et  «  brillants  »,  manifestés 
dans  l'espace  visible.  Ils  sont  devenus,  dans  la  légende,  des 
protégés  d'Indra,  VIII,  3,  12.  Mais  la  formule  du  vers  VIII, 
4,  2,  cf.  Val.  3,  9,  où  Indra  est  prié  de  quitter,  pour  le  sacri- 
fice qui  lui  est  offert,  Ruçama  et  Cjàvaka  chez  lesquels  il 
s'enivre,  aurait  pu  garder  le  même  sens  que  celles  qui  l'invi- 
tent à  venir  du  ciel  ou  de  l'atmosphère,  et  à  fausser  compa- 
gnie aux  préparateurs  célestes  du  Soma,  tels  que  Çarjânavat, 
.4rjîka,  Svarnara  *,  et  d'autres  que  nous  retrouverons  plus 
loin.  Svaniara  est  précisément  rapproché  de  Ruçama  et  de 
Çyâvaka  au  vers  VIII,  3,  12,  dans  une  énumération  des  pro- 
tégés d'Indra. 

Les  ennemis  qu'Indra  combat  au  profit  de  ses  protégés  peu- 
vent être  purement  mythiques,  même  lorsque  ceux-ci  sont 
des  personnages  réels.  Il  n'y  a  rien  à  dire  du  Varaçikha, 
nommé  dans  l'hyme  VI,  27,  dont  la  race  est  détruite  par 
Indra  (vers  4  et  5)  dans  l'intérêt  d'un  Câyamàna  (vers  5),  que 
l'auteur  célèbre  comme  son  patron  (vers  8).  Mais  on  peut 
remarquer,  par  exemple,  que  le  nom  de  Mrigaya  donné  à 
l'ennemi  qu'Indra  soumet  à  Crutarvan,  X,  49,  5,  probable- 
ment au  même  Crutarvan  /Irksha  que  l'auteur  de  l'hymne 
VIII,  63  (vers  4  et  13)  paraît  célébrer  comme  son  patron, 
n'est  ailleurs  employé  que  comme  une  épithète  des  démons 
Pipru,  IV,  16,  13,  et  Arbuda,  VIII,  3,  19.  Raji,  tué  par  Indra 
pour  un  Pi^hînas  qui  doit  être  plutôt  un  /îishi  (à  en  juger  par 
le  patronymique  paiihinasi  qui  figure  dans  la  littérature 
postérieure  comme  nom  d'un  ancien  maître),  est  rapproché 
dans  le  /iig-Veda  du  démon  Cumuri",  VI,  26,  6,  et  dans 
l'Atharva-Veda  des  démons  Rauhina  et  Vritra,  XX,  128,  13. 
Nous  avons  déjà  reconnu  un  démon  dans  Padgribhi''  qu'Indra 
soumet  à  Savya,  X,  49,  5. 

Quelquefois,  à  défaut  du  nom  de  l'ennemi,  c'est  la  nature 
de  l'exploit  accompli  par  Indra  qui  trahit  le  mythe.  Ce  n'est 
certainement  pas  sur  la  terre  que  le  dieu  a  fendu  une  vaste 
montagne  pour  en  faire  sortir  des  vaches,  VIII,  45,  30  :  il 
est  d'ailleurs  vraisemblable  que  le  Triçoka  pour  qui  il  a  fait 
ce  prodige  '  ,    et   dont  le  nom  signifie    «    qui    a    un  triple 

1.  Voir  plus  haut,  p.  249  et  I,  p.  17C  et  206-207. 

2.  Voir  ci-dessous,  p.  350. 

3.  P.  :223. 

*.  Et  que  les  Acviiis  ont  pareillement  aidé   à  Taira   sortir   les   vaches.  I, 
112,12. 
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éclat  »  ^  n'est  autre  qu'Agni  ou  Soma.  —  Le  nom  de  vvitra 
peut,  comme  on  sait,  désigner  l'ennemi  réel  aussi  bien  que 
l'ennemi  mythique  :  mais  c'est  bien  Ahi-Vritra  qu'Indra  a 
soumis  à  Purukutsa,  puisque  le  résultat  de  la  victoire  a  été 
l'épanchement  des  eaux,  I,  174,  2,  et  la  destruction  de  sept 
forteresses,  I,  63,  7,  qui  reçoivent,  aux  vers  I,  174,  2;  VI, 
20,  10,  l'épithète  ç«ra(/«,  explicable  seulement  dans  l'ordre  des 
phénomènes  naturels^.  Quant  à  Purukutsa  lui-même,  c'estsans 
doute  un  personnage  réel,  lia  eu  un  fils,  désigné  par  le  patro- 
nymique paurukiUsi/a,  Y,  33,  8  ;  VIII,  19,  36,  ou  paiirukutsi, 
VII,  19,  3,  et  portant  le  nom  de  Trasadasyu,  qui  a  lui-même 
donné  un  patronymique  Irâsadasyava.  Le  fils  ou  descendant 
de  Trasadasyu  est,  aux  vers  X,  33,  4  et  5,  un  roi  dont  l'auteur 
vante  la  libéralité.  Trasadasyu  lui-même,  protégé  d'Indra, 
VII,  19,  3;  VIII,  36,  7;  Val.  1,  10,  et  d'autres  dieux  ^  est 
un  roi,  cf.  IV,  38,  1,  héros  des  dânaslali  des  vers  V,  33,  8, 
cf.  27,  3,  et  VIII,  19,  36,  cf.  32.  Mais  la  naissance  de  ce 
personnage  est  célébrée  dans  une  formule  qui  semble  em- 
pruntée à  un  ordre  de  mythes  dont  nous  traiterons  plus  tard  : 
Indra  et  Varuwa  donnant  à  la  femme  de  Purukutsa,  comme 
prix  d'un  sacrifice  accompli  par  les  «  sept  /?ishis  »,  ce  héros 
qualifié  de  tueur  de  Vritras  et  de  ce  demi-dieu  »,  IV,  42, 
8  et  9,  rappellent  les  Açvins  donnant  à  une  mère  qui  repré- 
sente la  prière  un  fils  qui  représente  lui-même  Agni  ou 
Soma^ 

Les  vers  VI,  26,  4  ;  X,  49,  3;  99,  9,  nous  font  assister,  en 
quelque  sorte,  à  la  naissance  d'une  formule  mythique  pareille 
aux  formules  définitivement  fixées  dont  nous  tentons  l'in- 
terprétation. Un  personnage  désigne  par  le  nom  commun 
de  «  poète  »  kavi,  y  figure  à  côté  d'autres  protégés  d'Indra, 
si  bien  que  M.  Roth  et  M.  Grassmann  se  sont  demandé  si 
le  mot  kavi  n'était  pas  là  un  nom  propre.  Les  mêmes  inter- 
prètes n'hésitent  pas  à  faire  un  nom  propre  du  mot  alka 
qui  semble  désigner,  dans  les  deux  derniers  passages,  l'en- 
nemi du  kavi.  Les  trois  passages  s'expliquent  pourtant  très 
bien  par  le  sens  étymologique  des  mots.  Indra  a  aidé  le  poète 
à  conquérir  l'hymne  ;  il  a  frappé,  conquis  pour  lui  et  pour 

1.  Le  même  mot  est  appliqué  comme  épithète  iiu  char  de  Kutsa,  X,  29, 
2.  Voir  ci-dessous,  p.   333  et  suiv. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  211. 

3.  D'Agni,  X,  130,  5,  des  Acvins,  I,  112,  14;  VIII,  8.  21  ,  ainsi  que  son  fils 
ou  descendant,  VIII,  22,  7. 

4.  Voir  la  troisième  partie,  p.  /|76. 

Di;u(;.\.itiM;,  la  Hcli'jkm  vcclhjuc,  II.  20 
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les  hommes,  F  «  enveloppe  »  des  trésors  célestes,  disons 
mieux,  l'enveloppe  qui  retenait  le  poète  lui-même  :  car  ce 
poète  qui  ne  chante  pas  seulement,  mais  qui  «  est  chanté*  », 
X,  99,  9,  et  qu'Indra  «  emmène  »  avec  lui,  ne  peut  être 
qu'un  poète  céleste,  Agni  ou  Soma  sortant  du  monde  invi- 
sible. 

Tel  personnage  qui  figure  dans  certaines  formules  comme 
le  protégé  d'Indra  est  quelquefois  soumis,  livré  par  lui  à  d'au- 
tres. On  pourrait  croire  que  cette  diversité  de  traitements  de 
la  part  du  dieu  est  incompatible  avec  le  caractère  d'une 
légende  mythique  et  ne  peut  s'expliquer  que  par  les  alterna- 
tives de  succès  et  de  revers  d'un  personnage  réel.  Il  n'en  est 
rien  pourtant.  Agni  et  Soma,  alliés  d'Indra  dans  ses  combats, 
sont  aussi  le  prix  de  ses  victoires.  Au  vers  VI,  26,  4,  Indra 
frappe  Tugra  «  pour  Vetasu  » ,  et  au  vers  X,  49,  4,  il  livre  les 
Vetasus  à  Kutsa  ?  C'est  que,  dans  le  premier  cas,  Vetasu  est 
Agni  ou  Soma  sous  la  figure  d'un  prêtre,  et  que  dans  le 
second,  les  Vetasus  sont  les  feux  ou  les  Somas  conquis.  On 
verra  que  Kutsa  lui-même,  dont  le  caractère  mythique  ne 
peut  faire  l'objet  d'un  doute,  est  traité  do  la  même  manière 
que  Vetasu  et  les  Vetasus  -.  Ce  dernier  nom  figure  d'ailleurs 
dans  une  troisième  formule  qui  paraît  décisive,  VI,  20^  8  :  il 
y  est  compris  dans  une  énumération  de  personnages  qu'Indra 
fait  sortir  «  comme  de  leur  mère  »,  et  qui  ne  peuvent  être, 
ce  semble,  que  des  représentants  d'Agni  ou  de  Soma  nais- 
sant du  sein  de  la  mère  céleste  '\  Un  autre  de  ces  personnages, 
Daçoni  \  est  aussi  donné  ailleurs  comme  un  poète,  VI,  20,  4, 
qui  a  ofi"ert  le  Soma  à  Indra,  X,  96,  12  (cf.  daçonija,  Vàl.  4,  2), 
et  pour  qui  celui-ci  a  mis  en  déroute  les  démons  nommés 
Pams^  VI,  20,  4. 

Les  personnages  cités  jusqu'ici  étaient  ceux  sur  lesquels  les 
hj'mnes  nous  offrent  le  moins  de  données.  Il  est  temps 
d'aborder  des  légendes  plus  riches  en  détails  significatifs  '^. 

1.  Cf.  L|aveugle,  le  boiteux  et  l'exilé  qui  sont,  grâce  à  Indra,  célébrés 
dans  des  hymnes  de  louange,  II,  13,  12  ;  IV,  30,  16.  Ces  mythes  sont  réservés 
pour  la  comparaison  d'Indra  et  dos  Açvins.  Voir  plus  bas,  dans  la  troisième 
partie,  le  chapitre  consacré  aux  Açvins,  p.  495. 

2.  Plus  bas,  p.  337. 

3.  Voir  p.  85  et  suiv.  Rapprochez  en  outre  le  nom  de  Vetasu  des  emplois 
du  mot  vetasu  «  roseau  »  relevés  à  la  page  93. 

'i.  Sur  Tugra,  voir  III,  p.  10  et  note  1.  Le  mot  iO/ia  n'est  peut-être  pas 
nom  i)ropre. 

5.  Ci-dessous,  p.  319. 

6.  Nous  réservons  pour  le  chapitre  de  la  troisième  partie  qui   sera   con- 
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Pour  aller,  comme  il  convient,  du  connu  à  l'inconnu,  nous 
placerons  en  tête  de  notre  énumération  quelques  personnages 
dans  lesquels  nous  avons  déjà  reconnu  des  représentants 
d'Agni.  Le  premier  que  nous  ayons  signalé'  est  A;igiras.  Nous 
commencerons  donc  par  l'étude  des  rapports  d'Angiras,  ou 
plutôt  des  Awgiras,  avec  Indra, 


II.  —  Les  AiVoiRAs  et  i,es  Pit/?is  en  général.  —  Sara)l4. 
Les  PAiVis  et  Vala,  leurs  ennemis. 

Les  formules  qui  célèbrent  les  alliances  d'Lidra,  non  avec 
des  personnages  isolés,  mais  avec  des  groupes,  avec  d'an- 
ciennes familles  de  prêtres,  offrent  toutes  entre  elles  la 
plus  grande  analogie.  Celles  qui  concernent  particulièrement 
les  Angiras  pourraient  presque  passer  pour  le  modèle  sur 
lequel  ont  été  calquées  les  autres.  Il  y  aurait  eu  peut-être 
avantage  à  ne  pas  séparer  ces  différents  exemplaires  d'un 
même  type.  Cependant,  afin  de  garder,  dans  la  revue  des  noms 
déjà  reconnus  pour  des  appellations  d'Agni,  la  distinction 
suivie  une  première  fois,  nous  réserverons  les  Vasishfhas,  les 
Bhrigus,  les  Ucij,  les  /lyus,  et  nous  ne  comprendrons  dans 
l'étude  consacrée  aux  A^igiras  que  les  passages  mentionnant 
les  pères  et  les  anciens  prêtres  en  général,  en  y  joignant  seu- 
lement ceux  où  figurent  les  Navagvas  et  les  Daçagvas. 

Les  mots  navagva  et  daçagva,  en  effet,  sont  à  peine  des 
noms  propres.  Nous  avons  reconnu '^  qu'ils  désignent  des 
groupes  de  neuf  et  de  dix  prêtres  analogues  à  celui  des  sept 
prêtres  ou  /îishis  anciens.  D'autre  part,  ils  ne  sont  pas  seule- 
ment rapprochés  du  nom  des  Avigiras,  IV,  51 ,  4;  X,  14,  6,  et 
cela  dans  des  passages  où  se  rencontrent  les  détails  les  plus 
caractéristiques  de  la  légende  fixée  sous  ce  nom,  comme  le 
mythe  de  Saramâ"\  I,  62,  3  et  4  (et  l'hymne  entier);  V,  45, 
7  ;  X,  108,  8  :  au  vers  X,  62,  6,  ils  paraissent  n'être  que  des 
désignations  particulières  des  Angiras  eux-mêmes  ^ 

sacré  aux  Acvins,  les  légendes  où  ces  divinités  paraissent  occuper  une  place 
plus  importante  qu'Indra,  et  quelques  autres  même  où  Indra  intervient 
seul,  mais  pour  jouer  un  rôle  plus  conforme  au  caractère  des  Aç.vins  qu'au 
sien  propre. 

1.  I,  p.  47. 

-2.  P.   143. 

3.  Voir  plus  bas,  p.  313. 

4.  Le  nom  de  Virùpa  est  aussi  dans  une  relation  étroite  avec  celui  d'An 
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Ces  Navagvas  et  ces  Daçagvas,  ancêtres,  VI,  22^  2; 
X,  14,6,  et  /?ishis,  X,  108,  8,  fnstituteurs  du  sacrifice,  II,  34, 
12,  peuvent  passer  pour  des  personnifications  du  feu.  Le 
nom  de  Navagvas  est  donné  une  fois  aux  flammes  d'Agni, 
VI,  6,  3,  et  nous  l'avons  expliqué  \  ainsi  que  celui  de 
Daçagvas,  par  la  conception  de  neuf  et  de  dix  séjours  du 
prêtre  mythique  représentant  Agni  ou  Soma. 

Quant  aux  Angiras,  leur  origine  ignée  a  été  suffisamment 
établie.  Ajoutons  seulement  que  le  nom  d'Angiras  par 
excellence,  amjiraslama,  est  donné  à  Soma,  IX,  107,  6, 
comme  à  Agni,  et  qu'au  vers  X,  70,  9,  les  A^igiras  sont 
les  compagnons  de  Tvashiri,  c'est-à-dire  qu'ils  ont  pour 
chef  un  personnage  qui  a  été  quelquefois  identifié,  comme 
Awgiras,  à  l'Agni  ou  au  Soma  céleste-. 

Eux  aussi  sont  des  ancêtres,  I,  02,  2;  71,  2;  X,  62,  2, 
et  des  prêtres,  VII,  42,  1,  qui  ont  connu  la  première  loi  du 
sacrifice,  X,  67,  2,  et  ce  double  caractère  s'explique  parfai- 
tement par  des  emprunts  au  personnage  d'Agni  ou  de  Soma. 
Ils  sont  d'ailleurs  appelés  les  fils  du  -ciel,  III,  53,  7; 
X,  67,  2,  cf.  62,  6,  et  figurent  dans  des  énumérations  à 
côté  des  Jdityas  et  des  Vasus,  VII,  44,  4,  des  Maruts  et  de 
Vish/m,  VIII,  35,  14.  On  leur  ofi're  le  Soma,  IX,  62,  9,  et  ils 
sont  célébrés  comme  des  dieux  au  vers  III,  53,  7,  et  dans 
tout  l'hymne  X.  62.  Il  est  vrai  que,  d'après  le  premier  vers 
de  cet  hymne,  c'est  par  le  sacrifice  qu'ils  ont  acquis  l'immor- 
talité, X,  62,  1.  Mais  ne  dit-on  pas  des  dieux  mêmes  que 
c'est  par  le  sacrifice  qu'ils  ont  acquis  leurs  droits  au  sacrifice , 
I,  164,  50;  X,  90,  16? 

Plus  généralement,  les  «  anciens  pères  »,  les  Pitris,  pour 
les  appeler  de  leur  nom  sanskrit,  s'ils  n'ont  pas  toujours 
été  des  dieux,  se  sont  du  moins  élevés  au  rang  de  convives 
des  dieux,  VII,  76,  4,  cf.  5.  C'est  trop  peu  dire  encore.  Ce 
ciel  qui  devenait  leur  dernier  séjour  avait  été  leur  berceau, 
ou  tout  au  moins  le  berceau  de  leur  race  ^  A  la  racine 
de  leur  arbre  généalogique  nous  devons  toujours  supposer 
quelque  personnage  analogue    à   A/igiras,    à    Vasish^ha  et 

giras,  I,  45,  3;  III,  5:»,  7,  cf.  VIII,  (i'i.  5  et  (>  et  X,  l'i,  ii.  Il  n'était  sans  doute 
à  l'origine  qu'une  éi)ithète  des  sacrilicateurs  mythiques,  et  particulièrement 
des  A?igiras,  X,  02,  6,  considères  connue  cliangoant  île  formes,  cf.  III,  38,  7 
et  9;  X,  78,  !i,  ainsi  qu'Agni  lui-même.  Mil,  (H,  'i  et  (i. 

1.   P.   ".'.;>. 

-1.   Voir  III,  p.  47  et  41». 

3.   Voir  I.  p.  31  et  suiv. 
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aux  autres  représentants  du  feu  ou  du  Soma,  comme,  in- 
versement, dans  les  derniers  rameaux  des  races  qui  portent 
les  noms  d'Angiras,  de  Vasish/ha,  etc.,  nous  sommes  forcés 
de  reconnaître  des  familles  réelles.  Sans  doute,  le  caractère 
surnaturel  des  œuvres  qui  sont  souvent  attribuées  aux  Pitris 
n'est  pas  à  lui  seul  une  raison  suffisante  de  regarder  les 
personnages  désignés  par  ce  nom  générique  comme  des  êtres 
purement  mythiques  ;  car  les  Rishis  védiques  vantent  parfois 
en  termes  tout  aussi  hardis  l'efficacité  de  leurs  propres  sa- 
crifices, et  les  Pitris  dont  ils  célèbrent  les  prodiges  sont  au 
moins  une  fois  expressément  appelés  des  Pitris  «  humains  », 
IV,  1,  13.  Disons  mieux.  Les  formules  mêmes  où  figurent 
des  noms  d'origine  aussi  évidemment  mythique  que  celui 
d'Angiras,  pouvaient,  dans  la  pensée  des  poètes  qui  les  répé- 
taient, exprimer  l'efficacité  d'un  sacrifice  terrestre  semblable 
à  ceux  que  célébraient  encore  les  familles  réelles  qui  por- 
taient ces  noms.  Il  n'en  reste  pas  moins  établi  que  les  pre- 
miers Awgiras  étaient  des  représentants  du  feu,  et  que  les 
forpiules  concernant  les  Pitris  en  général  semblent  modelées 
sur  celles  qui  conservaient  le  souvenir  de  ce  mythe  primitif. 
Dans  les  unes  comme  dans  les  autres,  la  croyance  à  l'effi- 
cacité propre  et  absolue  du  sacrifice  paraît  se  confondre 
avec  la  conception  qui  fait  du  feu,  sous  ses  différentes  formes, 
le  père  et  le  prototype  de  tous  les  sacrificateurs  terrestres  et 
célestes. 

Nous  avons  déjà  cité  '  un  bon  nombre  de  passages  cons- 
tatant l'action  que  les  pères  en  général,  et  les  Awgiras  en 
particulier  ont  exercée  par  le  sacrifice  sur  les  phénomènes 
célestes.  Ils  ont,  par  exemple,  délivré  les  vaches  aurores. 
Or  l'aurore  a  aussi  brillé  pour  le  Navagva  et  le  Daçagva, 
IV,  51,  4,  et  les  Navagvas  ont,  par  le  sacrifice,  conquis 
l'amitié  de  cette  fille,  X,  61,  10,  cf.  11,  qui  est  en  même 
temps  l'amante  de  son  père,  ibid.  7,  et  dans  laquelle  nous 
avons  reconnu  une  forme  de  la  femelle  céleste  cachée,  au- 
rore ou  nuée  ^. 

D'après  le  vers  IX,  86,  23^  c'est  Soma  qui  a  «  ouvert 
rétable  »  pour  les  Angiras.  C'est  par  lui  que  les  pères  anciens 
ont  accompli  leurs  œuvres,  IX,  96;,  II,  et  fait  sortir  les 
vaches  de  la  montagne  en  la  brûlant,  IX,  97,  39.  Enfin,  il 


1.  I,  p.  133  et  suiv. 
2.  Plus  haut,  p.  115!. 
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est  dit  aussi  dans  une  formule  encore  plus  brève,  que  c'est 
par  Soma  que  le  Navagva   «  ouvre  »,  IX,  108,  4. 

Mais  ce  Soma  auquel  les  Navagvas  et  les  Daçagvas  ont 
dû  leurs  succès  est  celui  qu'ils  ont  offert  à  Indra  en  y  joi- 
gnant des  hymnes  de  louange,  V,  29,  12,  cf.  I,  62,  4.  C'est 
en  rendant  ces  honneurs  au  dieu  guerrier,  cf.  VI,  22,  2, 
qu'ils  ont  ouvert  l'étable  fermée  des  vaches,  V,  29,  12.  Ils 
forment  son  armée  et  mettent  en  fuite  les  démons,  I,  33,0. 
Ils  sont  les  amis  avec  lesquels  Indra  a  été  à  la  recherche 
des  vaches,  a  trouvé  le  soleil  qui  séjournait  dans  les  té- 
nèbres, III,  39,  5,  cf.  4,  a  brisé  la  montagne  céleste,  I,  02^4. 
Un  écho  affaibli  de  ce  mythe  se  retrouve  encore  dans  la  for  ■ 
mule  du  vers  VIII,  12,  2:  Indra,  grâce  à  l'ivresse  produite 
par  le  Soma,  a  aidé  le  Daçagva.  Comme  les  Navagvas  et  les 
Daçagvas,  c'est-à-dire  comme  les  neuf  et  les  dix  prêtres,  les 
sept  prêtres,  associés  aux  Navagvas  au  vers  VI,  22,  2,  ont 
accompli  leurs  exploits  en  compagnie  d'Indra.  C'est  dans  un 
hymne  à  Indra  qu'ils  sont  célébrés  pour  avoir  fait  sortir  delà 
forteresse  où  elles  étaient  prisonnières  les  vaches  aurores, 
III,  31,  5,  cf.  4.  Ils  sont  eux  mêmes  sortis  du  ciel,  «  engen- 
drés par  Indra  »,  IV,  16,  3,  comme  la  lumière  que  leurs 
chants  ont  fait  briller,  ibid. ,  4  :  car  ils  se  confondent,  en 
qualité  de  représentants  du  feu  ou  du  Soma  céleste,  avec  les 
phénomènes   lumineux    dont  ils  déterminent  l'apparition  '. 

Dans  d'autres  formules,  les  alliés  anciens  d'Indra,  VL 
21,  8,  cf.  5,  ceux  qui  ont  «  trouvé  en  lui  »  tous  les  biens, 
VIT,  18,  1,  reçoivent  seulement  le  nom  générique  de  Pitris. 
Ou  bien  la  désignation  est  plus  vague  encore,  en  sorte  qu'on 
ne  voit  plus  même  si  les  «  compagnons  »,  X,  22,  11,  les 
«  amis  »,  X,  73,  5  et  6,  avec  lesquels  il  a  accompli  ses  ex- 
ploits sont  conçus  comme  des  ancêtres  des  hommes.  Le  nom 
nvi  donné  aux  personnages  avec  lesquels  il  a  conquis,  VIII, 
46,  8,  ou  selon  l'expression  du  vers  III,  31,  15,  «  engen- 
dré »  la  lumière,  le  soleil,  l'aurore  et  Agni,  signifie,  non  pas 
«  homme  »,  mais  «  héros  »,  et  pourrait  très  bien  s'appliquer  à 
des  dieux.  Les  amis  k  mugissants  »  avec  lesquels  Indra  a 
gagné  des  richesses,  I,  30,  16,  les  amis  «  blancs  »  ou 
«  brillants  »  avec  lesquels  il  a  conquis  le  soleil  et  les  eaux, 
I,  100,  18,  paraissent  bien  représenter  des  phénomènes  cé- 

1.  Les  ftishis  en  compagnie  desquels  Indra  est  invoqué  au  vers  I,  23,  Vi, 
sont  sans  doute  aussi  les  .s(';>/  /{ishis.  Même  observation  sur  les  Wishis 
«  dans  le  séjour  desquels  »  Indra  est  célél)ré,  X,  '2.-2.  \. 
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lestes.  Peu  nous  importe  du  reste;  car  c'est  aussi  par  le  sa- 
crifice que  les  dieux  concourent  aux  œuvres  d'Indra  \  De 
même  que  les  ancêtres  réels  se  confondent  avec  les  ancêtres 
mythiques,  les  ancêtres  mythiques  semblent  n'être,  dans  un 
grand  nombre  de  formules,  distingués  que  par  le  nom  de  ceux 
des  alliés  du  dieu  guerrier  dans  lesquels  domine  le  caractère 
divin.  Les  rapports  que  nous  aurons  à  constater  entre  Indra 
et  les  Maruts,  par  exemple,  ressembleront  singulièrement  à 
ceux  que  nous  allons  reconnaître  entre  le  même  dieu  et  les 
Angiras. 

Il  est  temps,  en  effet,  d'en  venir  au  sujet  principal  de  ce 
paragraphe  et  d'étudier  dans  ses  détails  le  mythe  de  l'alliance 
des  A/igiras  avec  Indra.  Remarquons  d'abord  qu'Indra  est 
lui-même  appelé  l'Angiras  par  excellence,  I,  100,  4;  130,  3^. 
Il  reçoit  ce  nom,  non  pas  comme  Agni  en  qualité  de  père  et 
de  prototype,  mais  en  qualité  de  chef  et  de  patron  de  la 
troupe  des  Awgiras.  C'est  lui,  en  effet,  qui  ouvre  pour  eux 
rétable,  I,  51,  3;  132,  4,  qui  fend  la  caverne  et  fait  sortir 
pour  eux  les  vaches  cachées,  VIII,  14,  7-8,  cf.  VIII,  52,  3. 
Bien  entendu,  les  Angiras  n'ont  pas  été  seulement  les  béné- 
ficiaires, ils  ont  été  aussi  les  compagnons  des  exploits 
d'Indra.  Le  dieu  guerrier  a  fendu  la  caverne,  ouvert  les  por- 
tes aux  vaches  pour  les  faire  sortir  de  leur  solide  étable, 
«  accompagné  des  Awgiras  »,  II,  11,  20;  VI,  17,6.  «Les 
jeunes  gens  »  avec  lesquels,  d'après  le  vers  III,  31,  7,  a 
triomphé  un  Awgiras  qui  paraît  n'être  autre  qu'Indra,  sont 
sans  doute  la  troupe  même  des  Avigiras  qui  a  ici  abandonné 
son  nom  à  son  chef.  Et  comment  les  Ayigiras  ont-ils  coopéré 
aux  exploits  d'Indra?  C'est  ce  que  plusieurs  formules  nous 
disent  expressément.  Indra  a  fendu  la  caverne  et  ouvert  les 
forteresses  de  la  montagne,  II,  15,  8,  brisé  les  étables,  IV, 
10,  8,  violé  les  lois^  de  la  grande  mer,  X,  111,  4,  délivré  la 
plante  (le  Soma)  avec  le  soleil,  l'aurore  et  les  vaches,  I,  62, 
5,  lorsqu'il  a  été  «  chanté  par  les  A?igiras  ».  «  Après  avoir 
goûté  leurs  hymnes  »,  il  a  «  volé  »  les  aurores  avec  le  soleil, 

1.  Voir  p.  234,  238,  etc.  Il  faut  rapprocher  particulièrement  des  l'ormules 
étudiées  dans  ce  paragraplie  les  vers  X,  74,  1-4  sur  le  chant  des  dieux 
immortels  qui,  en  invoquant  Indra,  ont  fendu  l'ëtable  des  vaches,  et  le  vers 
IV,  2,  17  où  les  dieux,  après  les  pères,  cf.  16,  sont  représentés  assiégeant 
retable  des  vaches  en  «  attisant  Agni  et  fortifiant  Indra.  » 

2.  Peut-être  est-ce  lui  qui  est  désigné,  aux  vers  III,  31,  7;  V.  4.'),  7,  par 
le  nom  d'Angiras. 

3.  Voir  III,  p.  249. 
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II,  20,  5.  Il  a  ouvert  les  portes  des  forteresses  «  avec  les 
Aî?giras  qui  chantaient  »,  YI,  18,  5,  L'hymne  X,  62  attribue 
directement  les  exploits  d'Iudra  aux  A/igiras,  mais  en  leur 
donnant  Indra  pour  compagnon  (vers  7),  et  en  ajoutant  que 
c'est  par  le  sacrifice  qu'ils  ont  mérité  son  amitié  (vers  1). 
Ils  ont  ainsi  fait  apparaître  le  trésor  des  vaches  en  fendant 
la  caverne  (vers  2)  ;  ils  ont  fait  monter  le  soleil  dans  le  ciel 
et  ont  étendu  la  terre  (vers  3)  ;  ils  ont  fait  sortir  les  vaches 
de  rétable  (vers  7). 

Comme  envient  de  le  voir,  c'est  avec  leurs  chants  que  les 
Angiras  ont  aidé  Indra  dans  l'accomplissement  de  ses  œuvres 
divines.  8i  je  comprends  bien  le  vers  3  de  l'hymne  I,  121, 
dont  le  premier  vers  mentionne  déjà  les  chants  des  A^giras, 
c'est  l'invocation  «  ancienne  »  de  ces  mêmes  sacrificateurs 
qui  a  fait  apparaître  la  splendeur'  rouge  (de  l'aurore),  et 
c'est  aussi  cette  invocation  «  puissante  »  ^  qui  a  fait  la 
foudre,  et  l'attelage  d'Indra,  et  qui  a  étayé  le  ciel. 

Indra  lui-même  imite  ses  compagnons.  Nous  avons  sup- 
posé déjà  que  le  nom  d'Angiras  désignait,  au  vers  III,  31,  7, 
le  chef  ordinaire  des  Awgiras  dans  leurs  exploits  guerriers, 
c'est-à-dire  Indra.  Or,  cet  Angiras  est  représenté  chantant. 
En  tout  cas,  c'est  bien  d'Indra  qu'il  s'agit  au  vers  VI,  35,  5, 
où  sont  nommés,  sinon  les  Angiras  eux-mêmes,  du  moins 
leurs  descendants,  les  ^ngirasas,  et  c'est  par  allusion  à  l'ex- 
ploit des  A><giras,  mais  en  substituant  le  chant  du  dieu  à 
celui  de  ses  compagnons,  que  le  poète  lui  dit  «  Tu  fends  les 
portes  par  le  chant  »,  littéralement  «  Tu  dis-chantes  les 
portes  »  ^ 

Le  chant  des  Angiras,  qui,  en  raison  du  caractère  mythique 
de  ces  sacrificateurs,  peut  se  confondre  avec  le  mugissement 
du  nuage ^,  VII,  42,  1,  c'est  à  dire  avec  le  bruit  du  tonnerre, 
est  le  trait  le  plus  caractéristique  de  leur  légende.  C'est  à 
eux  que  les  Maruts  sont  comparés  pour  les  chants  qu'ils  font 
entendre,  X,  78,  5.  C'est  avec  les  chants  des  A/igiras  que 
les  hommes  continuent  à  invoquer  les  dieux,  I,  107,  2,  cf. 

1.  RâJ.  Cl',  la  splendeur  des  Açvins,  V,  A6,  8,  et  Agni,  splendeur  du 
harfds,  VI,  12,  1.  Liltéralemimt  «  La  splendeur  rouge  s'eàt  dirigée  vers 
{nakshat,  cf.  VI,  'i9,  3  et  Grassmann.  v.  v.)  rinvocatiou  ».  Cf.  la  vache  rouge 
venant  a  l'appel  des  pères,  IV,  1,  Iti. 

'2.  Je  sous-entends  /larah  avec  turah,  cf.  twnm  vncah ,  VIII,  53,  5.  Pour 
l'idée,  voir  plus  liaut,  p.  278  et  suiv. 

3.  Voir  I,  p.  V,  en  note. 

4.  Le  mot  nabhamjn  parait  dérivé  d'un  mot  nn/)/iati  synonyme  de  nnbhas. 
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127,  2.  L'hymne  que  les  prêtres  actuels  adressent  à  Indra 
n'est  qu'une  reproduction  de  celui  des  A/^giras,  I,  G2,  1  et  2; 
II,  17,  1  ;  III,  31,  19,  et  on  en  attend  les  mêmes  effets  que 
les  AH-giras  ont  obtenu  du  leur,  cf.  I,  132,  4. 

Brahmanas  pati,  le  «  maître  de  la  prière  »,  reçoit  le  nom 
d'.4ngirasa,  X,  47,  6,  cf.  164,  4,  particulièrement  dans  des 
passages  qui  célèbrent  ses  victoires,  IV,  40,  I.  Brahma?ias 
pati  .4ngirasa  a  fendu  la  montagne,  VI,  73,  1,  et  s'est  emparé 
des  vaches,  X,  68,  2.  Ce  sont  là  des  allusions  évidentes  a 
l'exploit  que  les  Awgiras  accomplissent  par  la  prière.  Dans 
l'hymne  X,  67,  le  «  maître  de  la  prière  »  joue  à  la  tête  des 
Andras  un  rùle  analocrue  à  celui  d'Indra,  fendant  les  forte- 
resses  de  pierre  avec  ces  amis  dont  les  chants  retentissent, 
(vers  3,  cf.  2;  7  et  8).  Au  vers  II,  23,  18,  il  est  lui-même 
appelé  Angiras,  et  symbolise  peut-être  la  coopération  de  la 
troupe  entière  avec  Indra,  qui  est  dans  ce  passage  l'allié  avec 
lequel  Brihaspati  a  fait  sortir  les  vaches  de  l'étable^  et  jaillir 
l'océan  des  eaux  enveloppé  dans  les  ténèbres.  Enfin  il  figure 
à  la  fois  avec  Indra  et  avec  les  Angiras  dans  l'hymne  X, 
108  (vers  6;  8;  10  et  11).  Cette  étroite  relation  du  «  maître 
de  la  prière  »  avec  les  Angiras  est  un  nouveau  témoignage 
de  l'efficacité  attribuée  à  leurs  chants. 

Donc,  lorsqu'on  lit  au  vers  I,  139,  7,  que  les  dieux  ont 
donné  une  vache  aux  Angiras,  et  que  ceux-ci  l'ont  traite,  il 
paraîtra  naturel  de  chercher  dans  cette  vache  une  représen- 
tation de  la  prière  que  les  anciens  prêtres  ont  en  effet  reçue 
des  dieux  mêmes*.  Enfin  la  même  interprétation  se  présentera 
aussi  d'elle-même  pour  un  personnage  femelle  qui  figure 
souvent  dans  la  légende  des  Angiras  comme  coopérant  à  leurs 
œuvres,  et  qui  se  nomme  Saramâ. 

Saramâ  a  été  identifiée,  tantôt  à  l'aurore,  tantôt  à  la  nuée. 
Il  paraît  certain  qu'elle  représente  en  effet  la  femelle  céleste, 
sans  qu'il  soit  possible  ni  utile  de  choisir  entre  les  deux 
formes  principales  de  cette  femelle.  Mais  elle  ne  la  représente 
que  grâce  à  un  dédoublement  analogue  à  celui  que  nous 
avons  plusieurs  fois  constaté  et  que  nous  constaterons  encore 
pour  Agni  et  Soma  ;  elle  la  représente,  non  pas  en  tant  que 
cette  femelle  est  conquise  par  Indra  avec  les  trésors  qu'elle 
renferme  dans  son  sein,  mais  en  tant  qu'elle  concourt  elle- 
même  à  la  victoire  du  dieu  et  l'aide  à  découvrir  ces  trésors 
cachés. 

i.   Voir  I,  p.  293. 
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Saramâ  a,  sur  le  désir  d'Indra  et  des  A?2giras,  trouvé  la 
nourriture  pour  «  la  descendance  »,  I,  62,  3,  apparemment 
pour  la  descendance  de  ces  Awgiras,  premiers  ancêtres  des 
hommes,  ibid.,  2.  C'est,  en  effet,  d'après  le  vers  I,  72,  8,  la 
race  humaine  qui  doit  sa  nourriture  à  la  découverte  que  fait 
Saramâ.  Cette  nourriture  est  le  lait  des  vaches  trouvées, 
grâce  à  Saramâ,  par  les  Awgiras,  I,  G2,  2,  ou  par  Bnhaspati, 
ibid.,3,  ou  dont  l'étable  fermée  a  été  trouvée  par  Saramâ  elle- 
même,  I,  72,  8.  Nous  lisons  encore  aux  vers  V,  45,  7  et  8, 
que  Saramâ  a  trouvé  les  vaches  «  en  suivant  la  loi  »,  qu'elle 
a  trouvé  «  par  le  chemin  de  la  loi  »  les  vaches  dont  la 
«  source  »  est  dans  la  demeure  suprême,  c'est-à-dire  dans  le 
monde  invisible.  Aux  vers  1-3  de  l'hymne  X,  108,  elle  est 
appelée  la  messagère  d'Indra,  ce  qui  nous  donne  le  sens  du 
vers  IV,  16,  8,  adressé  au  même  dieu  :  «  Lorsque  tu  as  fait 
sortir  les  eaux  de  la  montagne  en  la  brisant,  Saramâ  a  paru 
en  avant  de  toi  ».  Et  en  effet,  tout  l'hymne  X,  108  n'est 
qu'un  dialogue  entre  les  démons  voleurs  de  vaches,  appelés 
ici  Panis,  et  notre  Saramâ  qui  vient,  de  la  part  d'Indra,  leur 
réclamer  les  vaches  qu'ils  ont  dérobées.  Elle  a  fait  pour  cela 
un  long  chemin,  en  traversant  les  flots  de  la  rivière  céleste 
appelée  Rasa  (vers  1).  Ainsi,  que  les  vaches  en  question 
soient  les  eaux,  qui  sont  en  effet  expressément  mentionnées 
au  vers  IV,  16,  8,  ou,  comme  on  pourrait  tout  aussi  bien  le 
supposer,  les  aurores,  Saramâ  est  distinguée  des  unes  et  des 
autres,  puisque  c'est  elle  qui  vient  les  réclamer,  ou,  selon 
d'autres  formules,  qui  les  découvre. 

Dans  les  phénomènes  de  l'orage,  cette  distinction  pourrait 
s'expliquer  par  celle  de  la  nuée,  ou  des  eaux  qu'elle  ren- 
ferme, et  du  bruit  qui  en  sort.  La  voix  du  tonnerre  est  aussi 
un(!  forme  de  la  femelle  céleste,  et,  en  tant  qu'elle  précède 
la  cliute  des  eaux,  elle  pouvait  s'incarner  dans  un  person- 
nage qui  découvre  leur  retraite,  ou  qui  les  réclame  à  leurs 
ravisseurs.  En  fait,  Saramâ  s'avançait  à  la  tête  des  paroles 
sacrées  quand  elle  a  trouvé  la  fente  de  la  montagne,  III,  31, 
6,  et  le  prototype  des  paroles  sacrées  est  la  voix  du  tonnerre. 
Il  est  vrai  que  dans  le  même  passage,  il  est  question  d'un 
bruit  que  Saramâ  a  reconnu  la  première,  dans  la  direc- 
tion duquel  elle  a  marché,  et  qui  ne  peut  être  aussi  que  le 
bruit  delà  foudre.  C'est  que  ce  l)ruit,  conçu  d'une  part  comme 
une  sorte  de  formule  magique,  modèle  de  la  prière  humaine, 
capable  de  découvrir  et  de    conquérir  les  vaches  prison- 
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nières,  l'a  été  aussi  de  l'autre  comme  un  mugissement  de  ces 
vaches  elle-mêmes.  Saramâ  ne  peut  le  représenter  que  sous 
la  première  forme.  Ses  «  beaux  pieds  »,  ibid.,  symbolisent 
peut-être  le  rythme  de  la  prière,  et  le  chemin  «  antique  » 
qu'elle  a  suivi^  ibid.,  cf.  X,  108,  1,  appelé  ailleurs,  V,  45, 
8,  le  chemin  «  de  la  loi  »,  doit  être  le  chemin  du  sacrifice. 
On  sait  que  le  titre  de  messagère,  qu'elle  prend  aux  vers  X, 
108,  2  et  3,  a  été  aussi  donné  à  la  prière  des  hommes  *. 

La  prière  représentée  par  Saramâ  ne  sera  d'ailleurs  la 
voix  du  tonnerre  que  dans  la  mesure  où  les  Awgiras  seront 
eux-mêmes  considérés  comme  opérant  dans  le  ciel,  et  où 
les  vaches  qu'ils  délivrent  passeront  pour  des  représenta- 
tions des  eaux  de  la  nuée.  Or,  même  en  qualité  de  repré- 
sentants du  feu,  la  mythologie  védique  pouvait  très  bien 
placer  les  Awgiras  sur  la  terre  ^,  où  le  feu  est  descendu,  et 
on  a  vu  que  les  phénomènes  sur  lesquels  s'exerce  leur  ac- 
tion sont  souvent  les  phénomènes  lumineux  du  matin.  Nous 
dirons  donc  que  Saramâ  symbolise  d'une  façon  générale  la 
prière  des  Angiras  dans  les  oeuvres  qu'ils  accomplissent 
avec  Indra.  Le  seul  hymne  où  son  nom  figure  sans  être 
rapproché  de  ceux  des  Angiras  et  d'Indra  est  l'hymne  I,  72^, 
tout  entier  consacré  aux  anciens  sacrificateurs  dont  la 
troupe  des  Angiras  est  le  modèle,  et  cette  liaison  étroite  du 
mythe  des  Awgiras  avec  celui  de  Saramâ  doit  paraître  à 
elle  seule  un  puissant  argument  en  faveur  de  l'interpréta- 
tion que  nous  donnons  du  second,  si  l'on  se  rappelle  que  le 
trait  le  plus  caractéristique  du  premier  est  précisément  l'ef- 
ficacité d'un  chant  qui  assure  la  victoire  d'Indra. 

Ajoutons  que  la  même  interprétation  est  encore  naturelle- 
ment suggérée  par  le  contexte  même  ^  de  la  plupart  des 
hymnes  où  figure  Saramâ.  Presque  tous  renferment  quel- 
ques formules  attribuant  à  la  parole  sacrée  un  rôle  ana- 
logue à  celui  que  nous  y  voyons  rempli  par  ce  personnage, 
et  il  semble  que  les  auteurs,  ayant  encore  conscience  de  la 
signification  du  mythe,    aient   voulu  en  donner  eux-mêmes 

1.  Voir  I,  p.  290-291. 

2.  Dans  l'hymne  IV,  16,  où  Saramâ  figure  avec  les  Awgiras  au  vers  8, 
nous  lisons  au  vers  7  que  «  la  terre  »  a  aidé  la  foudre  d'Indra. 

3.  Elle  y  est  nommée  au  vers  8. 

4.  Il  va  sans  dire  qu'en  dehors  de  ces  hymnes  on  trouverait  bien  d'autres 
formules  à  citer  à  l'appui  de  notre  interprétation.  Contentons-nous  du  vers 
X,  112,  8,  d'après  lequel  la  prière  a  facilement  «  trouvé  la  vache  »  dans  la 
montagne  ouverte  par  Indra. 
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l'explication.  L'hymne  III,  31,  renferme  dans  son  premier 
vers  une  mention  de  la  prière  sous  la  dénomination  de  «  fille 
de  la  fille  »  *,  et  chacun  des  cinq  vers  qui  suivent  le  sixième, 
consacré  à  Saramà  «  s'avançant  en  tète  des  paroles  »,  rap- 
porte à  l'efficacité  des  prières  ou  des  chants  les  victoires 
remportées  par  Indra,  désigné  lui-même,  à  ce  qu'il  semble, 
par  le  nom  d'A^giras.  Dans  l'hymne  IV,  16,  on  lit  au  vers 
3  que  les  sept  prêtres  nés  du  ciel  ont  accompli  les  rites  en 
chantant,  au  vers  4  que  la  lumière  a  été  trouvée  au  moyen 
des  hymnes,  au  vers  6  que  les  Uçij  ont  fendu  l'étable  des 
vaches  avec  des  paroles,  et  dans  le  vers  même  consacré  à 
Sararaâ  (8),  en  même  temps  que  la  manifestation  de  Sa- 
ramà en  avant  d'Indra,  quand  il  fend  la  montagne,  on 
trouve  mentionné  le  chant  des  Awgiras.  Dans  l'hymne  I,  62, 
c'est  encore  aux  hymnes  de  louange  (vers  4  et  7),  et  parti- 
culièrement à  celui  des  A^.giras  (vers  2,  cf.  5),  dont  l'hymne 
actuel  n'est  qu'une  reproduction,  un  rajeunissement  (vers  1 
et  2,  cf.  III,  31,  19),  que  sont  dues  les  victoires  d'Indra,  fen- 
dant la  caverne  (vers  4),  séparant  la  terre  et  le  ciel  (vers?), 
et  la  découverte  des  vaches  par  les  Angiras  eux-mêmes 
(vers  2).  Au  vers  3,  qui  associe  à  Saramâ,  aux  Augiras  et  à 
Indra,  Brihaspati,  «  le  maître  de  la  prière  «^  le  mugissement 
des  hommes  (des  Augiras)  mêlé  à  celui  des  vaches,  cf.  IV, 
3,  11,  rappelle  l'opposition  des  paroles  que  conduit  Sararaâ 
au  bruit  dans  la  direction  duquel  elle  marche,  III,  31,  6. 
La  même  formule  se  retrouve  au  vers  8  (cf.  7),  également 
consacré  à  Saramà,  de  l'hymne  V,  45,  et  nous  lisons  encore 
aux  vers  I  et  3  de  cet  hymne  que  la  montagne  a  été  fendue 
par  les  hymnes.  La  prière,  reproduite  par  les  prêtres  ac- 
tuels, avec  laquelle  Manu  et  d'autres  ont  vaincu  leurs  en- 
nemis (vers  6),  cette  prière  qui  s'est  fait  entendre  dans  les 
eaux,  et  avec  laquelle  les  Navagvas  ont  triomphé  (vers  II, 
cf.  7),  y  est  appelée  (vers  6,  cf.  1),  «  la  mère  qui  a  ouvert 
rétable  de  la  vache  ».  C'est  elle  aussi  sans  doute  qu'avait 
reconnue  la  mère  des  vaches  quand  elle  est  sortie  de  l'étable 
(vers  2);  c'est  elle  enfin  qu'avaient  entendue  les  eaux 
quand  elles  se  sont  approchées  (vers  10),  c'est-à-dire  quand 
elles  ont  coulé.  Ou  si  ce  n'est  elle,  c'est  Saramâ,  qu'on 
voit  aussi  aux  vers  7  et  8  trouver  les  vaches  «  par  le  chemin 
de  la  loi  ».  Mais  il  paraît  définitivement  prouvé  par  ces 

i.  Voir  plus  haut,  p.  4H. 
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rapprochements  que  Saramâ  n'est  elle-même  qu'une  repré- 
sentation mythique  de  la  prière  ^ 

Une  nouvelle  confirmation  de  l'interprétation  proposée 
pour  Saramâ  nous  est  fournie  par  la  ressemblance  de  ce 
personnage  avec  celui  de  Sarasvatî  qui  représente  incon- 
testablement la  prière^.  Nous  verrons  tout  à  l'heure  que  les 
principaux  ennemis  des  Awgiras  et  de  Saramâ  sont  les  Pawis. 
Or,  Sarasvatî  triomphe  pareillement  du  Pawi,  VI,  61,  1; 
comme  Saramâ  trouve  la  nourriture,  Sarasvatî  trouve  les 
rivières  pour  la  race  humaine,  ibid.,3  ;  enfin,  comme  Saramâ 
est  la  compagne  des  Angiras,  Sarasvatî  est  la  compagne  des 
ancêtres  désignés  par  le  nom  générique  de  Pitris  et  monte 
avec  eux  sur  un  même  char,  X,  17,  8,  cf.  7  et  9.  Il  y  a 
d'ailleurs  un  rapport  étymologique  entre  les  deux  noms,  le 
mot  saras,  d'où  est  dérivé  celui  de  Sarasvatî,  ayant  la  même 
racine  que  celui  de  Saramâ. 

Cette  racine,  dont  le  sens  «  aller,  couler  »  ne  semble  pas 
par  lui-même  bien  caractéristique,  a  donné  encore  un  mot 
saranyu  ^  qui  paraît  avoir  été  employé  dans  le  même  ordre 
d'idées  mythiques.  Au  masculin,  il  est  appliqué,  ainsi  que 
le  verbe  dénominatif  sarany,  à  Agni,  III,  1,  19,  cf.  X,  61, 
23  et  24,  ou  à  Indra  assimilé  à  Agni,  III,  31;  18,  et  aux  an- 
ciens sacrificateurs,  I,  62,  4,  cf.  III,  32,  5;  IV,  21,  6.  Au 
féminin,  il  désigne  une  femelle  mythique  que  nous  ne  pou- 
vons nous  dispenser  de  comparera  Saramâ.  Saranyu  est  mère 
de  deux  jumeaux,  tantôt  des  Açvins,  X,  17,  2,  tantôt  de 
Yama,  ibid.,  1,  d'où  l'on  peut  conclure  qu'elle  est  aussi  mère 
delà  sœur  jumelle  de  Yama,  Yamî.  Or,  Saramâ  est  pareil- 
lement mère  de  deux  jumeaux,  désignés  par  le  métronymique 
Sfhaitieya,  représentés  comme  des  chiens,  X,  14,  10,  ce  qui  a 
fait  plus  tard  considérer  Saramâ  elle-même  comme  une 
chienne,  et  comme  des  messagers  de  Yama,  ibid.,  12.  Or,  les 
deux  ministres  jumeaux  d'un  personnage  dont  le  nom  si- 
gnifie jumeau  ^  se  confondraient  sans  doute,  si  l'on  pouvait 

1.  Comparez  encore  le  vers  5  de  l'hymne  I,  104  à  Indra.  Je  crois  que  le 
mot  nitlid,  féminin,  dont  il  n'y  a  pas  d'autre  exemple,  a  le  même  sens  que 
nithn,  neutre,  et  qu'il  désigne,  l'hymne  sacré.  Nous  obtenons  ainsi  une  for- 
mule tout  à  fait  analogue  à  celles  où  figure  Saramâ  :  «  L'hymne,  dès  qu'il  a 
paru,  reconnaissant  la  demeure  du  Dasyu,  s'est  avancé  dans  cette  direction.  » 

2.  Cf.  I,  p.  328. 

3.  Cf.  aussi  l'épithète  sasarpari  (de  la  racine  svip),  de  la  femelle  mugis- 
sante donnée  par  Jamadagni,  III ,  53  ,  1  .'j  et  10,  (|ui  ne  peut  être  que  la  prière 
de  cet  ancien  prêtre. 

■'t.  Voir  I,  p.  8'J. 
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remonter  à  l'origine  du  mythe,   avec   ce   personnage  lui- 
même,  ou  plutôt  avec  le  couple  dont  il  faisait  partie. 

Nous  n'entendons  pas  pourtant  identifier  Saramâ  à  Sara- 
nyû,  mais  plutôt  les  opposer  l'une  à  l'autre.  Les  deux  ju- 
meaux, représentant  peut-être  à  l'origine  les  deux  formes, 
céleste  et  terrestre,  ou  mieux  encore  la  forme  cachée  et  la 
forme  visible  du  feu,  pouvaient  avoir  deux  mères  comme  le 
feu  représenté  par  un  personnage  unique  K  En  fait,  nous 
voyons  aux  vers  X,  17,  1-2,  que  Saranyû,  mère  de  Yama 
ctépouse  de  Vivasvat^  a  une  «  pareille  »^  ou,  si  j'ose  le  dire, 
une  «  doublure  »  que  les  dieux  ont  créée  et  donnée  à  Vi- 
vasvat,  en  même  temps  qu'ils  la  cachaient  elle-même  aux 
mortels.  Nous  y  voyons  encore  qu'elle  a  abandonné  ses  enfants 
jumeaux.  En  un  mot  Sarajiyû  est  une  forme  de  cette  mère  ca- 
chée que  différents  textes  opposent  à  la  mère  toujours  pré- 
sente, représentant  l'offrande  ou  la  prière.  J'ajouterai  qu'elle 
est  en  même  temps  une  forme  de  la  fille,  identique  en  somme 
à  la  mère  cachée,  qui  contracte  une  union  incestueuse  avec 
son  père  :  car  la  formule  Ivashtà  duhilre  vahalum  krinoii, 
signifie  très  vraisemblablement,  non  pas  «  Tvash/ri  marie 
sa  fille  »,  mais  a  Tvash/yi  épouse  sa  fille  ^  ».  Tvashfri,  le  feu 
caché,  se  substitue  à  Vivasvat,  le  feu  manifesté,  comme 
époux  de  la  femelle  céleste,  c'est-à-dire  qu'il  la  retient  dans 
le  monde  invisible.  Saramâ,  représentant  la  prière,  serait 
donc  tout  au  plus,  si  l'on  voulait  insister  sur  ses  rapports 
avec  Saranyù,  cette  «  pareille  »  qui  la  remplace  comme 
épouse  de  Vivasvat. 

En  tout  cas,  comme  mère  de  deux  jumeaux,  elle  rappelle 
encore  la  femelle  yaniasû  «  enfantant  des  jumeaux  »  qui 
«  se  place  sur  l'extrémité  mobile  de  la  langue,  III,  31),  3, 
c'est-à-dire  toujours  la  prière  ',  la  prière  ancienne  des  pères, 
originaire  du  ciel,  et  qu'on  continue  à  réciter  dans  l'assem- 
blée du  sacrifice,  ibid.,2.  Ce  dernier  rapprochement  est  d'au- 
tant plus  frappant  que  les  vers  suivants  du  même  hymne  cé- 
lèbrent les  exploits  accomplis  par  Indra  en  compagnie  des 
Pitris,  et  particulièrement  avec  l'aide  des  Navagvas  et  des 


1.  Voir  plus  haut,  p.  71  etsuiv. 

2.  Voir  p.  08. 

3.  Cette    formule   devrait  donc  être   ajoutée  à  celles  qui   eut   été   citées 
p.  i09  et  suiv. 

4.  Cf.  le  vers  1  de  l'hymne  X,  125,  où  la  parole  sacrée  se  déclare  la  mère 
de  différents  couples  de  dieux. 
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Daçagvas  dont  nous  avons  constaté  l'étroite  relation  avec  les 
Awgiras,  et  même  avec  Saramâ. 

Les  ennemis  particuliers  des  Awgiras  et  de  Saramâ  sont  les 
Pawis.  Le  mot  pani  signifie  proprement  «  avare  »  et  désigne 
l'homme  qui  ne  fait  pas  de  dons  aux  prêtres,  VI,  53,  3;  5-7, 
cf.  VI,  45,  31  et  33,  ou  qui  n'offre  pas  de  sacrifices  aux  dieux, 
IV,  25,  7;  V,  34,  7;  VII,  6,  3  ;  VIII,  86,  2.  Mais  on  sait  que 
les  démons  qui  détiennent  les  trésors  célestes  sont  aussi 
considérés  comme  des  avares  ^  On  ne  s'étonnera  donc  pas 
que  le  mot  pani  désigne  également  l'ennemi  mythique  ^.  Les 
Pams  sont  les  gardiens  avares  des  vaches  célestes,  ou,  ce 
qui  revient  au  même,  du  beurre,  qu'ils  cachent,  mais  qui  est 
trouvé  par  les  dieux,  IV,  58,  4.  Ce  mythe  est  si  bien  fixé 
que  l'auteur  du  vers  I,  32,  II,  compare  les  eaux  retenues 
par  Ahi-Vritra  aux  vaches  retenues  par  le  Pani.  Bien  en- 
tendu, ces  vaches  représentent  elles-mêmes  les  eaux  ou  les 
aurores.  Elles  sont  dérobées  au  Pa/ii  par  Soma,  IX,  22,  7, 
cf.  111,  2,  par  Soma  accompagné  d'Agni,  I,  93,  4,  qui 
ouvre  les  portes  des  Pams,  VII,  9,  2,  et  surtout  par  Indra, 
X,  67,  6:  Pour  cet  exploit,  comme  pour  tous  les  autres, 
Indra  emprunte  le  secours  du  sacrifice.  Aussi  dit-on,  d'une 
part,  que  Soma  a  triomphé  du  Pani  avec  Indra  pour  com- 
pagnon, VI,  44,  22,  de  l'autre  qu'Indra  a  vaincu  les  Pawis 
avec  les  paroles  (sacrées),  VI,  39,  2.  Enfin  dans  l'hymne  X, 
108,  c'est  Saramâ  qui  vient  réclamer  aux  Pawis  pour  Indra 
et  pour  les  Angiras  (vers  8  et  10)  les  vaches  composant, 
avec  des  chevaux  et  d'autres  richesses  (vers  7),  le  «  trésor» 
(vers  2  et  7)  qu'ils  gardent  dans  la  montagne  céleste  (vers  7). 
On  voit  encore  par  le  vers  I,  83,  4,  que  les  Awgiras  ont 
trouvé  les  vaches  et  his  chevaux  du  Pani,  et  rien  n'empêche 
d'identifier  au  même  groupe  de  chantres  mythiques  la  troupe, 
mentionnée  dans  un  hymne  à  Brahmanas  pati  «  le  maître  de 
la  prière  »,  qui  est  pareillement  entrée  en  possession  du  trésor 
caché  des  Panis,  II,  24,  6. 

Un  autre  nom  de  démon  qui  figure  souvent  dans  la  légende 
des  Angiras  est  Vala.  Ce  nom,  à  la  vérité,  est  équivoque.  Il 
désigne  un  «  gardien  »  des  vaches,  rapproché  du  Pani  au  vers 

1.  Voir  p.  218. 

2.  Dans  bien  des  cas,  nalurellement,  l'application  reste  douteuse.  Les 
panis  domptés  par  Indra  par  exemple,  VI,  20,  4  ;  33,  2  ;  VIII,  53,  2;  55,  10  • 
X,  60,  6,  peuvent  n'être  souvent  que  les  ennemis  de  ses  suppliants  désignés 
à  sa  colère  par  le  nom  d'avares  équivalant  à  celui  d'impies. 
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X,  67,  6,  cf.  VI,  39,  2,  et  qui  «  pleure  ses  vaches  »  ^  quand 
elles  lui  ont  été  enlevées  par  Briliaspati,  X,  68,  10,  cf.  5  ; 
6  et  9;  mais  il  est  ailleurs,  III,  30,    10,  construit  en  appo- 
sition avec  l'expression  vrajo  goh  «  étable  de  la  vache  >».  Son 
sens  primitif  paraît  être  en  effet  «  enveloppe  »  ;  il  a  du  être 
appliqué  d'abord  au  réservoir  invisible  des  eaux  (dont  l'un 
de  noms,  phaliga,  VIII,  32,  25,  est  deux  fois  rapproché  de 
vala,  I,  62,  4  ;  IV,  50,  5)  et  des    aurores,  à  la  caverne  de 
la  montagne  céleste,  qu'Indra  «  ouvre  »  pour  en  faire  sortir 
les  vaches,  II,   14,  3,  et  il  n'est  devenu  le  nom  d'un   démon 
que    par  une    personnification  analogue  à  celle    que   nous 
avons    supposée  pour  V?'itra  -.    Ici,   les  différents   emplois 
du  mot  nous  permettent  de  constater  effectivement  le  pas- 
sage de  l'un  à  l'autre  sens.  Quelquefois  le  poète  semble  les 
avoir  en  vue  tous  les  deux  ensemble.  Vala,  d'après  le  texte 
même  qui  l'identifie  à  l'étable  de  la  vache,  s'ouvre  «de  peur  » 
avant  qu'Indra  l'ait  frappé,  III,  30,  10,  et  dans  celui  où  il 
est  appelé  le  gardien  des   vaches,  nous    voyons   Indra   le 
((  fendre  »,  X,  67,  6,  comme  la  montagne  elle-même  ^.  Natu- 
rellement, le  choix  reste  à  peu  près  libre  entre  les  deux  sens 
pour  bien  des  passages  célébrant    le  même  exploit  du  dieu 
guerrier,  I,  11,5;  52,  5;  II,  12,  3;  111,34,  10',  et  pour 
l'épithèto  valam-ruja  «  brisant  Vala  »  qu'il  reçoit  en  même 
temps  que  celle  de  vvilra-khàda  «  dévorant  Vritra  »,  III,  45, 
2.  Cette  observation  s'applique  à  la  plupart  des  passages  qui 
paraissent   trahir    une  liaison  particulièrement  étroite    du 
mythe  de  Vala  avec  celui  des  A/igiras,  soit  que  les  Angiras 
y    soient  représentés   fendant    eux-mêmes  Vala   et  faisant 
sortir  les  vaches,  X,  62,  2,  accompagnant  Indra  dans  cette 
expédition,  II,  11,20,  et  l'aidant  de  leurs  chants,  II,  15,  8, 
soit  que  les  prêtres  alliés  d'Indra  reçoivent  les  noms  équiva- 
lents de  Navagvas  et  de  Daçagvas,  I,  62,  4,  ou  même  ne  soient 
désignés  par  aucun  nom  propre,  X,  138,  1  ■',  soit  qu'à  défaut 
dos  chantres  eux-mêmes,  les  textes  mentionnent  seulement 
les    chants,  les  paroles  sacrées  qui  ont  assuré  la  victoire 
d'Indra,   VI,  39,  2,  cf.  III,  30,  10,  soit  enfin   qu'ils  substi- 

1.  La  même  chose  est  tlife  du  Pa?ji,  X,  07,  (>. 

2.  Plus  haut,  p.  201. 

3.  Les  vaches  sont  aussi  considérées  comme  la  substance  même  dont  se 
compose  le  corps  de  Vala,  X,  68,  6  et  9^  et  B/'ihaspati  les  lui  enlève  comme 
on  enlèverait  la  moelle  des  os,  ibitl. 

4.  Le  vers  VIU,  2'i,  30  est  obscur. 

o.  Au  vers  I,  11,  o,  ce  sont  les  dieux  qui  viennent  au  secours  d'I;.  !ra. 
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tuent  au  dieu  guerrier  le  «  maître  de  la  prière  »,  Brah- 
mawas  pati  (cf.  X,  68,  5  ;  6  ;  9  et  10  déjà  cités),  accom- 
pagné, IV,  50,  5,  ou  non,  II,  24,  3,  d'une  troupe  de 
chantres.  Aux  vers  VIII,  14,  7  et  8,  il  est  dit  d'Indra, 
délivrant  les  vaches  pour  les  A/igiras,  tour  à  tour  qu'il 
brise  Vala,  et  qu'il  le  penche  vers  eux.  La  seconde  ex- 
pression ne  peut  s'appliquer  qu'au  réservoir  des  eaux.  Mais 
au  vers  VI,  18,  5,  le  Vala  qu'Indra  frappe  en  compagnie  des 
Angiras  qui  chantent,  a  des  forteresses  :  il  est  donc  personni- 
fié. Le  vers  même  où  Vala  est  appelé  le  «  gardien  »  des 
vaches,  X,  67,  6,  fait  mention,  sinon  expressément  des 
Angiras,  au  moins  d'une  troupe  de  sacrificateurs  célestes, 
cf.  7,  qui  leur  ressemble  fort.  Il  est  donc  permis  de  nommer 
Vala  après  les  Panis  comme  un  démon  opposé  aux  Angiras. 


§  111.  —  Autres  PERSONNincATiONS  déjà  reconnues  d'Agni. 

Nous  poursuivons  l'énumération  des  prêtres  ou  ancêtres 
mythiques  qui  ont  été  déjà  ^  reconnus  pour  des  personnifica- 
tions d'Agni. 

Atharvan,  qui  a  le  premier  frayé  (littéralement  «  étendu  ») 
les  chemins  par  les  sacrifices,  et  fait  ainsi  apparaître  le  so- 
leil, I,  83,  5,  cf.  X.  92,  10,  figure  parmi  les  protégés  d'In- 
dra, X,  48^  2,  parmi  les  anciens  prêtres  du  dieu  guerrier 
dont  la  prière  est  reproduite  par  les  prêtres  actuels,  I, 
80,  16,  \ 

Nous  retrouverons  plus  loin,  sinon  Vasishdia  lui-même,  du 
moins  la  famille  des  Vasish^has,  en  partie  mythique  comme 
son  ancêtre,  dans  la  légende  d'un  roi  protégé  d'Indra,  le  roi 
Sudâs. 

Les  Bhrigus  ont  honoré  Indra,  VII,  18,  6^;  VIII,  3,  16; 
6,  18  ;  ils  ont,  avant  les  prêtres  actuels  qui  les  prennent  pour 
modèles,  fait  de  leur  prière  un  char  pour  Indra  \  IV,  16, 
20,  et  celui-ci  en  retour  a  protégé  Bhrigu,  VIII,  3,  9  ^ 

1.  I,  p.  48  et  suiv. 

2.  Au  vers  X,  120,9,  cf.  8,  le  mot  atharvan  désigne  sans  doute  un  membre 
de  la  famille  sacerdotale  qui  prétendait  descendre  d'Atharvan.  Ce  person- 
nage, nommé  Brihaddiva,  est  le  iîishi  que  nous  avons  vu  (p.  241  )  s'identifier 
lui-même  à  Indra. 

3.  Sur  ce  vers,  voir  plus  bas,  p.  364. 

4.  Et  pour  les  Açvins,  X,  39,  14. 

T.  Second  exemple,  omis  par  mégarde,  I,  p.  52,  du  mot  O/n'iyU  au  singu- 

IJkrgaigm:,  La  Religiotivédû/ue,  IL  il 
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Dans  l'hymne  X,  105,  où  nous  avons  cru  reconnaître,  à 
travers  l'obscurité  probablement  intentionnelle  du  langage, 
des  traces  de  l'identification  des  Haris  d'Indra  aux  Somas  *, 
les  vers  6  et  7  peuvent  être  entendus  eu  ce  sens  qu'Indra, 
devenu,  comme  il  arrive  quelquefois-,  un  chantre,  se 
serait  fait  à  lui-même,  de  l'hymne  céleste  qu'il  entonne 
(prâstaut)  avec  ses  compagnons,  une  foudre  ^  comme  Mâla- 
riçvan  \  Il  résulterait  de  là  que  Màtariçvan  a  été  considéré 
comme  forgeant  à  Indra,  ainsi  que  les  prêtres  en  général, 
une  foudre  liturgique.  En  tout  cas,  Indra  a  bu  le  Soma  chez 
Màtariçvan,  Vâl.  4,  2,  et  il  lui  a  donné  des  étables  pleines 
de  vaches,  X,  48,  2. 

Les  Uçij  ont  «  trouvé  la  voie  »  en  offrant  le  sacrifice  à  In- 
dra, et  ils  ont  par  sa  faveur  obtenu  de  grands  biens,  II,  21, 
5,  cf.  X,  104,  4.  Il  a  aidé  les  Uçij  ses  amis,  il  a  fait  triom- 
pher leur  hymne  dans  les  combats,  et  ils  ont  conquis  les 
rivières  «  l'une  après  l'autre  »,  I,  131,5.  Ce  dernier  trait 
conviendrait  bien  à  la  description  de  la  marche  victorieuse 
des  ylryas  à  travers  l'Indus  et  ses  affluents.  Mais  il  n'y  faut 
voir  qu'un  nouvel  exemple  de  la  confusion  des  combats  cé- 
lestes et  des  combats  terrestres,  avec  cette  particularité  que 
c'est  un  détail  des  seconds  qui  paraît  avoir  été  ici  appliqué  aux 
premiers.  Les  victoires  des  Uçij,  ces  sacrificateurs  immortels, 
III,  2,  9,  cf.  I,  60,  2,  sont  certainement  des  victoires  mytho- 
logiques. Au  vers  IV,  16,  6,  on  ne  peut  douter  que  les  eaux 
délivrées  par  Indra  en  compagnie  de  ses  amis  les  Uçij  soient 
les  eaux  célestes,  et  les  Uçij  en  «  fendant  la  pierre  avec  leurs 
paroles  »,  en  «  ouvrant  l'étable  pleine  de  vaches  »,  cf.  IV;  1, 
15  ;  VII,  90,  4  ;  X,  45,  II  ^  y  jouent  exactement  le  rôle  que 
nous  avons  vu  attribué  aux  A^igiras,  cf.  ibid.^  8.  Les  vaches 
renfermées  dans  l'étable  peuvent  d'ailleurs  représenter  les 
aurores  aussi  bien  que  les  eaux,  et  nous  voyons  en  effet  au 

lier.  Le  mot  yali ,  qui  l'accompagne  dans  ce  passage  et  au  vers  VIII,  6,  18, 
désigne  peut-être  déjà  dans  la  pensée  de  l'auteur  une  famille,  une  race 
particulière.  Mais  il  pourrait  bien  aussi  y  être  pris  comme  nom  commun 
dans  le  sens  resté  classiqne  d'  «  ascète  ».  Je  n'hésiie  guère  à  lui  donner  ce 
sens  au  vers  7  de  l'hymne  X,  72  :  dans  cet  hymne,  plein  de  spéculations 
très  avancées  sur  l'origine  des  choses,  on  ne  peut  s'étonner  que  les  dieux 
occupés  à  organiser  le  monde  soient  comparés  à  des  «  ascètes  ». 

1.  Plus  haut.  p.  23('). 

2.  Voir  p.  277. 

3.  Cf.  p.  278. 

4.  Et  comme  le  fiibhu.  Sur  les  flibhus,  voir  la  troisième  partie. 

5.  Dans  ce  dernier  vers,  en  compagnie  d'Agni,  cf.  IV,  1.  15. 
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vers  III,  34,  4,  qu'Indra  a  livré  en  compagnie  des  Uçij  les 
combats  danslesquels  lia  conquis  la  lumière  du  jour. 

Le  nom  d'^yu  est  donné  à  Soma,  IX,  23,  2  et  4;  64,  17  ; 
67, 8;  107, 14,  cf,  V,  43,  14 S  aussi  bien  qu'à  Agni.  D'ailleurs, 
que  les  ^yus,  ou  tout  au  moins  le  chef  do  leur  race,  repré- 
sentent Agni  ou  Soma,  ils  ont  pu,  à  l'un  comme  à  l'autre  titre, 
jouer  dans  la  légende  le  rôle  de  favoris  et  d'auxiliaires 
d'Indra.  Et,  en  effet,  Indra  s'enivre  de  Soma  chez  Ayn, 
Vàl.  4,  1,  et  les  Ayns  sont  célébrés  dans  un  vers  adressé  à 
Indra,  X,  74,  4,  pour  avoir  accompli  l'exploit  attribué  aux 
/liigiras  et  aux  Ucij,  c'est-à-dire  l'ouverture  de  l'étable  pleine 
de  vaches.  L'auteur  ajoute  qu'ils  ont  trait  la  grande  vache 
«  aux  mille  torrents,  qui  ne  met  bas  qu'une  fois  et  qui  a 
beaucoup  de  fils  »  ;  cette  vache  ne  peut  être  naturellement 
que  la  vache  céleste,  aurore  ou  -nuée^  Les  Aj\i$  eux-mêmes 
sont  compris,  au  vers  VIII,  3,  7,  avec  les  /?ibhus  et  les 
Rudras,  dans  une  énumération  des  groupes  de  prêtres  my- 
thiques et  célestes  qui  ont  adressé  à  Indra  leurs  hymnes  de 
louanges. 

Le  caractère  équivoque  d'^yu  a  déjà  été  signalé^.  Nous 
y  reviendrons  à  propos  de  Kutsa  qui,  comme  lui,  perd  quel- 
quefois son  caractère  de  protégé  et  d'allié  du  dieu,  pour  n'être 
plus  que  le  butin  de  sa  victoire,  ou  même  pour  devenir  son 
ennemi. 

Au  vers  X,  49,  5,  le  mot  veça  désigne  un  ennemi  qu'Indra 
a  soumis  à  /lyu.  Mais  il  est  possible  qu'ici  le  mot  ^yu, 
qui  désigne,  quelquefois  des  prêtres  réels^,  ou  même  l'homme 
en  général  ',  soit  pris  dans  ce  dernier  sens^  et  que  le  mot 
veça  garde  sa  signification  connue  de  «  famille  »  ou  «  race 
de  même  origine».  La  formule  serait  ainsi  équivalente  à 
celles  qui  célèbrent  les  victoires  remportées  par  des  .Iryas 
sur  d'autres  /Iryas  ^. 

Le  nom  de  descendants  de  Manu  ou  Manus  est  aussi,  et 
même  beaucoup  plus  souvent  que  celui  de  descendants  d'Ayn, 
donné  à  tous  les  hommes.  Les  noms  de  l'ancêtre  étant  d'ail- 
leurs quelquefois,  comme  celui  d'Jyu^  appliqués  purement  et 

1.  Cette  observation  aurait  pu  trouver  place  déjà  dans  la  première  partie, 
I,  p.   188. 

2.  Cf.  dans  le  chapitre  de  la  troisième  ])artic  consacré  aux  Maruts,  la  mère 
de  ces  dieux,  Priçni. 

3.  I,  p.  60. 
'i.  I,  p.  61. 

a.  Voir  p.   209. 
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simplement  à  ses  descendants  ',  et  le  singulier  de  ces  noms 
pouvant  être  employé  dans  le  sens  collectif  à  la  place  du 
pluriel,  il  est  dans  certains  cas  fort  difficile,  ou  même  impos- 
sible do  décider  si  le  proté^-é  d'Indra  est  l'homme  en  général 
ou  le  personnage  mythique  que  l'analogie  des  autres  chefs 
de  race  nous  a  conduits  à  identifier  avec  Agni.  Les  formules 
où  les  mots  manu,  maints,  sont  opposés  aux  mots  dasyii, 
ddsa,  ont  été  déjà  citées-.  Nous  avons  vu^  qu'ils  peuvent  y 
désigner,  par  opposition  au  Dasyu  ou  Dâsa  démoniaque,  soit 
l'homme,  soit  l'ancêtre  mythique  Manu  ou  Manus,  et  par 
opposition  au  Dasyu  ou  Dâsa  humain,  probablement  la  race 
des  /Iryas^  Ailleurs,  les  ennemis  de  Manu,    Manus,  ou    de 

1.  Au  lieu  des  dérivés  mûnraa,  nuinuslia. 

2.  1,  p.  70,  et  II,  p.  214. 

3.  P.  214. 

4.  Ou  même  seulement  une  partie  de  celte  race.  En  effet  ,  le  vers  X,  80, 
6  oppose  les  peuples  nés  de  Manus  à  ceux  qui  sont  nés  de  Nahus  (voir  I, 
p.  G8  et  note  3),  tout  en  faisant  des  uns  et  des  autres  des  adorateurs  d'Agni, 
La  race  de  ce  Nahus,  opposé  encore  à  Manus  au  vers  X ,  99,  7,  est  désignée 
par  les  dérivés  nnhusha,  nàhusha  et  naliushya,  comme  celle  de  Manus  Test 
par  les  dérivés  inamcsha,  mânusha  et  manushya  :  or  le  mot  naliusha  est 
également  opposé  à  )nanusha,  I,  31,  11,  le  mot  nahushya  au  nom  même 
de  Manu,  X,  63,  1,  et  la  race  de  Nahus  n'en  est  pas  moins  mise  sous  la 
protection  d'Agni,  V,  12,  6,  que  les  dieux  lui  ont  donné  pour  chef,  I,  31,  11  ; 
elle  n'en  figure  pas  moins  parmi  celles  qui  pressent  le  Soma,  IX,  88,  "2; 
91,  2:  en  un  mot  elle  n'en  participe  pas  moins  aux  rites  du  culte  védique. 
Sarasvati  (ou  la  rivière  de  ce  nom,  ce  qui  serait  une  indication  géographique 
concordante),  lui  donne  son  lait.  Vil,  9,'j,  2.  C'est  en  faveur  d'un  nahus, 
c'est-à-dire  sans  doute  d'un  descendant  de  Nahus  (cf.  l'emploi  identique  de 
Matiu  et  de  Ma?ius)  que  le  soleil  et  la  lune  sont  invoqués  au  vers  X,  92,  12 
(si  l'on  admet  la  correction  très  vraisemblable  de  M.  Roth  (çatni  naliusho). 
C'est  encore  un  Nahus  dont  les  libéralités  sont  célébrées  par  l'auteur  de 
l'hymne  I,  122  (vers  8;  10  et  11),  et  c'est  sans  doute  par  allusion  à  la  magni- 
ficence de  cette  race  ou  de  son  chef,  qu'Indra  est  appelé  plus  Nahus  qu'un 
Nahus  ou  que  Nahus,  X,  49,  8,  peut-être  même  reçoit  purement  et  simple- 
ment le  nom  de  Nahus,  VI,  2G,  7.  La  piété  d'un  Nahusha  est  également 
louée  dans  le  vers  VllI,  46,  27  à  Vâyu.  Peut-être  donc  le  vers  X,  99,  7 
doit-il  être  entendu  en  ce  sens  qu'Indra  a  brisé  les  forteresses  du  Dasyu, 
«  pour  Nalnis  »  de  même  qu'il  a  lance'"  sa  fièche  sur  l'ennemi  «  pour  Manus  » 
(voir  I,  j).  70,  note  1).  Les  «  races  de  Nahus  »  ne  paraissent  ])as  être  non 
plus  des  races  eiuiemies  au  vers  16  de  l'hymne  à  Indra,  I,  100.  il  en  est 
autrement  il  est  vrai  dans  d'autres  formules  adressées  au  même  dieu,  VI, 
■iO,  7;  Vlii,  6,  2',,  ou  à  Agni,  Vil,  6,  5.  Au  vers  VllI,  8,  3,  cf.  V,  74,  3,  la 
race  des  Nahus  paraît  être  au  moins  une  tribu  autre  que  celle  du  suppliant. 
Mais  on  sait  que  les  ylryas  étaient  souvent  en  guerre  entre  eux.  Il  est  donc 
permis  de  croire  qu'au  vers  VI,  22,  10,  après  la  formule  connue  «  les  enne- 
mis Dàsas  et  ^Iryas  »,  le  mot  mUius/ia  désigne  certaines  tribus  particulières 
des  ylryas,  celles  par  exemple  (jue  nous  avons  vues  opposées  dans  plusieurs 
passages  aux  peuples  nés  de  Manus.  Les  hymnes  connaissent  aussi  déjà  le 
nom  d'un  personnage  de  la  famille  do  Nahus,  Yayàti,  dont  les  dieux  ont 
visité  le  sacrifice,  X,  03,  1,  et  que  le  vers  I,  31,  17  comprend  avec  Manus  et 
A/igiras  parmi  les  premiers  prêtres  d'Agni. 
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l'homme,  ou  de  l'/lrya,  sont  désignés  par  d'autres  mots,  par- 
ticulièremeut  par  le  mot  vritm,  I,  52,  8  ;  165,  8  ;  II,  19,  4  ; 
V,  29,  7,  dont  nous  connaissons  aussi  la  double  application, 
ou  encore  par  le  nom  d'Ahi,  V,  29,  3,  qui  n'est  donné  qu'au 
démon.  Indra*  a  frappé  tous  ces  ennemis  pour  son  protégé^, 
1,130,8;  175,3;II,  20,  6;V,  30,7;  VIII,  87,6;  X,  49,  7; 
73,  7,  cf.  Vâl.  1,  8,  ou,  avec  lui,  I,  130,  9,  et  il  a  ainsi  pour 
lui  conquis  les  vaches,  V,  29,  3,  les  eaux,  V,  31,  6,  fait 
couler  les  eaux,  I,  130,  5  ;  II,  20,  7,  cf.  I,  52,  8,  et  briller 
le  jour,  III,  34,  4,  après  avoir  bu  le  Soma,  V,  29,  3,  qu'il 
lui  offre.  Il  lui  a  fait  traverser  les  rivières,  I,  165,  8,  cf.  X, 
49,  9,  ce  qui  peut  s'entendre  des  rivières  célestes  aussi  bien 
que  des  rivières  terrestres  ^  puisque,  au  vers  X,  104,  8, 
nous  voyons  qu'il  a  trouvé  un  passage  à  travers  les  quatre- 
vingt-dix  «ew/^ rivières,  non  seulement  pour  Manus  (ou  pour 
l'homme),  mais  encore  pour  les  dieux.  Au  vers  V,  29,  7,  les 
trois  étangs  de  Manus,  où  Indra  boit  le  breuvage  sacré  pour 
tuer  Vritra,  sont  compris  dans  la  description  d'un  sacrifice 
mythique,  cf.  8.  Quand  le  nom  de  Manu  est  accompagné  du 
titre  de  «  père  »,  I,  80,  16,  on  ne  peut  contester  qu'il  dé- 
signe l'ancêtre  mythique;  or,  cet  ancêtre  est  l'un  de  ceux 
qui  ont  donné  le  modèle  de  la  prière  adressée  à  Indra  par 
les  prêtres  actuels,  ibid.  Il  n'est  pas  douteux  non  plus  que  le 
mot  manu  soit  nom  propre  aux  vers  Vâl.  3,  1  ;  4,  1,  où  il 
figure  dans  des  énumérations  de  personnages  chez  lesquels 
Indra  a  bu  le  Soma. 

La  seconde  de  ces  énumérations  comprend,  avec  le  nom 
de  Manu,  celui  de  Vivasvat,  autre  représentant  d'Agni  ^ 
Ailleurs  encore,  Vivasvat  joue  le  rôle  d'un  prêtre  favori 
d'Indra  ^.  Le  dieu  a  s'enivre  »  de  sa  prière,  VIII,  6,  39,  et 
il  a  déposé  chez  lui  un  trésor,  II,  13,  6.  C'est  avec  «  les  dix  », 
apparemment  avec  les  dix  doigts  de  Vivasvat,  conçu  comme 
préparateur  mythique  du  Soma,  en  mémo  temps  qu'avec  un 
triple  marteau,  qu'Indra  a  secoué  l'outre  ou  la  cuve  «  du 
ciel  »,  VIII,  61,  8,   sans  doute  pour   épancher  les  trésors 

1.  Naturellement  d'autres  dieux  encore  sont  les  protecteurs  de  Manu  ou 
du  Manu»,  Agni,  I,  31,  4,  Sonia,  IX,  92,  5,  les  Maruts,  I,  166,  13,  les  Acvins, 
I,  lia,  10  et  18;  VIII,  22,  G,  Vish^ui,  VI,  'i9,  13,  les  dieux  en  général,  VI.  21, 
H  ;  VII,  91,  1;  VIII,  i27,  4;  14;  21. 

2.  Sur  X,  99,  7,  voir  I,  p.  70,  note  1. 
3-  Voir  plus  bas,  p.  357. 

4.  Voir  I,  p.  8G-S8. 

5.  Et  des  Açvins,  I,  40,  13. 
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qu'elle  contenait.  Le  «  combat  de  Vivasvat  »,  IX,  66,  8,  est 
probablement  celui  qu'il  a  livré  en  compagnie  d'Indra  K 


S  IV   —   TlUT.V   yilTYA. 

Voici  un  protégé  d'Indra  dont  personne  ne  contestera  le 
caractère  mythique.  Trita,  qui  reçoit  souvent  l'épithète  âptya 
«  humide  »,  I,  105,  9;  YIII,  12,  16;  47,  13-15,  devenue 
comme  son  second  nom,  V,  41,  9,  cf.  10;  VIII,  47,  17,  cf. 
13-16;  X,  8,  8,  cf.  7  et  8,  est  mémo  invoqué  comme  un  dieu, 
V,  41,  9,  et  compris  dans  les  énumérations  des  hymnes  aux 
Viçve  Devâs,  II,  31,  6;  V,  41,  4;  X,  64,  3.  A  ce  titre,  nous 
aurions  pu  le  réserver  pour  la  troisième  partie,  oii  nous 
aurons  à  étudier  d'autres  personnages  divins  qui,  comme  lui, 
ont  avec  le  dieu  guerrier  des  relations  analogues  à  celles 
des  sacrificateurs  humains.  Mais  la  place  qu'il  occupe  dans 
le  panthéon  védique  est  très  inférieure  à  celle  qu'y  tiennent 
Vishwu,  les  /?ibhus,  les  Maruts.  Il  ne  méritait  donc  guère 
l'honneur  d'un  chapitre  spécial.  En  revanche,  il  figurera  à 
l'un  des  premiers  rangs  dans  celui-ci,  comme  l'une  des 
épreuves  les  plus  nettes  du  type  dont  nous  étudions,  à 
travers  diverses  légendes,  les  traits,  toujours  semblables, 
mais  souvent  plus  ou  moins  eff'acés. 

Dans  la  plupart  des  autres  personnages,  c'est  le  caractère 
d'ancien  sacrificateur  qui  domine  et  s'impose,  tandis  que 
celui  de  représentant  du  feu  ou  du  breuvage  sacré  est  moins 
accusé.  Ici,  au  contraire,  ce  qu'il  importera  d'établir,  c'est 
que  Trita,  tout  dieu  qu'il  est,  n'agit  que  par  le  sacrifice,  et 
qu'il  est,  au  moins  dans  certaines  formules,  subordonné  à 
d'autres  dieux,  et  particulièrement  à  Indra. 

Constatons  d'abord  qu'Agni  reçoit  le  nom  de  Trita,  sous 
sa  forme  de  feu  céleste,  et  de  fou  céleste  caché,  «  renfermé 
dans  une  matrice  »  d'où  il  sort  pour  descendre  chez  les 
hommes,  X,  46,  6.  C'est  sans  doute  aussi  dans  cette  matrice 
qu'Agni-Trita  est  «  atteint  »  par  des  sacrificateurs  probablement 
mythiques,  X,  115,  4.  Dans  d'autres  formules,  Trita  paraît 
identifié  au  Soma  céleste  et  caché.  Dire  de  Soma  qu'il  «  en- 
gendre l'essence  do  Trita  »,  IX,  86,  20.  c'est  vraiscmblable- 

1.  Cf.  le  «  combat  de  Yama  »  qu'on  s'attendait  à  voir  mentionné  dans  un 
hymne  au  dieu  guerrier  plutôt  que  dans  un  hymne  aux  Arvins,  I,  11(>.  2. 
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ment  la  même  chose  que  de  dire  qu'il  «  conquiert  »  ou 
«  annonce  »  sa  troisième  et  sa  quatrième  essence  à  lui- 
même,  IX,  96,  18-19  ^  Car  on  dit  aussi,  en  substituant  à 
Trita-Soma  une  troupe  de  Tritas,  gardiens  ou  préparateurs 
du  Soma,  que  Soma  a  trouvé  chez  eux,  dans  les  espaces  du 
ciel,  «  la  triple  ambroisie  cachée  »,  VI,  44,  23.  Identifier 
Trita  au  cheval  du  sacrifice,  I,  163,  3,  c'est  l'identifier  au 
Soma  que  ce  cheval  représente  ^  Le  nom  de  Trita  paraît 
même  être  au  vers  II,  11,  20,  directement  appliqué  au  Soma 
dont  Indra  s'est  enivré  pour  combattre  le  démon  Arbuda. 
Enfin  le  Trita  que  les  Maruts  «  traient  »  pour  s'en  faire  une 
arme  contre  l'ennemi  du  chantre,  II,  34,  10,  ne  peut  être 
aussi  que  le  Soma  qu'ils  font  couler  dans  leur  sacrifice 
céleste. 

C'est  évidemment  en  tant  qu'identique  à  Agni  et  à  Soma 
que  Trita  reçoit  l'épithète  âplya  «  humide  ».  Cette  qualifi- 
cation l'assimile  à  Apâ;;i  Napât  «  le  fils  des  eaux  »  ^;  et  en 
effet,  comme  Apâ>;«.  Napât,  il  représente  particulièrement 
l'éclair  :  le  Trita  qui  mugit  quaad  les  Maruts  font  couler  les 
eaux  et  briller  l'éclair,  V,  54,  2,  ne  peut  être  que  l'éclair 
lui-même,  assimilé  à  un  taureau  dont  le  mugissement  est  le 
tonnerre.  Le  nom  même  de  Trita,  quelle  qu'en  puisse  être 
l'origine  réelle  %  a  certainement  été  pris  dans  le  sens  de 
«  troisième  »,  puisqu'il  est,  au  vers  VIII,  47,  16,  opposé  à  un 
Dvita  «  deuxième  »  ^.  Ce  nom  de  Dvita  ne  se  retrouve  qu'une 
seule  autre  fois  dans  le  /?ig-Veda,  au  vers  V,  18,  2,  et  il  y 
semble  désigner  Agni*^.  En  tout  cas,  les  noms  de  Trita  et  de 
Dvita  s'expliquent  naturellement  par  le  mythe  fondamental 
des  trois  formes  d'Agni  et  de  Soma,  et  le  nom  de  Trita  en 
particulier,  joint  à  celui  d'/lptya,  devait  nécessairement  sug- 
gérer aux  Aishis  l'idée  de  la  troisième  forme  du  feu  ou  du 
breuvage  sacré,  cachée  dans  les  eaux  du  ciel.  Le  passage  où 
le  nom  de  Dvita  est  ajouté  à  celui  de  Trita,  VIII,  47,  13-17, 

1.  Voir  plus  haut,  p.  12.1,  et  pour  le  rapport  du  nom  de  Trita  avec  la 
troisième  forme  de  Soma,  ci-dessous,  même  page. 

2.  I,  p.  272. 

3.  Voir  p.  17  et  p.  3t). 

4.  Nous  évitons  de  nous  prononcer  sur  les  rapprochements  de  noms  ap- 
partenant à  d'autres  langues.  Dans  la  langue  védique  même,  il  ne  nous 
paraît  pas  certain  que  le  nom  du  Traitana  qui  tranche  la  tête  au  démon, 
I,  i:>8,  :j,  ait  la  même  origine  que  celui  de  Trita. 

5.  A  Trita  et  à  Dvita,  on  a  encore  ajouté  plus  tard  un  Ekata.  Voir  Bohtl. 
et  Roth,  s.  V. 

6.  C'est  l'opinion  de  M.  Grassmann  dans  son  Wœrterbuch. 
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est  une  sorte  d'incantation  par  laquelle  en  envoie  le  mal  à 
Dvita,  et  surtout  à  Trita,  c'est-à-dire  le  plus  loin  possible, 
au  delà  de  la  terre  et  même  des  limites  du  monde  visible. 
Le  «  troisième  »  en  effet,  c'est  le  plus  éloigné,  celui  qui 
habite,  non  seulement  le  ciel,  V,  41,  4,  mais  la  partie  la  plus 
mystérieuse  du  ciel,  et  qui  par  suite  aussi  connaît  tous  les 
mystères,  en  particulier  celui  de  l'origine  céleste  de  la  race 
humaine,  I,  105,  9. 

Les  personnages  représentant  Agni  ou  Soma  deviennent 
aisément,  dans  la  mythologie  védique,  des  prêtres  qui  ont 
trouvé  le  feu  ou  le  breuvage,  allumé  l'un  et  pressuré  l'autre  '. 
On  ne  s'étonnera  pas  que  Trita  ait  aussi  subi  cette  transfor- 
mation. Et  en  effet,  nous  lisons  au  vers  X,  46,  3,  que  Trita, 
après  avoir  bien  cherché,  a  trouvé  Agni  «  sur  la  tête  de  la 
vache  »,  et  au  vers  V,  9,  5,  qu'il  attise  Agni  dans  le  ciel. 
Trita  est  encore  un  préparateur,  et  un  préparateur  céleste 
du  Soma.  A  supposer  que  «  les  jeunes  femmes  de  Trita  qui 
mettent  en  mouvement  le  Soma  à  l'aide  des  pierres  »,  IX, 
32,  2;  38,  2,  soient  les  doigts  d'un  sacrificateur  réel,  cette 
expression  ne  s'expliquerait  que  par  une  allusion  à  un  prêtre 
divin  que  le  prêtre  mortel  prend  pour  modèle.  Mais  les 
hymnes  où  elles  se  rencontrent  renfermant  d'autres  traits 
(IX,  32,  4  ;  38,  5)  qui  ne  peuvent  s'appliquer  qu'au  Soma 
céleste,  il  est  plus  naturel  de  la  prendre  au  sens  propre. 
Trita  figure,  comme  préparateur  du  Soma,  tantôt  à  côté  de 
dieux  proprement  dits,  comme  Yish>ui  et  les  Maruts,  VIII, 
12,  IG  ,  IX,  34,  4  et  5,  tantôt  à  côté  de  sacrificateurs  my- 
thiques comme  Manu,  Vivasvat  et  Jyu,  Val.  4,  I.  Le  Soma 
qui,  en  se  purifiant  «  sur  lo  plateau  de  Trita  »,  a  fait  briller 
le  soleil,  IX,  37,  4,  traverse  les  espaces  du  ciel,  ibid.,  3  : 
le  «  plateau  »  de  Trita  n'est  donc  autre  chose  que  le  ciel 
même.  C'est  même  le  ciel  invisible  :  car  la  place  que  le  Soma 
occupe,  quand  il  est  sous  le  pressoir  de  Trita,  est  «  cachée  », 
IX,  102,  2,  cf.  3. 

Au  vers  V,  41,  10,  Trita  est  opposé,  en  qualité  de  prêtre 
céleste,  à  celui  qui  loue  «  le  fœtus  du  mâle  terrestre  »  -.  Le 
personnage  «  loué  »  par  Trita  est  Apàw  Napât,  c'est-à-dire 
qu'à  remonter  aux  origines  du  mythe,  il  ne  diffère  pas  de 
Trita  lui-même.  C'est  ainsi  encore  que  Trita,  que  nous  avons 

1.  Voir  I,  p.  44  etsuiv.  et  passim. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  18. 
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vu  identifié  au  cheval  du  sacrifice  représentant  Soma,  I,  163, 
3,  est  en  même  temps  celui  qui  a  attelé  ce  cheval,  ihid.,2. 
On  peut  donc  croire^  quand  on  le  voit  tour  à  tour  «  entre- 
tenant Varuna  dans  la  mer  »,  IX,  95,  4,  et  identifié  à 
Varuna,  VIII,  41,  6,  que  dans  l'une  et  l'autre  formule, 
Varuna  représente  aussi  le  Soma  céleste  \  opposé  peut- 
être  dans  la  première  au  Soma  terrestre. 

Le  Soma  préparé  par  Trita  est  destiné  à  Indra,  VIII,  12, 
10.  11  est  accompagné  d'une  prière,  Vâl.  4,  1,  comme  celui 
des  sacrificateurs  mortels,  et  c'est  ainsi  que  Trita,  tout 
dieu  qu'il  est,  en  vient  à  se  perdre  dans  la  foule  des  pro- 
tégés du  dieu  guerrier.  Celui-ci  a,  pour  lui,  comme  pour  tant 
d'autres,  «  fait  sortir  les  vaches  du  sein  d'Ahi  »,  X,  48,  2. 
Ailleurs,  c'est  Brihaspati  qui  est  invoqué  par  Trita,  tombé 
dans  une  fosse,  I,  105,  17,  comme  certains  favoris  des 
Açvins  que  nous  étudierons  plus  tard.  Bref,  le  personnage 
mythique  représentant  Agni  ou  Soma  semble  parfois  se 
réduire  à  celui  d'un  simple  prêtre  qui  n'a  sur  les  autres 
que  l'avantage  d'une  ancienneté  et  d'une  célébrité  plus 
grandes,  et  auquel  ceux-ci  se  comparent  dans  l'exercice  de 
leurs  fonctions  sacrées,  II,  34,  14. 

Trita  a  un  ennemi  particulier,  le  fils  de  Tvashfri,  Viçva- 
rûpa,  qu'Indra  lui  soumet,  II,  11,  19.  Ce  fils  de  Tvashfri 
paraît  représenter  aussi  le  Soma,  mais  un  Soma  prenant, 
comme  il  arrive  souvent  aux  formes  cachées,  soit  du  breu- 
vage, soit  du  feu,  un  caractère  démoniaque  -. 

Aux  vers  X,  8,  7-8,  c'est  Trita  lui-même,  Trita  envoyé 
par  Indra,  indreshitah,  qui  combat  le  fils  de  Tvash^ri,  le 
frappe  et  lui  tranche  sans  doute  ses  trois  têtes  comme  le 
le  fait  Indra,  ihid.,  9,  et  en  tout  cas,  comme  Indra,  ibid., 
délivre  les  vaches  prisonnières.  Ailleurs,  nous  lisons  que 
Trita  a,  par  la  force  du  breuvage  sacré,  mis  en  pièces  Vritra, 
I,  187,  1.  Les  Maruts  aident  Trita  combattant,  VIII,  7,  24, 
comme  nous  verrons  qu'ils  aident  Indra.  Enfin  Trita  est  si 
bien  connu  pour  briser  les  forteresses  les  plus  solides,  qu'on 
lui  compare  ceux  qui  accomplissent  des  exploits  de  ce  genre, 
et  non  seulement  les  protégés  d'Indra  (et  d'Agni),  V,  86,  1, 
mais  Indra  lui-même,  I,  52,  5.  On  ne  s'étonnera  pas  après 
cela  que  l'auteur  du  vers  X,  120,  6,  ne  trouve  rien  de  mieux 


1 .  Voir  III,  p.  130  et  suiv. 

2.  Voir  IH,  p.  63,  note  1. 
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pour  louer  Indra  que  de  l'appeler  d'un  nom  qui  n'est  ailleurs 
appliqué  qu'à  Trita,  le  plus  puissant  i4ptja  des  .4ptjas. 

Mais  Trita,  dans  ses  exploits  guerriers,  garde  toujours  son 
rôle  de  sacrificateur.  Les  armes  qu'il  dirige  contre  le  fils  de 
Tvash/ri,  X,  8,  7-8,  reçoivent  l'épithète  jnlryâm  «  venant 
du  père  »  ou  «  des  pères  ».  Dans  le  premier  sens,  cette  épi- 
thète  s'expliquerait  par  le  commencement  du  vers  7  :  Trita, 
tombé  dans  la  fosse  comme  plus  haut,  a  «  cherché  la  prière 
du  père  suprême»,  c'est-à-dire  apparemment  la  formule  la 
plus  efficace.  Les  armes  du  père  qu'il  emploie  quand  une  fois 
il  les  «  connaît  »  no  différeraient  pas  de  cette  prière.  La 
question  d'ailleurs  est  de  peu  d'importance.  Les  armes 
«  des  pères  »,  s'il  faut  entendre  ainsi  le  mot  en  litige, 
seront  aussi  des  prières,  les  prières  des  ancêtres.  L'épithète 
jtuni  «  sœurs  »  convient  également  bien  aux  prières,  sœurs 
entre  elles  ,  et  sœurs  des  dieux  ^  Je  traduirais  donc  hardi- 
ment l'expression  iùnii  brumna  âyudliâni  :  «  parlant,  pro- 
nonçant les  armes  sœurs  ».  Au  vers  X,  99,  6,  l'ennemi  de 
Trita  est  appelé  le  sanglier-,  et  c'est  encore  avec  la  prière, 
avec  une  prière  à  pointe  de  fer^  que  le  protégé  d'Indra 
«  accru  de  la  force  du  dieu*  «,  l'a  frappé. 

Ainsi  Trita,  qui  était  certainement  un  dieu,  n'en  est  pas 
moins  devenu  un  prêtre,  favori  d'Indra.  C'est  une  raison 
de  supposer  que  beaucoup  de  protégés  du  dieu  guerrier 
peuvent  bien  n'être,  comme  lui,  que  des  personnages  mythi- 
ques. Cette  hypothèse  a  été  vérifiée  déjà  pour  plusieurs 
d'entre  eux.  Nous  croyons  pouvoir  la  vérifier  pour  d'autres 
encore. 

§  V.  —  Kta(,;a. 

L'idée  première  du  mythe  d'Etaça  est  très  simple.  Dans 
tous  les  textes  qui  en  font  mention,  il  s'agit  d'une  action,  di- 
recte ou  indirecte,  exercée  par  Etaça  sur  le  cours  du  soleil, 
et  particulièrement  sur  le  lever  de  cet  astro.  Ce  qui  est  intéres- 
sant, c'est  la  double  forme  sous  laquelle  ils  expriment  cette 
action. 

1.   Cf.  p.  9. 

"2.  Ce  sanglier  ne  diffère  sans  doule  pas  du  démon,  mentionné  dans  la  pre- 
mière partie  du  vers,  qui  est  tricépliale  comme  Tvàsh/ra. 

3.  Voir  I,  p.  VU  en  note. 

4.  Ou  de  la  force  du  Soma,  si  la  divinité  célébrée  dans  l'hymne  était, 
comme  ou  pourrait  le  supposer,  non  pas  Indra,  mais  Soma.  Cf.  1,  187,  1. 
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Citons  d'abord  ceux  qui  rangent  Etaça  parmi  les  proté- 
gés d'Indra,  I,  54;  6;  Vàl,  2,  9.  Indra  l'a  aidé  dans  un 
combat,  ibid,,  resté  célèbre,  VI,  15,  5.  Etaça  a  pressé  le 
Soma,  et  Indra  l'a  aidé  à  conquérir  le  soleil,  et  les  beaux 
cjievaux  dont  le  soleil  est  le  prototype  mythique,  1,  61,  15. 
Pour  Etaça  *,  Indra  a  retourné,  sens  devant  derrière,  les 
Harits  ou  cavales  du  soleil,  V,  29,  5,  c'est-à-dire  qu'il  a, 
pendant  la  unit,  ramené  le  soleil  de  l'occident  à  l'orient,  cf. 
I,  115,  5  et  X,  37,  3. 

Mais,  d'autre  part,  le  nom  d'Etaça  désigne  aussi  les  che- 
vaux, VII,  62.  2;  X,  49,  7,  ou  un  cheval  unique,  VII,  66, 
14,  du  soleil  ^,  cf.  VIII,  6,  38,  qu'Indra  frappe  pour  le  faire 
avancer,  VIII,  I,  11,  et  particulièrement,  quoique  les  /?ishis 
connaissent  un  Etaça  «  diurne  »,  ahanya,  I,  168,  5,  les 
chevaux  qui,  la  nuit,  ramènent  l'astre  en  sens  inverse,  X, 
37,  3,  le  cheval  qui  fait  retourner  la  roue  solaire,  VII, 
63,  2.  Etaça  traîne  la  roue,  quand  Indra,  pendant  la 
nuit,  retourne  s^ens  devant  derrière  le  char  du  soleil, 
V,  31,  11.  Il  semble,  en  qualité  de  cheval  nocturne, 
opposé  aux  Harits^,  quoique  celles-ci,  comme  on  l'a  vu  tout 
à  l'heure,  traînent  aussi  quelquefois  le  soleil  de  l'occident 
à  l'orient,  cf.  I,  115,  5.  C'est  ainsi  du  moins  que  je  suis 
tenté  d'expliquer  le  vers  I,  121,  13,  où,  sinon  Etaça  lui- 
même,  du  moins  un  substitut  d'Etaça,  sur  lequel  nous  re- 
viendrons bientôt,  est  représenté  traînant  la  roue  quand 
Indra  a  arrêté  les  Harits,  cf.  X,  92,  8.  En  revanche,  j'in- 
terprétera's  le  vers  ÎV,  17,  14  en  ce  sens  que  le  matin,  au 
moment  où  il  dirige  la  roue  du  soleil  d'orient  en  occident, 
Indra  arrête  Etaça. 

Ainsi  Etaça  est  tour  à  tour  un  sacrificateur  qui  lutte  avec 
Indra  pour  la  conquête  du  soleil,  et  un  cheval  à  qui  le 
même  dieu  fait  traîner  le  soleil  pendant  la  nuit  pour  qu'il 
se  lève  le  matin  à  l'orient.  Car  il  est  certain  que  le  cheval 
et  le  sacrificateur  ne  font  qu'un  ■*,    L'identité  du    résultat^, 


1.  Le  locatif  peut  remplacer  le  datif  dans  les  lormules  de  ce  genre.  Cl. 
IV,  51,  4.  Il  est  beaucoup  plus  hardi  de  construire  etace  avec  uparûh,  comme 
on  le  fivit  généralement. 

2.  Cf.  le  mot  ctuiji'a,  appliqué  aussi  aux  chevaux  du  soleil,  I,  115,  ?>. 

3.  Les  deux  attelages  sont  simplement  mentionnés  l'un  après  l'autre  aux 
vers  Vil,  C6,  14-45  et  JX,  63,  8-9. 

4.  Le  nom  d'Etaça  est  accentué,  tantôt  sur  la  première,  tantôt  sur  la 
troisième  syllabe.  Mais  cette  variation  d'accent  ne  correspond  pas  îï  la  di- 
versité d"  ses  emplois. 
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qui  f'st  toujours  1p  lever  du  soleil,  jointe  à  l'identité  des 
noms^  ne  permet  pas  de  douter  de  l'équivalence  des  mythes. 
L'Etaça,  pour  qui  Indra  ramène  les  cavales  du  soleil  à  l'o- 
rient, ne  diffère  pas  à  l'origine  de  l'Etaça  qui  revient  lui- 
même  à  l'orient  traînant  la  roue  du  soleil.  Dans  l'un  des 
textes  mêmes  où  Etaca  figure  parmi  les  favoris  d'Indra,  I, 
54,  6,  le  rapprochomcnt  du  mot  rallia  «  char  »  rappelle  la 
conception  qui  fait  d'Etaça  un  cheval.  D'un  autre  côté,  les 
vers  I,  121,  13  et  V,  31,  11  ne  disent  pas  littéralement 
qu'Etaça  «  a  traîné  »  mais  seulement  qu'il  a  «  amené  », 
bharal,  la  roue  du  soleil,  ce  qui  pourrait  s'entendre  d'un 
être  de  forme  humaine,  aussi  bien  que  d'un  cheval.  Dans 
un  passage  qui  n'a  pas  encore  été  cité,  le  soleil  «  amené  » 
ou  plutôt  <'  apporté  »  par  Etaça  au  dieu  Indra  qui  le  fait 
apparaître  au  mortel  pieux,  n'est  môme  plus  représenté 
comme  une  roue  ;  il  est  seulement  appelé  la  «  richesse  » 
qui  cache  «  le  mal  »,  11,  19,  5,  c'est-à-dire  peut-être  les 
ténèbres,  cf.  Vil,  80,  2,  et  comparé  à  un  héritage.  Ici,  au- 
cun détail  n'éveille  l'idée  d'un  cheval.  Même  observation 
sur  le  vers  IV,  30,  6,  portant  que,  lorsque  Indra  a  fait  appa- 
raître le  soleil  au  mortel,  il  a  aidé  Etaça  de  son  pouvoir. 
Ces  formules  forment  comme  la  transition  entre  celles  qui 
font  expressément  d'Etaça,  soit  un  cheval  du  soleil,  soit  un 
sacrificateur  allié  d'Indra. 

Il  ne  semble  d'ailleurs  pas  difficile  de  concilier  ces  deux  con- 
ceptions si  différentes  du  rôle  d'Etaça.  Un  sacrificateur  allié 
d'Indra  peut  représenter,  soit  le  feu,  soit  aussi,  comme  nous 
venons  de  le  voir  par  le  mythe  de  Trita,  le  breuvage  sacré.  D'au- 
tre part,  Somaprend  souvent  la  forme  d'un  cheval.  Nous  avons 
vu  qu'il  est  identifié  particulièrement  aux  chevaux  d'Indra, 
et  précisément  le  nom  d'Etaça  est  aussi  donné  aux  deux  Haris 
du  dieu  guerrier,  VIII,  59,  7  '.  Il  a  très  bien  pu  de  même 
fournir  un  cheval  au  soleil.  C'était  là  encore  une  expression, 
parfaitement  conforme  à  l'esprit  de  la  mythologie  védique, 
de  l'action  que  Soma  exerce  sur  les  phénomènes  lumineux. 
Quand  on  voit  par  exemple  les  hymnes  de  louange  nommés 
avec  les  Etaças  comme  faisant  lever  le  soleil,  VII,  62,  2, 
pourquoi  les  Etaças  ne  représenteraient-ils  pas  là  les  Somas? 
Au  vers  I,  121,  13,  le  substitut  d'Etaça  dont  il  a  été  parlé 
plus  haut,  celui  qui  a  «  amené  la  roue  comme  Etaça  »,  paraît 

1.  En  même  temps  que  celui  d'etar/vu,  cf.  VIT.  70,  ■■2.  Voir  ci-dessus. 
]).  :i31,  note  2. 
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bien  être  le  Soma  que  le  vers  précédent  a  appelé  «  la  foudre 
enivrante  donnée  à  Indra  par  Kâvya  Uçanâ  ».  Dans  d'autres 
formules,  Soma  paraît  être,  non  seulement  comparé  à  Etaça, 

IX,  16,  1  ;  108,  2,  mais  nommé  lui-même  de  ce  nom,  IX, 
64,  19.  On  dit  aussi  qu  il  a  attelé  Etaça,  IX,  63,  8.  Mais 
ne  Tavons-nous  pas  vu  également  atteler  les  chevaux  d'Indra, 
bien  qu'il  soit  ailleurs  considéré  lui-même  comme  la  monture 
ou  l'attelage  du  dieu  ?  Quelque  valeur  enfin  qu'on  attache  à 
nos  dernières  citations,  il  est  du  moins  certain  qu'Etaça  ne 
peut  être  un  personnage  réel,  et  probable  qu'il  a  une  origine 
analogue  à  celle  des  autres  sacrificateurs  mythiques,  de  Trita 
par  exemple. 

Remarquons  en  terminant  que  le  nom  d'Etaça  est  aussi 
donné  à  Savitri,  V,  81,  3,  c'est-à-dire  à  un  dieu  qui  préside 
au  cours  du  soleil,  et  qui  est  quelquefois  identifié  avec  l'astre 
lui-même,  et  à  Brahma?*as  pati  «  le  maître  de  la  prière  », 

X,  53,  9.  Ces  faits  ne  peuvent  que  confirmer  ce  que  nous 
avons  dit  de  la  signification  solaire  du  mythe,  et  du  caractère 
sacerdotal  d'Etaça. 


§   VI.  —   KUTSA,   KNNEMI   DE  ÇuSHiVA. 

Les  ennemis  soumis  à  Kutsa  sont  une  fois  nommés  Sma- 
dibha  et  Tugra,  X,  49,  4,  et  Indra  combat  quelquefois  pour 
lui  les  dieux  mêmes,  IV,  30,  2-5,  et  particulièrement 
Gandharva,  VIII,  I,  11.  Mais  son  ennemi  ordinaire  est 
Çushna,  et  nous  commencerons  par  déterminer  le  caractère 
de  ce  personnage. 

Je  ne  crois  pas  que  le  nom  de  Cushna  signifie  «  dessé- 
chant», comme  l'entend  M.  Grassmann.  Il  me  paraît  avoir 
plutôt  le  sens  de  «  soufflant,  respirant  bruyamment  »,  comme 
l'épithète  çvasana^  qui  l'accompagne  au  vers  I,  54,  5.  Çushyta 
n'en  restera  pas  moins  un  démon  de  la  sécheresse;  mais 
ce  point  demande  encore  une  explication.  Selon  moi,  l'épi- 
thète açusha  «  dévorant  »  qui  lui  est  presque  exclusivement 
consacrée^  ne  fait  pas  allusion,  comme  on  l'a.cru^,  à  l'ardeur 

1.  Cf.  encore  les  nombreuses  applications  de  la  racine  çvds,  aux  démons. 
Grassmann,  Wœrlerbuch,  s.  v.  M.  lloth  donne  aussi  au  mot  ^Mi/nift  le  sens 
de  «  siffleur  ». 

2.  Grassmann.  s.  v. 

-   3.  Voii'  Kuhn,  Die  Ila'a/jl;iai/t  des  Feuers. 
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dévorante  du  soleil  d'été.  J'ai  déjà  plusieurs  fois  constaté  que 
ridée  d'une  action  malfaisante  du  soleil  paraissait  à  peu  près 
étrangère  à  la  mythologie  védique.  L'épitliète  en  question, 
comme  le  nom  déjà  étudié  du  démon  Jigarti  ',  peut  s'expli- 
quer très  bien  par  l'analogie  des  formules  qui  nous  montrent 
les  eaux  «  avalées  »  par  Ahi,  IV,  17, 1  ;  X,  111,  9.  Le  démon 
Çush/^a  (car  c'est  bien  un  cnnomi  mythique,  et  il  suffirait 
pour  le  prouver  de  Tépitlièto  çvincjiii  «  cornu  »,  I,  33,  12,) 
sera  simplement  une  forme  nouvelle  du  démon  voleur  des 
eaux.  Et  en  effet,  nous  lisons  au  vers  Vàl,  3,  8,  qu'Indra 
s'est  emparé  par  la  force  du  réservoir  des  eaux  en  frappant 
Çushwa  avec  fracas,  au  vers  I,  51,  11,  qu'il  a  répandu  les 
eaux  par  torrents  en  brisant  les  solides  forteresses  de  Çush/^a. 
La  forteresse  de  Çushua  brisée  par  Indra  (cf.  encore  IV, 
30,  13),  quand  elle  reçoit  la  qualification  de  «  mobile  »,  VIII, 

1,  28,  ne  peut  désigner  que  le  nuage.  Il  s'agit  aussi  de  la 
conquête  des  eaux  célestes  aux  vers  VIII,  40,  10  et  II,  où 
nous  voyons  Indra  briser  les  «  œufs  »  de-Çusli»a,  c'est-à-dire 
détruire  sa  «  nombreuse  postérité  »,  X,  61,  13,  cf.  X,  22, 
II  :  c'est  ainsi  qu'il  y  a  toute  une  troupe  de  serpents  dont 
Ahi-Vritra  n'est  que  le  premier-né,  I,  32,  4,  cf.  5.  Le  nom 
de  Kuyava  «  qui  cause  la  mauvaise  récolte  »,  s'il  désigne 
le  même  personnage  que  celui  de  Cush^a  auquel  il  est  joint 
leplussouvent-,  II,  19,  6;IV,  lG,'l2;  VI,  31,3;  VII,    19, 

2,  convient  très  bien  au  démon  qui  retient  les  eaux  du  ciel. 
L'action  de  Çushna  n'est  d'ailleurs  sans  doute,  pas  plus 

que  celle  de  Vritra,  bornée  aux  phénomènes  météorologiques. 
Ce  qu'il  retient  caché,  et  ce  qu'Indra  découvre,  X,  01,  13, 
ne  sera  pas  toujours  la  pluie.  Le  combat  que  lui  livre  le 
dieu  guerrier,  I,  II,  7;  54,5;  101,2;  II,  14,5;  III,  31,8; 
V,  32,  4;  VI,  18,  8;  20,  4;  VIII,  6,  14;  X,  22,  7  et  14; 
m,  5,  et  à  la  suite  duquel  il  est  «  lié  »,  1,  50,  3,  comme 
Vritra  al'enveloppeur»  était  à  son  tour  «  enveloppé  »,  peut 
être  une  représentation  du  lever  du  jour  aussi  bien  que  de 
l'orage.  Les  vaches,  prix  de  la  victoire,  VIII,  85,  17,  peu- 
vent être  les  aurores  aussi  bien  que  les  eaux.  Nous  verrons 
tout  à  l'heure,  dans  les  formules  où  le  mythe  se  complète  par 

1 .  Ci-dessus,  p.  222. 

2.  Il  ne  se  rencontre  seul  qu'au  vers  f,  104,  3.  Mais  au  vers  I,  103,  8,  les 
noms  (le  Çush?ia  et  de  Kuyava  sont  séparés  par  celui  de  Pipru.  Ces  différents 
textes  seml)lent  nous  faire  assister  à  une  analyse  et  à  une  synthèse  succes- 
sives du  personnage  du  démon,  toujours  le  même  au  fond  sous  ses  noms 
divers. 


1 
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l'intervention  de  Kutsa,  que  le  résultat  du  combat  est  sou- 
vent la  conquête  du  soleil.  Il  est  vrai,  et  nous  avons  eu  déjà 
l'occasion  de  faire  cette  observation  S  que  la  conquête  du 
soleil  peut  s'expliquer  par  les  phénomènes  de  l'orage.  En 
fait,  Indra  est  prié,  au  vers  I,  121,  10,  de  frapper  Çushna 
«  avant  que  le  soleil  disparaisse  dans  l'obscurité  »,  c'est-à- 
dire  sans  doute  derrière  la  nuée.  Mais  on  dit  aussi  qu'Indra 
a  frappé  Çush^za  pour  Kutsa  «  au  point  du  jour  »,  IV,  16, 
12,  cf.  V,  31,  7,  et  dans  un  autre  passage  où  Çusli/^a,  il  est 
vrai,  n'est  pas  expressément  désigné  comme  l'un  des 
«  serpents  »  vaincus  par  Indra,  mais  où  figure  Kutsa,  son 
ennemi  ordinaire,  le  dieu  guerrier  conquiert  pour  celui-ci  les 
aurores  en  même  temps  que  les  eaux,  X,  138, 1. 

Le  mot  kiUsa  est  employé  au  pluriel  dans  un  passage  où 
il  désigne  des  chantres  qui  adressent  un  hymne  à  Indra, 
VII,  25,  5.  On  peut  conclure  de  là  que  Kutsa  a  été  considéré 
comme  l'ancêtre  d'une  famille  sacerdotale,  à  laquelle  appar- 
tenait aussi  sans  doute  un  personnage  appelé,  au  vers 
X,  105,  11,  le  fils  de  Kutsa,  et  le  «  veau  »  de  Kutsa, 
qu'Indra  a  secouru  dans  le  combat  contre  le  Dasyu.  Il  est 
lui-même  appelé  un  /?islii,  1,  lOG,  6.  On  peut  interpréter 
dans  le  sens  de  «  sacrificateur  »  l'épithète  /ivitvan  qui  lui 
est  donnée  au  vers  VIII,  24,  25,  d'après  lequel  Indra  a 
frappé  pour  lui  un  ennemi  non  désigné,  mais  qui  ne  peut 
guère  être  que  Çushwa.  Enfin,  dans  un  autre  passage  où 
l'ennemi  ordinaire  de  Kutsa  est  expressément  nommé,  le 
favori  d'Indra  reçoit  l'épithète  dâçvâms,  VI,  26,  3,  qui  en 
fait  décidément  un  pieux  serviteur  du  dieu. 

Mais  si  Kutsa  est  un  sacrificateur,  c'est  un  sacrificateur 
mythique.  L'ennemi  de  Çushwa  n'est  pas  plus  un  personnage 
réel  que  Çushna  lui-même.  En  eff"et,  il  n'est  pas  dit  seule- 
ment qu'Indra  a  frappé  Çushna  pour  Kutsa,  I,  63,  3;  121,  9; 

IV,  16,  12;  VI,  26,  3,  qu'il  a  aidé  Kutsa  dans  les  combats 
contre  Çushna,  I,  51,  6,  cf.  X,  49,  3,  qu'il  l'a  aidé  en 
l'exauçant  dans  le  combat  et  lui  a  soumis  Çushna,  VII,  19,  2, 
cf.  X,  99,  9.  D'autres  formules  nous  montrent  Kutsa,  dans 
son  combat  contre  Çushna,  monté  sur  le  char  même  d'Indra, 

V,  29,  9,  cf.  X,  29,"  2,  qui  le  mène  avec  lui,  V,  31,  7  et  8, 
cf.  I,  174,  5;  VIII,  1,  II,  et  le  prend  pour  cocher,  II,  19,  6; 

VI,  20,  5.  Au  vers  V,  31,  9,  Indra  et  Kutsa  sont,  non  seu- 

I.   P.  190. 
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lement  portés  sur  un  même  char,  mais  invoqués  ensemble, 
et  on  peut  interpréter  aussi  comme  une  double  invocation 
le  passage  où  Indra  est  prié  de  combattre  Çushna  avec 
Kutsa,  VI,  31,  3,  Le  couple  d'Indra  et  Kutsa  offre,  en 
somme,  une  grande  analogie  avec  ceux  d'Indra  et  Agni  et 
d'Indra  et  Soma.  D'après  le  vers  IV,  IG,  10,  Indra  et  Kutsa, 
montés  sur  le  même  char,  cf.  11,  sont  «  semblables  »,  et  la 
femme  «  connaissant  la  loi  »  qui  «  cherche  à  les  distinguer», 
ibid.,  rappelle  la  prière,  mère  des  deux  jumeaux,  particu- 
lièrement d'Indra  et  Agni',  et  surtout  la  prière  qui,  sous 
le  nom  d'Indrùm,  est  l'épouse  commune  d'Indra  et  de 
Vrishâkapi  représentant  Soma-.  Au  vers  V,  29,  9,  Kutsa, 
associé  avec  les  dieux  à  l'exploit  d'Indra,  est  sans  doute  le 
Soma  ou  le  feu  de  ces  sacrificateurs  divins,  cf.  7  et  8. 

L'identité  de  Kutsa  avec  Agni  ou  Soma,  déjà  suggérée  par 
son  caractère  de  sacrificateur  et  d'ancêtre  mythique,  semble 
de  plus  confirmée  par  des  arguments  directs.  Il  est  au  vers 
I,  63,  3,  appelé  à  la  fois  «  brillant  »  et  «  jeune  »,  comme 
Agni.  Son  nom  est  plusieurs  fois  accompagné  du  patrony- 
mique drjunoja,  I,  112,  23;  IV,  26,  I;  VII,  19,  2;  VllI, 
1,  II  :  or,  Arjuna,  dont  le  nom  signifie  «  brillant  »,  et  sert 
d'épithète,  tantôt  à  la  foudre,  III,  44,  5,  tantôt  à  l'aurore,  I. 
49,  3,  et  au  jour,  VI,  9,  I,  ne  peut  être  qu'un  personnage  de 
nature  lumineuse  et  ignée,  et  les  fils  des  personnages  my- 
thologiques sont  souvent  identiques  à  leur  père.  Enfin,  au 
vers  I,  175,  4,  Kutsa  paraîtêtro  le  trait  même  qu'Indra  lance 
contre  Çush»a,  c'est-à-dire  probablement  l'éclair,  forme 
céleste  d'Agni  et  de  Soma.  L'auteur  du  vers  IV,  16,  12,  en 
même  temps  qu'il  rappelle  la  victoire  remportée  par  Indra 
jsur  Çuslma  dans  l'intérêt  de  Kutsa,  le  prie  de  briser  les 
Dasyus  avec  une  arme  désignée,  non  plus  par  le  nom  même 
de  Kutsa,  mais  par  un  dérivé  de  ce  nom.  Peut-être  le  mot 
/iiUsija  désigne-t-il  ici  la  foudre  présentée  à  Indra  par  Kutsa. 
C'est  ainsi  que  Soma,  tantôt  aiguise  la  foudre  d'Indra,  tantôt 
est  identifié  lui-même  à  la  foudre. 

Kutsa  peut  d'ailleurs  représenter  aussi  l'autre  forme 
céleste  d'Agni  et  de  Soma,  c'est-à-dire  le  soleil.  Dans  un  assez 
grand  nombre  de  passages,  le  résultat  du  combat  livré  par 
Indra  à  Cush^a,  dans  l'intérêt  et  avec  le  concours  de  Kutsa, 


1.  Voir  plus  haut,  p.  297. 
-J.  Voir  plus  haut,  p.  270-27:2. 
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est  la  conquête,  ou,  selon  l'expression  des  vers  I,  175,  4; 
VI,  31,  3,  cf.  IV,  30,  4,  «  le  vol  »  du  soleil,  qu'Indra  fait  avan- 
cer, V,  29^  9  et  10,  ou  est  prié  de  faire  avancer,  IV,  16,  12, 
cf.  I,  174,  5,  dans  l'espace  visible.  Il  est  permis  de  supposer 
que  c'est  aussi  le  soleil  qui  est  désigné  par  le  mot  Viçvâyu 
«  ce  qui  est  commua  à  toutes  les  races  »  aux  vers  IV,  28,  2 
et  VI,  20,5,  dans  la  formule  «  ce  qui  est  commun  à  toutes  les 
races  a  été  dérobé  au  démon  »  ;  dans  les  mêmes  vers,  en  effet, 
nous  lisons  qu'Indra,  avec  Kutsa  pour  allié,  a  abaissé  la  roue 
du  soleil  qui  étaijt  sur  un  plateau  élevé  (sans  doute  dans  le 
monde  invisible),  qu'il  a  aidé  son  cocher  Kutsa  dans  la  con- 
quête du  soleil.  Or,  ce  même  motViçvâju  paraît  remplacer 
le  nom  de  Kutsa  au  vers  X,  22,  14  :  «  Tu  as  frappé  Çushrta 
pour  Viçvâyu.  »  C'est  ainsi  que  l'Agni  céleste,  et  particuliè- 
rement l'Agni  solaire  est  désigné  par  le  nom  de  Vaiçvânara^ 
11  se  pourrait  donc  qu'au  vers  V,  29,  10,  les  deux  exploits 
d'Indra,  qui  consistent  l'un  à  lancer  en  avant  la  roue  du 
soleil,  l'autre  à  ouvrir  l'espace  à  Kutsa  pour  qu'il  y  marche, 
n'en  fissent  en  réalité  qu'un  seul.  C'est  sans  doute  aussi  le 
soleil  que  Kutsa  représente  quand  le  dieu  l'emmène  en  fouet- 
tant le  coursier  solaire  Etaça^,  VIII,  1,11. 

Comme  plusieurs  protégés  des  Açvins  dans  lesquels  nous 
reconnaîtrons  pareillement  des  personnifications  du  soleil  ou 
de  l'éclair,  Kutsa  est,  au  vers  I,  106,  6,  plongé  dans  une 
fosse,  d'où  il  appelle  Indra  à  son  secours  ^ 

Nous  n'avons  pas  épuisé  la  série  des  traits  variés  dont  se 
compose  la  figure  complexe  de  Kutsa.  Ce  sacrificateur ,  ce 
compagnon  qu'Indra  protège  et  qu'il  aime,  I,  33,  14,  devient 
quelquefois  son  ennemi.  Il  est  vaincu  par  Indra,  en  compa- 
gnie d'i4yu  et  d'Atithigva,  II,  14,  7;  Val,  5,  2.  Les  vers 
1,  53,  10;  VI,  18,  13,  nomment  même  un  personnage  en 
faveur  duquel  Indra  a  remporté  cette  triple  victoire  :  c'est 
le  jeune  roi  Tùrvayâna.  Cependant  le  caractère  mythique 
de  Kutsa  et  d'/lyu  ^  est  trop  bien  établi  pour  que  la  contra- 
diction des  passages  qui  les  présentent  comme  des  amis 
d'Indra  et  de  ceux  où  ils  figurent  comme  les  ennemis  du 
dieu  guerrier  puisse  être  expliquée  historiquement,  par  les 

i.  Voir  plus  haut,  p.  155. 

2.  Voir  le  paragraphe  précédent. 

3.  Les  Açvins  eux-mêmes  viennent  aussi  en  aide  à  Kutsa,  I,  112,  9  et  23, 
cf.  X,  40,  6. 

4.  Nous  reviendrons  sur  Atithigva,  p.  344. 

Bergaigne,  La  Rciifjion  védique,  II.  22 


—  338  — 


destinées  changeantes  de  ces  personnages  et  par  leurs  rap- 
ports amicaux  ou  hostiles  avec  les  auteurs  des  différents 
hymnes  où  ils  sont  nommés.  Nous  avons  indiqué  à  l'avance 
la  solution  de  cette  difficulté.  Kutsa,  comme  Ayn  S  et, 
nous  pouvons  ajouter,  comme  Atithigva ,  a  le  caractère 
équivoque  qui  appartient  surtout  au  père,  au  gardien  avare 
d'Agni  ou  de  Soma,  mais  que  prennent  aussi  quelquefois 
Ao-ni  et  Soma  eux-mêmes,  en  tant  qu'ils  sont  cachés  ou 
dérobés  aux  regards  des  hommes.  Entre  la  conception  qui 
fait  du  feu  céleste  un  allié,  et  celle  qui  fait  de  lui  un 
ennemi  d'Indra,  s'en  place  une  autre  d'après  laquelle  il 
est  le  butin  de  la  victoire.  On  pourrait  interpréter  en  ce 
sens  le  vers  I,  53,  10,  portant  .seulement  que  Kutsa,  Ati- 
thigva et  Ayn  ont  été  soumis  à  Tiirvayâ«a.  C'est  ainsi  en- 
core qu'au  vers  IV,  26,  l,  le  personnage  qui  s'identifie  à 
divers  Aisliis  mythiques  et  s'attribue  les  œuvres  d'Indra 
dit  qu'il  s'empare  de  Kutsa  /Irjuneya^ 


ij  VII.  -  UÇAN^I  K.IVVA 

Le  nom  d'Ucanâ  se  rencontre  dans  les  hymnes,  tantôt 
seul,  1,51,10;  130, 9;  IV,  16,2;  26, 1;  V,  29,  9;  31,8;34,2; 
VIII,  7,26;  IX,  87,3;  97,7;  X,  22,6;  40,  7 ^  tantôt  accom- 
pagné du  nom  de  Kâvya.I,  51,  11 ,  83,5;  121, 12;  VI,  20, 11; 
VIII,  23,  17.  On  pourrait,  il  est  vrai,  être  tenté  de  croire 
que  ce  mot,  dont  le  sens  étymologique  doit  être  «  fils  du 
sage  »  ou  «  ayant  les  qualités  d'un  sage  »,  est  un  simple 
adjectif,  jouant,  dans  les  formules  qui  concernent  Uçanâ,  à 
peu  près  le  même  rôle  que  Tépithète  kavi  «sage  »  dont  le 
nom  d'Uçanâ  est  accompagné  aux  vers  I,  130,  9  et  IV,  26,  1, 
ou  que  le  mot  kdvya^  «  sagesse  »,   dont  il  est  rapproché 

1.  Pour  Ayu,  cl",  encore  le  vers  II,  Ai,  i. 

2.  Ailleurs,  X,  38,  5,  Iiuh'a  est  invité  à  se  débarrasser  de  Kutsa,  comme  si 
Kutsa  était  là  décidément  confondu  avec  le  père  (lui  retient  Indra.  Cf.  III, 
p.  aO.  Mais  voir  aussi  plus  haut,  p.  •2.1-2,  note  3. 

3.  Je  suis  d'accord  avec  M.  Lu'lwig  pour  prendre  le  mot  uçaJid  comme 
nom  propre  dans  tous  ses  emplois.  JNI.  tlrassmann  lui-même  a,  dans  sa  tra- 
duction, renonce  pour  le  vers  V,  21»,  9,  à  fairt'  de  ce  mot  un  adverbe,  comme 
il  le  proposait  <lans  son  dictionnaire,  et  pour  ce  passage,  et  pour  plusieurs 
autres  où  il  a  maititonu  sa  première  interprétation  L'un  de  ces  derniers,  le 
vers  V,  3'i,  2,  est  pourtant  celui  de  tous  oii  son  erreur,  et  celle  de  M.  Roth, 
dont  il  n'a  fait  que  suivre  l'exemple,  est  le  plus  évidente. 

4.  Paroxyton  :  le  nom  joint  à  celui  d'Uçanâ  est  oxyton. 
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aux  vers  IX,  87,  3  et  97,  7.  Mais  ce  qui  prouve  qu'il  est 
bien  devenu  une  sorte  de  nom  propre,  c'est  qu'au  vers  VIII, 
8,  11,  où  nous  le  rencontrons  seul,  il  est  lui-même  ac- 
compagné de  répithète  kavi  «sage».  Selon  toute  vraisem- 
blance, le  personnage  qu'il  désigne  là,  ainsi  qu'au  vers  I, 
117,  12,  où  il  figure  également  seul,  ne  diffère  pas  d'Uçanâ. 
Cet  Uçanâ  a  donc  décidément  deux  noms,  tantôt  réunis, 
tantôt  employés  chacun  séparément,  et  c'est  une  allusion 
au  second  de  ces  noms,  au  nom  de  Kâvya,  qu'il  faut  voir 
dans  les  formules  où  le  premier  est  accompagné  de  l'épi- 
tliète  kavi  «  sage  »,  ou  rapproché  du  mot  kâvya«.  sagesse  ». 

Uçanâ-Kâvja  est,  comme  l'indique  déjà  son  second  nom, 
un  ancien  sage,  ce  qui  revient  à  dire,  dans  le  langage  des 
yfishis,  un  ancien  prêtre,  un  ancien  sacrificateur.il  a  institué 
Agni,  le  feu,  comme  hotri  du  sacrifice,  VIII,  23,  17.  Il  figure 
au  vers  I,  83,  5,  à  côté  d'un  autre  sacrificateur  ancien, 
Atharvan,  comme  ayant  amené  les  vaches,  c'est-à-dire  les 
aurores  ou  les  eaux,  pendant  que  celui-ci  ouvrait  les  che- 
mins au  soleil.  C'est  à  lui  que  l'auteur  du  vers  IV,  16,  2  com- 
pare le  chantre  invité  à  célébrer  Indra.  Uçanâ-Kâvya  a  été, 
en  efi'et,  un  protégé  d'Indra,  VI,  20,  11  \  dont  la  demeure  a 
été  visitée  par  les  chevaux  de  ce  dieu,  X,  22,  6.  Ils  ont  con- 
tracté ensemble  une  alliance  dont  le  dieu  a  profité  autant  que 
le  sacrificateur.  Uçanâ,  en  efi'et,  est  venu  au  secours  d'Indra 
quand  celui-ci  a,  dès  sa  naissance,  fait  avancer  la  roue  du 
soleil,  et  «  volé  la  parole  »,  I,  130,  9,  c'est-à-dire  conquis 
le  prototype  céleste  de  la  prière  humaine. 

L'exploit  solaire  d'Indra,  dans  ce  passage,  rappelle  celui 
qu'il  accomplit  en  compagnie  de  Kutsa  ;  et  en  efi'et,  aux 
vers  V,  29,  9  et  31,  8,  Uçanâ  paraît  n'être  qu'un  autre 
Kutsa.  Dans  le  premier,  Indra  a  d'abord  pour  compagnon 
Uçanâ  et  triomphe  ensuite  de  Çush^a  avec  Kutsa  et  les 
dieux.  Dans  le  second  vers,  célébrant  le  même  combat,  c'est 
Kutsa  qu'il  emmène  d'abord  avec  lui  sur  son  char,  et  ils 
sont  rejoints  par  Uçanâ  et  par  les  dieux,  peut-être  par  les 
Maruts  qui  figurent  également  au  vers  VIII,  7,  26  en  com- 
pagnie d'Uçanâ.  Ces  rapprochements  semblent  prouver  que 
les  personnages  de  Kutsa  et  d'Uçanâ,  dont  les  noms  peuvent 
s'échanger  ainsi  dans  les  formules  d'un  même  mythe,  sont 
en  réalité  équivalents. 

1.  Et  des  Açvins,  X,  40,  7,  (ju'il  a  pareillement  invoqués,  I,  117,  12;  VIII, 
8,  11. 
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Il  est  vrai  qu'au  vers  IV,  26,  1,  le  nshi  Kakshivat,  en 
même  temps  qu'il  s'identifie  à  Ûçanâ,  déclare  qu'il  s'empare 
de  Kutsa,  fils  d'Arjuna.  Ce  passage  a  déjà  été  cité  comme  un 
de  ceux  où  le  feu  céleste  représenté  par  Kutsa  est  conçu, 
non  plus  comme  l'allié  d'Indra  dans  la  conquête  des  trésors 
célestes,  ou  le  favori  du  dieu  au  profit  duquel  cet  exploit  s'ac- 
complit, mais  comme  le  butin  du  combat,  peut-être  même 
comme  l'ennemi  vaincu.  Mais,  si  un  personnage  peut,  sans 
changer  de  nom,  être  tour  à  tour  le  vainqueur  ou  la  proie  du 
même  combat  mythique,  à  plus  forte  raison  a-t-il  pu  revêtir  ces 
deux  caractères  sous  deux  noms  différents.  Kakshîvat  ne 
s'identifie-t-il  pas  encore  dans  le  même  vers  IV,  26,  1,  à  la 
fois  à  Manu,  c'est-à-dire  à  un  sacrificateur  et  au  soleil? 

Quoi  qu'il  en  soit,  il  n'est  pas  douteux  que  Kâvya  Uçanâ  ne 
soit,  comme  Kutsa,  un  sacrificateur  mythique,  représentant 
d'Agni,  ou,  ce  qui  revient  au  même,  de  Soma.  C'est  en  effet 
surtout  au  breuvage  sacré  qu'il  paraît  avoir  été  identifié  par 
les  y?ishis. 

L'auteur  du  vers  IX,  97,  7  dit  de  Soma  qu'il  professe  la 
sagesse  (par  allusion  au  nom  de  Kâvya)  comme  Uçanâ.  Au 
vers  IX,  87,  3,  Soma  est  lui-même  appelé  Uçanâ  «  à  cause 
de  sa  sagesse  ».  Enfin,  au  vers  X,  144,  2,  le  Soma  (cf.  1)  qui 
apporte  l'ivresse  à  Indra  reçoit  a  la  fois  le  nom  de  Kâvya  * 
et  celui  de  «  foudre  » . 

Ce  dernier  texte  est  décisif  si  on  le  rapproche  du  vers  I, 
121,  12,  où  le  poète  déclare  qu'il  a  à  son  tour  «  fabriqué  » 
pour  Indra  la  «  foudre  enivrante  »  que  lui  avait  autrefois 
donnée  Kâvya  Uçanâ.  La  foudre  en  question  ne  peut  être 
que  le  Soma.  J'en  dirai  autant  de  l'arme  aux  mille  pointes 
qu'Uçanâ  tend  pareillement  à  Indra  pour  tuer  1'  «  animal  » 
démoniaque,  V,  34,  2;  elle  ne  doit  pas  différer  du  Soma  dont 
Indra  s'enivre  d'après  le  même  vers.  Enfin,  le  Soma  qu'Indra 
boit  chez  Kâvya  Uçanâ,  au  vers  I,  51,  11,  est  certainement 
identique  à  la  «  force  »  que  le  même  Uçanâ  lui  «  fabrique  » 
au  vers  précédent,  et  cette  force  «  fabriquée  »  rappelle  à 
son  tour  inévitablement  la  foudre  du  vers  I,  121,  12.  Dans  ces 

1.  Paroxyton.  Mais  cette  accentuation,  peut-être  fautive,  ne  doit  pas  nous 
empêcher  de  reconnaître  le  nom  de  Kâvya  Uçanâ.  Il  n'y  aurait  pas  en  effet 
d'autre  exemple  du  mot  kûvija  paroxyton,  qui  au  neutre  signilie  c  sagesse», 
employé  adjectivement.  Au  vers  A',  39,  5,  où  M.  Gr.  croit  pouvoir  relever 
un  second  cas  de  cet  emploi,  il  n'y  a  pas  plus  de  raisons  pour  faire  un 
adjectif  du  mot  kdvya  que  pour  en  faire  un  du  mot  uktlia,  construit  aussi 
parallèlement  à  vncus. 
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trois  derniers  passages,  la  force,  l'arme,  la  foudre  est  dis- 
tinguée de  Kâvja  Uçanâ  qui  la  donne  à  Indra.  Dans  la  sta- 
tion qui  les  a  précédés,  elle  était  confondue  avec  lui,  comme 
le  trait  qu'Indra  lance  contre  Çushwa  est  quelquefois  con- 
fondu avec  son  allié  Kutsa.  C'est  un  nouvel  et  frappant 
exemple  delà  manière  dont  l'élément  naturel  peut  se  décom- 
poser en  deux  éléments  mythiques,  qui  sont  ici  l'arme  et 
celui  qui  la  forge.  Le  texte  même  du  vers  X,  144,  2,  d'après 
lequel  Soma-Kâvya-foudre  «  porte  »  l'ivresse  à  Indra,  nous 
fait  presque  assister  déjà  à  cette  décomposition.  Enfin,  au 
vers  1  de  l'hymne  IV,  27,  si  le  "  personnage  qui  parle  est, 
comme  il  y  a  tout  lieu  de  le  croire,  le  même  qu'au  vers  1  de 
l'hymne  précédent,  IV,  26,  c'est-à-dire  un  prêtre  qui  s'iden- 
tifie à  difi'érents  prêtres  mythiques,  et  particulièrement  au 
sage  (kavi)  Uçanâ,  nous  pouvons  rapporter  à  ce  dernier  la 
légende  du  rishi  qui  «  dans  la  matrice,  connaissait  déjà 
toutes  les  races  de  dieux  »,  que  «  cent  forteresses  d'airain  re- 
tenaient »,  et  qui  s'est  envolé  sous  la  forme  de  l'aigle  por- 
teur du  Soma  céleste  (cf.  les  vers  suivants).  Or,  nous  avons 
depuis  longtemps  *  identifié  cet  aigle,  porteur  du  Soma,  à 
Soma  lui-même. 

L'auteur  du  vers  X,  92,  12  invoque,  en  compagnie  d'Ahi 
Budhnya,  un  «  sage  des  Uçij  »,  uçijâm  kavih^  qui  pourrait 
bien  n'être  pas  sans  affinité  avec  Uçanâ  Kâvya.  Nous  nous 
bornerons  d'ailleurs  à  cette  simple  indication.  Le  nom 
d'Uçanâ  paraît  bien  venir  de  la  même  racine  que  le  mot 
Uçij  ;  mais  la  formation  en  est  obscure. 


§  VIII.  —  Atithigva  et  Divod^sa,  ennemis  de  Çambara. 

Avant  d'étudier  les  personnages  d' Atithigva  et  de  Divo- 
dâsa,  nous  établirons  le  caractère  mythique  de  leur  ennemi 
Çambara. 

Remarquons  d'abord  que  Çambara  est  compris  dans  des 
énumérations  d'ennemis  d'Indra  dont  la  nature  démoniaque 
ne  peut  être  mise  en  doute.  Ainsi  il  figure  au  vers  I,  101,  2, 
avec  Vyamsa,  Pipru  et  Çushna,  au  vers  1, 103,  8,  avec  Çushna 
et  Pipru,  au  vers  II,  19,  0,  avec  Çushna,  au  vers  VI,  18,  8, 
avec  Cumuri  et  Dhuni,  avec  Pipru,  avec  Çushna.  Un  autre 

1.  I,  p.  174. 
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personnage  nommé  Varcin,  que  la  qualificatiou  d'Asura*, 
VII,  99,  5;  nous  permet  de  ranger  aussi  dans  la  catégorie 
des  ennemis  mythiques  d'Indra,  n'est  jamais  mentionné 
qu'avec  Çambara,  II,  14,  0;  IV,  30,  14  et  15;  VII,  99,  5, 
et  forme  un  couple  avec  lui  au  vers  VI,  47,  21  où  tous  les 
deux  reçoivent  la  qualification  de  Dâsa. 

Au  vers  III,  47,  4,  le  combat  contre  Çambara  n'est  pas 
seulement  rapproché  du  combat  contre  le  démon  Alii,  cf.  II, 
12,  11  ;  il  y  est  dit  qu'Indra  a  été  «  fortifié  w  dans  l'une 
et  l'autre  occasion  par  des  prêtres  célestes,  les  Maruts, 
ce  qui  ne  permet  guère  de  douter  que  le  théâtre  de  la  lutte 
soit  dans  le  ciel.  Nous  voyons  d'aillaurs  au  vers  I,  54,  4, 
qu'Indra,  quand  il  a  renversé  et  brisé  Çambara,  a  ébranlé 
le  plateau,  sànu,  du  ciel.  Cette  formule  nous  explique  ce 
qu'il  faut  entendre  par  les  montagnes  où  séjournait  Çam^ 
bara  quand  Indra  l'y  a  trouvé,  II,  12,  11,  par  la  a  haute  » 
montagne,  cf.  I,  130,  7;  VI,  2G,  5,  d'où  il  a  fait  tomber, 
IV,  30,  14  ^  cet  adversaire  a  qui  se  croyait  un  petit  dieu  », 
VII,  18,  20,  et  surtout  par  1'  «  étable  »  des  eaux  «  assimi- 
lées à  des  vaches  »  où  il  a  frappé  à  la  fois  Çambara  et 
Varcin,  VI,  47,  21.  Ajoutons  que  ce  dernier  exploit  est 
rapproché  de  celui  qui  consiste  à  chasser  «  chaque  jour  » 
les  races  noires,  c'est-à-dire  les  démons  de  la  nuit.  Çam- 
bara n'est  en  somme  qu'une  doublure  de  Vritra,  dont  il  a  aussi 
les  quatre-vingt-dix,  I,  130,7,  les  quatre-vingt-dix-neuf,  II, 
19,  6;  VI,  47,  2;  VII,  99,  5;  IX,  61,  1  et  2,  et  les  cent,  II, 
14,  6;  IV,  20,  3;  VI,  31,  4,  cf.  IV,  30,  20,  forteresses,  cf. 

1,  103,  8;  VI,  18,  8.  Ainsi  que  les  principaux  démons,  il  a 
encore  pour  adversaires  Agni,  I,  59,  G,  et  Brahma^ias  pati, 
ou  plutôt,  dans  la  formule  où  intervient  ce   dernier,  JI,  24, 

2,  ce  n'est  plus  Çambara,  ce  sont  les  Çambara,  au  pluriel 
neutre,  comme  les  Vritra  ou  les  Rakslias,  qui  sont  mis  en 
pièces  par  le  dieu,  après  quoi  celui-ci  pénètre  dans  la  «  mon- 
tagne »  pleine  de  trésors. 

Le  protégé  d'Indra  qui  profite  de  la  victoire  remportée 
par  le  dieu  sur  Çambara  reçoit  au  vers  I,  51,  6  le  nom 
d'Atithigva  (cf.  VI,  26,  3,  où  Indra,  pour  être  agréable  à 
Atithigva,  tranche  la  tête  d'un  personnage  dont  le  qualifica- 

1.  Elle  est,  il  est  vrai,  donnée  à  un  personnage  réel,  I,  126,  2,  cl".  X,  93. 
14,  mais  avec  une  valeur  laudative.  Voir  III,  p.  71,  note  3. 

•i.  Le  nom  de  Kaulitara,  (jui  ne  se  rencontre  que  dans  ce  passage,  désigne 
peut-être  le  même  personnage  que  Çambara. 
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tiî  amarman  trahit  suffisamment  le  caractère  démoniaque, 
cf.  m,  32,  4;  V,  32,  5),  et  aux  vers  II,  19,  6;  IV,  30, 
20;  VI,  26,  5;  31,  4;  43,  1;  IX,  61,  2,  celui  de  Divodâsa 
(cf.  IV,  30,  20,  où  les  cent  forteresses  «  fendues  »  par 
Indra  sont  sans  doute  aussi  celles  de  Çambara) .  Dans  les  for- 
mules analogues  des  vers  I,  130,  7  et  IV,  26,  3,  les  deux 
noms  sont  rapprochés  de  telle  sorte  qu'on  a  pu  croire  * 
qu'ils  désignaient  un  seul  et  même  personnage.  Cette  iden- 
tification est  contestable.  Dans  une  formule  analogue  où  le 
secours  divin  vient  des  Açvins,  I,  112,  14,  les  deux  noms 
sont  séparés  par  le  mot  kaçojiï  qui  paraît  être  un  autre 
nom  propre. 

On  ne  peut  pas  non  plus  confondre  Divodâsa  et  Atithigva 
au  vers  VI,  47,  22,  où  les  prêtres  déclarent  qu'ils  ont  reçu 
de  Divodâsa  le  don  d' Atithigva.  Mais  il  faut,  à  propos  de 
ce  passage,  remarquer  que  le  nom  de  Divodâsa  peut  ne  pas 
désigner  toujours  le  même  individu.  Ici,  il  est  certainement 
donné  à  un  homme,  à  un  patron  des  prêtres,  cf.  23,  et  c'est 
seulement  par  une  application  secondaire  d'anciennes  for- 
mules mythiques  que  les  présents  de  ce  riche  sacrifiant  sont 
appelés  le  «  don  d' Atithigva  »  et  la  «  richesse  de  Çambara^  ». 
Nous  ne  nous  arrêterons  pas  non  plus  à  contester  la  réa- 
lité historique  du  Divodâsa  père  de  Sudâs  ^,  VII,  18,  25, 
Mais  il  y  a  toute  une  famille  qui  porte  le  nom  de  Divodâsa  *, 
I,  l30,  10,  et  l'ancêtre  de  cette  famille  est  peut  être  comme 
tant  d'autres  un  personnage  mythique.  Le  Divodâsa  dont 
la  légende  a  fait  un  fils  deVadhryaçva  -'  pourrait  n'être  pri- 
mitivement que  le  feu  de  Vadhryaçva,  désigné  précisément 
dans  l'hymne  X,  69  par  le  dérivé  patronymique  vâdhnjaçva 
(vers  5  et  9),  et  c''cst  en  ce  sens  que  j'interpréterais  la  for- 
mule du  vers  VI,  61,  1  :  Sarasvatî  a  donné  Divodâsa  à 
Vadhryaçva.  La  meilleure  raison  de  douter  de  la  réalité 
historique  du  prétendu  fils  dç  Vadhryaçva  c'est  que  Va- 
dhryaçva lui-même  paraît  n'avoir  eu  quune  existence  pure- 
ment mythique.  Ce  personnage,  qui  d'après  l'hymne  même 
où  il  est  particulièrement  célébré,  X,  (59,  est  un  ancien  sa- 
crificateur (vers  4),  porte  un  nom  dont  la  signification  péjo- 


1.  M.  lloth  et  M.  Grassmana. 

2.  Voir  ci-dessous  p.  3')5. 

3.  Sur  Sùdas,  voir  ci-dessous,  p.  3G1 . 

4.  Avec  un  autre  accent  :  mais  ce  détail  para     ici  sans  inaporiance. 

5.  Bohtlingk  et  Roth,  s.  v. 
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rative  «  qui  a  un  cheval  hongre  »  s'explique  parfaitement 
dans  un  ordre  d'idées  dont  traitera  le  chapitre  consacré  aux 
Açvins.  Un  Divodâsa  mythique  aurait  très  bien  pu  devenir 
le  protégé  d'Indra  *  et  le  préparateur  du  Sonia  dont  le  dieu 
s'est  enivré  pour  combattre  Çambara,  VI,  43,  1  ;  IX,  01,  1 
et  2.  En  tout  cas,  ce  qui  n'est  qu'une  hypothèse  pour  le  per- 
sonnage de  Divodâsa  sera  admis,  je  l'espère,  comme  une 
vérité  à  peu  près  démontrée  pour  celui  d' Atithigva,  qui  figure 
parallèlement  avec  lui  dans  des  formules  analogues,  ou  con- 
curremment avec  lui  dans  les  mêmes  formules. 

Atithigva  a  été  considéré  comme  le  chef  d'une  famille,  et 
le  dérivé  patronymique  AlilJiùjva  désigne  aux  vers  VIII,  57, 
16  et  17  un  prince,  ou  tout  au  moins  un  riche  sacrifiant  dont 
l'auteur  célèbre  les  libéralités.  Mais  une  famille  réelle  peut 
avoir  un  ancêtre  mythique.  Le  nom  de  cet  ancêtre  peut 
d'ailleurs  être  substitué  à  son  dérivé  pour  désigner  la  famille, 
et  ainsi  s'expliquera  une  formule  comme  celle  du  vers  VII, 
19,  8,  où  Indra  est  prié  d'abattre  actuellement  Turvaça  et 
la  famille  de  Yadu,  «  pour  être  agréable  à  Atithigva  »''. 

Il  paraît  en  eff'et  impossible  d'accorder  au  personnage 
d' Atithigva  lui-même  plus  do  réalité  qu'à  ceux  de  Kutsa  et 
d'^yu  dont  il  est  quatre  fois  rapproché  dans  des  formules 
déjà  étudiées  ^  I,  53,  10;  II,  14,  7  ;  VI,  18,  13;  Val.  5,  2, 
où  tous  les  trois  figurent,  non  plus  comme  les  protégés 
d'Indra,  mais  comme  le  butin  de  ses  victoires  ou  même 
comme  ses  ennemis.  Il  doit  donc  y  représenter,  comme  Kutsa 
et  comme  Ayxx,  Agni  ou  Soma  en  tant  que  conquis  par  le 
dieu  dont  ils  sont  ailleurs  les  alliés.  En  tant  que  protégé 
d'Indra,  qui  triomphe  pour  lui  de  Çambara  ou  d'un  démon 
innomé,  Atithigva  est  encore  rapproché  de  Kutsa,  secouru 
par  Indra  dans  sa  lutte  contre  Çushwa,  I,  51,  0  ;  VI,  26,  3. 
On  peut  même  trouver  une  preuve  directe  à  l'appui  de  l'iden- 
tification d'Atithigva  avec  l'éclair  ou  le  soleil  dans  le  vers 
I,  53,  8,  d'après  lequel  Indra  a  écrasé  Kara^/ja  et  Par/iaya 
avec  la  «  roue  brûlante  »  d'Atithigva.  Ces  ennemis,  qui  ne 
peuvent  être  que  des  démons,  sont  nommés  une  seconde  fois 
au  vers  X,  48,  8,  où  Indra  déclare  que,  lorsqu'il  s'est  illustré 

1.  Et  des  Açvins,  I,  116,  18;  119,  'i,  d'Agni,  VI,  IG,  5  et  19. 

2.  Littéralement  «  devant  l'aire  pour  Atithigva  ce  que  celui-ci  devra 
louer  ».  Notre  explication  est  d'autant  plus  vraisemblable  que  c'est  là  une 
formule  consacrée  peur  célébrer  les  faveurs  accordées  par  Indra  à  l'ancêtre . 
Voir  VI,  2C;  3. 

3.  P.  3S7. 
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en  les  combattant,  il  a,  pour  les  Guwgus,  fait  d'A-tithigva  un 
vainqueur  d'ennemis.  Atithigva  pourrait  bien  représenter 
ici  le  Soma  du  sacrifice  des  Gungus  :  c'est  l'idée  que  sug- 
gèrent et  le  terme  de  comparaison  ish  qui  paraît  signifier 
proprement  breuvage,  et  l'emploi  du  verbe  ish-kri,  qui  rap- 
pelle l'expression  ish-kat'târam  adhvarasya  \  X,  140,  5. 
Ce  sacrifice  serait  sans  doute  un  sacrifice  céleste.  Le  nom 
des  Gungus  qui  ne  se  rencontre  qu'une  seule  autre  fois, 
au  vers  II,  32,  8,  où  il  est  féminin,  y  désigne  une  déesse. 
Quelle  que  soit  d'ailleurs  celle  des  formes  d'Agni  ou  de  Soma 
qu' Atithigva  revête,  il  a  pu  être  considéré  comme  donnant 
les  trésors  qu'Indra  conquiert  pour  lui,  ou  avec  lui,  ou  en 
même  temps  que  lui  :  c'est  ainsi  que  l'expression  «  don 
d'Atithigva  »  se  trouve  équivalente  à  celle  de  «  richesse  de 
Cambara»,  VI,  47,22. 


§  IX.  Namî,  ennemi  de  Namuoi. 

Le  personnage  de  Namî  est  bien  incolore  ^;  on  peut  cepen- 
dant relever  dans  la  légende  de  ce  protégé,  VI,  20,  6;  X, 
48,  9,  de  cet  «  ami  »,  I,  53,  7,  d'Indra,  un  trait  qui  n'est 
peut-être  pas  sans  signification.  Il  «  dormait  »  quand  Indra 
l'a  secouru,  VI,  20,  6.  Or,  les  dieux  n'aiment  pas  l'homme 
qui  dort,  c'est-à-dire ,  selon  le  sens  ordinaire  de  cette 
formule  dans  les  hymnes  védiques,  qui  ne  se  lève  pas  de 
grand  matin  pour  offrir  le  sacrifice,  I,  53,  1;  120,  12;  135, 
7;  VIII,  2,  18;  86,  3,  cf.  V,  30,  2.  Ce  serait  une  raison  de 
croire  que  Namî  est  un  dormeur  mythique,  comme  les 
/?ibhus,  que  nous   étudierons    dans  la  troisième  partie,  et 

1.  Et  le  composé  ia/ikritâhôva,  épithète  du  puits  de  la  nuée,  X.  101,  6,  si, 
comme  je  le  crois,  le  mot  âhâva  n'a  pas  d'autre  sens  que  celui  qu'il  a  gardé 
dans  les  Bràhmauas  (voir  Bœhtl.  et  Roth,  s.  v.),  à  savoir  «  invocation  ».  Ce 
sens  est  le  plus  naturel  au  vers  I,  34,  8,  où  ûhûvfi  est  rapproché  de  havis 
«  offrande  s.  L'interprétation  la  moins  invraisemblable  du  vers  VI,  7,  2, 
sera  celle  qui  fera  de  ûhâvam  un  accusatif  repétant  l'idée  du  verbe  abhi 
sam  novanta.  Au  vers  X,  112,  6,  1'  «  invocation  pleine  d'une  douce  liqueur  » 
est  une  figure  connue  (1,  j).  282  et  suiv.).  C'est  notre  composé,  et  le  versX, 
101,  5  exprimant  la  même  idée,  qui  ont  avec  le  dernier  passage  cité  suggéré 
le  sens  de  «  seau  ».  Mais  les  seaux  qui  servent  à  puiser  au  puits  céleste 
sont  les  prières,  et  c'est  précisément  l'idée  qu'exprime  un  second  composé 
de  û/iûva  qui  se  trouve  dans  le  même  passage,  X,  101,  7  :  le  puits  droaâ- 
hùva  est  celui  «  qui  a  pour  seau  l'invocation  ».  Cf.  encore  l'emploi  de 
islikri  dans  une  autre  figure  également  applicable  au  sacrifice,  X,  53,  7. 

2.  Le   Pawcaviwiça-Brâhmaxa  fait  de   lui  un  roi,  XXV,  10,  17. 
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comme  le  personnage  dont  il  est  question  dans  une  formule 
déjà  expliquée  «  la  peau  du  dormeur  ».  On  a  vu'  que  ce 
dormeur  n'est  autre  qu'Agni  ou  Soma^.  En  tout  cas,  il  est 
impossible  de  conserver  des  doutes  sur  la  vraie  nature  de 
l'ennemi  qu'Indra  combat  en  compagnie  de  Nami,  I,  53,  7, 
et  pour  lui,  VI,  20,  6  ^,  c'est-à-dire  de  Namuci. 

Namuci  est  rapproché  au  vers  VII,  19,  5  du  Vritra  sur 
lequel  Indra  conquiert  quatre-vingt-dix-neuf  et  même  cent 
forteresses,  et  il  est  compris  au  vers  II,  14,  5  dans  une 
énumération  d'oinemis  du  même  dieu,  Acna,  Çush;<a,  Vya- 
wisa,  Pipru  et  Rudhikrà,  dont  nous  avons  déjà  reconnu 
ou  dont  nous  reconnaîtrons  plus  loin  le  caractère  mythique. 
Il  est  lui-même  un  démon,  et  c'est  certainement  en  ce  sens 
que  nous  devons  interpréter  le  nom  de  ddsa  qui  lui  est  plu- 
sieurs fois  donné,  V,  30,  7  et  8;  VI,  20,  6;  X,  73,  7. 
Il  reçoit  aussi  d'ailleurs  celui  à^hura,  X,  131,  4,  dérivé 
d'asiira,  qui  le  rattache  à  cette  classe  d'êtres  équivoques  ap- 
pelés Asuras  dans  laquelle  se  confondent,  comme  nous  le 
verrons  S  les  démons  et  ceux  des  dieux  védiques  dont  le 
caractère  est  tour  à  tour  bienveillant  et  malveillant. 

Namuci  est,  comme  les  autres  démons,  frappé,  II,  14,  5; 
VII,  19,  5,  abattu,  I,  53,  7,  par  Indra.  Mais  le  trait  caracté- 
ristique du  mythe  qui  s'(?st  fixé  sous  son  nom  est  que  ce  dieu 
lui  (K  baratte  »  la  tête,  V,  30,  8  et  VI,  20,  6.  Je  traduis  dans 
le  sens  étymologique  le  participe  malhâyan,  et  je  crois  avoir 
d'assez  bonnes  raisons  pour  le  faire.  Il  est  question  aussi  dans 
plusieurs  passages  de  la  tête  de  Vritra,  et  dans  tous,  I,  52, 
10;  VIII,  6,  6;  65,  2,  il  est  dit  qu'Indra  la  fend.  Mais  quand 
il  s'agit  de  la  tête  de  Namuci,  nous  trouvons,  au  lieu  de  la 
racine  bhid  «  fendre  »,  ou  bien  cette  racine  manlh  dont  le 
sens  étymologique  est  «  baratter  ».  on  bien  le  causal  de  la 
racine  rrit,  avec,  VIII,  14, 13,  ou  sans,  V,  30,  7,  le  préfixe  ud; 
or,  cette  seconde  racine  exprime  pareillement  un  mouvement 
giratoire.  Je  ne  saurais  voir  là  une  coïncidence  purement 
fortuite.  D'ailleurs,  il  me  semble  impossible  de  trouver  au 

1.  P.  78-80. 

2.  L'étrange  patronymique  sninja  (de  sapa  «  pénis  »)  qui  accompagne  le 
nom  de  Namî  aux  vers  VI,  20,  6;  X,  48.  9,  n'aiirait-il  pas  le  même  seus  que 
Uhiiia  &\,  tanù-napùt  (voir  plus  haut,  p.  100)?  Nàmî  serait  né  directement  de 
son  père. 

3.  C'est  sans  doute  encore  Namî  (jui  est  désigné  par  le  nom  de  »-ishi  au 
vers  X,  73,  7. 

4.  Vol.  m,  p.  ()7  et  suivantes. 
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vers  VIII,  14,  13  un  autre  sens  raisonnable  que  celui-ci  : 
«  Tu  as,  ô  Indra,  par  un  mouvement  giratoire  [avarlayas), 
fait  déborder  (ud)  l'écume  des  eaux  de  la  tête  de  Namuci  *.  » 
Je  crois  donc  que  l'opération  qu'Indra  fait  subir  à  la  tête  de 
Namuci  a  été  réellement  conçue  comme  un  barattage,  qui  en 
fait  sortir  le  beurre  céleste  sous  la  forme  de  l'écume  des  eaux. 
La  préparation  du  Soma  a  d'ailleurs  été  assimilée  aussi  à  un 
barattage,  et  il  est  dit  de  l'aigle  porteur  du  breuvage  divin 
qu'il  l'a  baratté  (tiré  par  le  barattage)  du  ciel  'K  Or  précisé- 
ment, au  vers  VI,  20,  6,  l'opération  d'Indra  est  comparée  à 
celle  de  l'aigle  «  barattant  la  plante  enivrante».  Et  il  est 
d'autant  plus  naturel  de  croire  qu'Indra  fait  sortir  le  Soma 
de  la  tête  de  Namuci,  comme  ailleurs  il  le  conquiert  sur 
Vritra,  III,  36,  8,  que  nous  voyons  les  Açvins  boire  le  breu- 
vage divin  chez  Namuci,  X,  131,  4,  comme  Indra  lui-même 
le  boit  chez  Vritra,  X,  50,  2.  En  somme,  la  tête  dont  il 
s'agit  est  le  réservoir  des  eaux  et  du  Soma  céleste,  et  corres- 
pond dans  le  mythe  de  Namuci  aux  forteresses  du  mythe  de 
Pipru,  VI,  20,  6  et  7  ^  auquel  nous  passerons  immédiate- 
ment. 

!^    X.    —   /{I.IIÇVAN,    ENNEMI   DE   PiPRU. 

Le  nom  de  /?ijiçvan  est  accompagné,  aux  vers  IV,  16,  13; 
V,  29,  11,  du  patronymique  vaidathina  «  descendant  de 
Vidathin  »,  et  au  vers  X,  99,  11,  du  patronymique  aitçija 
«  descendant  d'Ucij  ».  Nous  ne  nous  arrêterons  pas  au  pre- 
mier, le  personnage  de  Vidathin  n'étant  pas  mentionné 
ailleurs.  Remarquons  seulement  que  ce  nom,  dérivé  de 
vidalha  «assemblée,  fête  du  sacrifice»  convenait  bien  à  un 
sacrificateur.  Le  second  patronymique  est  plus  intéressant. 
On  a  vu  ^  que  les  Ucij  sont  une  race  mythique  dont  le  chef 
n'est  autre  qu'Agni.  Le  nom  d'auçija  lui-même  doit  désigner 

1.  Littéralement  «  Tu  as  fait  que  la  tête  de  Namuci  déborde  de  l'écume 
des  eaux  ».  Cf.  l'emploi  du  causal  de  vrit  avec  ud  et  srim-iid  dans  le  sens 
de  faire  enfler,  gonfler,  en  sanskrit  classique.  L'interprétation  des  Hindous, 
adoptée  par  M.  Grassmann,  «  tu  as  coupé  la  tète  à  Namuci  avec  l'écume  des 
eaux  »,  est  étrange.  Celle  de  M.  Ludwig  manque  de  clarté. 

2.  Voir  vol.  III,  p.  7,  8,  et  noies,  une  discussion  complète  des  emplois  de 
la  racine  manth  dans  le  /{ig-Veda. 

;$.  Remarquons  en  passant  qu'on  peut  interpréter  de  même,  et  la  télé,  et 
les  forteresses  de  V?'itra. 
4.  I,  p.  57  et  suiv. 
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un  être  mythique,  aux  vers  IV,  21,  6  et  7,  dans  la  formule 
«  la  cachette  de  l'Auçija»,  vraisemblablement  équivalente  à 
celle  du  vers  suivant  «la  cachette  du  taureau  ».  Le  taureau 
est  sans  doute  Agni  ou  Soma.  Il  ne  serait  donc  pas  impos- 
sible que  /ïijiçvan  lui-même  représentât  l'un  des  deux  élé- 
ments mâles  du  sacrifice,  jouant,  comme  il  arrive  si  souvent 
dans  la  mythologie  védique,  le  rôle  d'un  sacrificateur.  Quoi 
qu'il  en  soit,  /?ijiçvan  passe  pour  un  protégé  d'Indra,  Vâl., 
1,  10,  auquel  il  off"re  des  sacrifices,  V,  29,  11  ;  X,  99,  11,  et 
qui  vient  à  son  aide  dans  les  combats.  L'ennemi  de  /îijicvan 
est,  au  vers  I,  53,  8,  un  certain  Va?îgnda  (dont  le  nom  ne 
se  retrouve  pas  ailleurs),  qui  a  cent  forteresses,  comme  le 
démon.  Mais  c'est  Pipru  qui  lui  est  ordinairement  opposé, 
I,  51,5;  X,  99,  11;  c'est  Pipru  qu'Indra  a  vaincu  avec 
/?ijicvan,  I,  101,  1  et  2;  X,  138,  3,  et  pour  /?ijiçvan, 
IV,  "16,  13  ;  V,  29,  11;  VI,  20,  7;  et  s'il  n'est  pas  démontré 
que  Tîijiçvan  soit  purement  et  simplement  un  représentant 
du  feu  ou  du  Soma,  il  est  du  moins  hors  de  doute  que  son 
ennemi  est  un  personnage  mythique,  un  être  démoniaque. 

Pipru  figure  dans  les  énumérations  de  démons  frappés  par 
Indra,  tels  que  Vyamsa,  Çambara,  Çushna,  Kuyava,  Vritra, 
I,  101,2;  103,  8;  VI,  18,  8,  et  dans  celle  du  vers  II,  14,  5,  où 
nous  avons  rencontré  Namuci  dont  il  est  aussi  rapproché 
aux  vers  VI,  20,  6  et  7.  Comme  Namuci,  il  paraît  avoir  reçu 
le  nom  de  disa,  X,  138,3  cf.  VIII,  32,2',  et  pour  lui  éga- 
lement, ce  nom  ne  peut  être  pris  que  dans  le  sens  de  démon. 
Pipru  a  les  ruses,  les  mùijà  d'Ahi,  VI,  20,  7.  En  même  temps 
que  lui,  Indra  abat  des  milliers  d'êtres  noirs,  IV,  16,  13, 
c'est-à-dire  de  démons  des  ténèbres.  Au  vers  VIII,  32,  2, 
où  il  figure  en  compagnie  de  Sribinda,  d'Anarçani,  d'Ahîçuva, 
nous  lisons  qu'Indra,  en  frappant  ces  difi"érents  ennemis,  a 
fait  couler  les  eaux,  et  lo  vers  X,  138,  3,  qui  nous  montre  le 
soleil  dételant  son  char  (c'est-à-dire  s'arrêtant  ou  dispa- 
raissant) au  milieu  du  ciel  pendant  le  combat  d'Indra  contre 
Pipru,  ne  nous  permet  pas  non  plus  de  douter  que  ce  combat 
soit  livré  dans  l'atmosphère.  Les  forteresses  de  Pipru  brisées 
par  Indra,  I,  51,  5;  VI,  20,  7,  cf.  X,  138,3,  no  sont  donc  autre 
chose  que  les  récipients  des  trésors  célestes,  et  particuliè- 
rement de  la  pluie.  C'est  d'elles  sans  doute  que  le  dieu  fait 


1.  C'est  sans  doute  lui  aussi   qui  est  désigné  au   vers  F.  51,  5  par  le  nom 
équivalent  de  dm^iju. 
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sortir,  en  compagnie  de  /?ijiçvan,  «  celles  qui  sont  renfer- 
mées dans  une  matrice  noire,  »  I,  101,  1,  c'est-à-dire  les 
eaux  du  nuage.  Elles  sont  remplacées  au  vers  X,  99,  11,  par 
une  étable  qui  est  aussi  brisée  par  l'allié  d'Indra,  et  qui  ne 
peut  guère  contenir  d'autres  vaches  que  les  eaux  du  ciel. 

Mais  le  trait  selon  nous  le  plus  intéressant  à  relever  dans 
le  mjthe  de  Pipru,  c'est,  avec  la  qualification  d'Asura  qui  lui 
est  donnée  au  vers  X,  138,  3,  le  sens  étymologique  de  son 
nom  même.  Ce  nom,  régulièrement  formé  avec  redoublement 
et  suffixe  tt  d'une  racine  par,  pvi,  ne  peut  signifier  que  «  celui 
qui  remplit,  qui  rassasie  »,  ou  «  celui  qui  fait  traverser,  qui 
sauve  »  *.  Quel  que  soit  celui  de  ces  deux  sens  qu'on  adopte, 
on  est  obligé  de  reconnaître  que  le  démon  est  ici  nommé 
d'un  nom  qui  semblerait  ne  pouvoir  convenir  qu'à  un  dieu. 
Or,  nous  avons  dit  déjà,  à  propos  de  la  qualification  à'âmra 
donnée  à  Namuci,  que  les  Asuras  sont  dans  les  hymnes,  tan- 
tôt des  dieux  d'un  caractère  équivoque,  tantôt  de  purs 
démons.  Nous  verrons  plus  tard^  que  les  deux  aspects,  bien- 
veillant et  malveillant,  d'un  même  Asura,  ont  été  distingués, 
au  moins  dans  une  certaine  mesure,  sous  les  noms  divins  de 
Savitn  et  de  Tvash^ri.  On  comprendrait  que,  de  même,  Pipru 
eut  représenté  d'abord  l'aspect  bienveillant  d'un  être^  moitié 
divin,  moitié  démoniaque,  dont  l'aspect  malveillant  aurait 
été  représenté  par  quelque  autre  personnage,  peut-être  par  ce 
Namuci  dont  le  nom,  rapproché  du  sien  aux  vers  II,  14,  5 
et  VI,  20,  6  et  7,  paraît  bien  signifier,  comme  le  veulent  les 
étymologistes  hindous,  «  qui  ne  lâche  pas,  qui  ne  donne 
pas  ».  Seulement,  tandis  que  Savitn  est  resté  une  divinité 
exclusivement  bienfaisante,  et  que  Tvashfn  lui-même  n'est 
que  passagèrement  considéré  comme  un  être  démoniaque, 
Pipru  n'aurait  gardé  de  son  caractère  primitivement  bien- 
veillant que  le  nom  dont  on  l'appelle  encore,  et  serait  de- 
venu, ainsi  que  Namuci,  un  pur  démon  ^ 

1.  Ce  sont  les  deux  sens  de  la  racine,  ou  plutôt  des  deux  racines  homo- 
nymes, par,  pvi. 

2.  Vol.  III,  p.  38  et  suiv. 

3.  Cf.  encore  Y  «  héritage  »  de  Pipru  qu'Indra  livre  aux  mains  de  Tîiji- 
çvan,  VI,  20,  7,  à  V  «  héritage  »  que  le  «  fils  »  n'abandonne  pas  «  à  sa 
sœur  »  (voir  plus  haut,  p.  111).  Il  y  a  là  peut-être  un  nouveau  trait  de  res- 
semblance entre  le  mythe  de  Pipru  et  celui  du  Père. 
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§   XI.    —    DaBH/T1,  ennemi   de   DhL'NI    et   ClMlRI. 

Dabhîti  est  un  autre  protégé  d'Indra',  également  conçu 
comme  un  ancien  sacrificateur.  Il  a  honoré  Indra  d'hymnes 
de  louange  et  d'offrandes,  avant  tout  de  l'offrande  du  Soma, 
VI,  20,  13,  cf.  26,  6,  et  Indra  a  récompensé  sa  foi,  VI,  26,  6  ; 
X,  113,9. 

Ce  dieu  a,  pour  Dabhîti,  «  endormi  sous  ses  coups  »  trente 
mille  Dâsas,  IV,  30,  21,  et  «  lié  »  les  Dasyus  sans  se  servir 
de  «  cordes  »,  II,  13,  9.  On  voit  que  nous  sommes  dans  le 
domaine  du  merveilleux  ;  les  Dasyus  et  les  Dusas  dont  il 
s'agit  doivent  être  des  démons. 

J'en  dirai  autant  des  deux  personnages  qui  peuvent  passer 
pour  les  ennemis  particuliers  de  Dabhîti,  à  savoir  Dhuni  et 
Cumuri.  Ils  sont  compris  au  vers  VI,  18,  8  dans  une  énumé- 
ration  d'ennemis  frappés  par  Indra  avec  Pipru,  Çambara, 
Çushwa,  qui  sont  certainement  des  démons.  Le  nom  du  second 
est  d'origine  obscure.  Celui  du  premier  signifie  a  bruyant  »  - 
et  n'est  peut-être  pas  sans  relation  avec  la  manière  dont  Indra 
triomphe,  et  de  Dhuni,  et  de  Cumuri.  Il  est  dit  en  effet  de  ces 
deux  personnages,  II,  15,  9  ;  VI,  20,  13  ;  Vil,  19,  4,  comme 
des  trente  mille  ennemis  dont  il  a  été  question  tout  à 
l'heure,  qu'Indra  les  a  «  endormis  »  pour  Dabhîti.  Même 
détail  encore  au  vers  VI,  26,  6  où  Cumuri  figure  seul.  Mais 
le  trait  le  plus  caractéristique  peut-être  de  notre  mythe  est 
le  nom  de  Dabhîti  lui-même. 

Ce  nom  en  effet  vient  d'une  racine  dabli  dont  le  sens  est 
«  tromper,  nuire  par  ruse  »  '\  Il  paraît  donc  signifier 
«  trompeur»,  et  conviendrait  mieux,  ce  semble,  à  un  démon 
qu'à  un  protégé  d'Indra.  En  effet,  il  désigne  au  vers  IV,  41, 
4  un  ennemi,  contre  lequel  le  poète  invoque  le  couple  formé 
d'Indra  et  de  Varu/m.  Dabhîti  serait-il  donc  un  personnage 
de  nature  primitivement  équivoque,  dont  le  caractère  se 
serait  précisé,  comme  celui  de  Pipru*,  dans  un  sens  contraire 

1.  Et  des  Açvins,  I,  112,  23. 

2.  Le  mot  dliiaii  est  souvent  employé  comme  épithète  des  dieux  Maruts 
du  vent,  et  des  chevaux  du  vent  (voir  Gr.  .v.  v.),  ce  qui  pourrait  suggérer 
une  identification  de  notre  démon  avec  le  vent. 

3.  Voir  vol.  ill,  p.  181. 

4.  Voir  p.  340. 
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à  rétjmologie  de  son  nom  ?  La  chose  est  possible.  Mais  le 
nom  de  Dabhîti  peut  aussi  s'expliquer,  et  paraît  en  effet  avoir 
été  interprété  par  les  /?ishis  d'une  autre  façon.  Il  est  dit  en 
effet  au  vers  X,  113,  9,  que  pour  Dabhîti,  c'est-à-dire  pour 
le  trompeur,  Indra  lui-même  «trompe»  Dhuni  et  Cumuri.' 
Le  dieu  trompe  les  démons,  comme  ailleurs  il  les  enveloppe, 
comme  il  «  lie  »  les  Dasyus  «  sans  corde  »  pour  Dabhîti, 
c'est-à-dire  en  somme  qu'il  leur  fait  subir  le  traitement  qu'ils 
ont  eux-mêmes  coutume  d'infliger.  L'assoupissement  des 
démons  est  un  détail  qui  s'accorde  aussi  avec  l'idée  générale 
d'un  succès  obtenu  par  la  ruse,  et  qui  doit  profiter  à  un  per- 
sonnage dont  le  nom  signifie  «  trompeur  ». 

D'après  le  vers  II,  15,  4,  Dabhîti  avait  été  «  enlevé  ».  Si, 
comme  tout  porte  à  le  croire,  les  auteurs  de  l'enlèvement 
sont  encore  des  démons,  celui  qu'ils  ont  enlevé  doit  être 
lui-même  un  personnage  mythique,  et  la  formule  trouve  en 
effet  une  explication  toute  naturelle  dans  l'identification  de 
Dabhîti  avec  le  feu  céleste.  Dabhîti  ne  différerait  donc  pas  du 
«  feu  allumé  »,  dans  lequel  Indra  brûle  les  armes  de  ses 
ennemis.  Mais  il  n'y  a  là  rien  qui  puisse  nous  étonner.  Dans 
les  combats  célestes,  le  prix  de  la  victoire  en  est  souvent 
aussi  l'instrument.  Il  ne  serait  pas  impossible  qu'un  souvenir 
de  la  nature  ignée  de  Dabhîti  nous  eût  été  également  con- 
servé au  vers  VI,  20,  13,  où  nous  voyons  qu'il  «  brille  » 
lorsque  Indra  a  endormi  Dhuni  et  Cumuri.  C'est  d'ailleurs  Tun 
des  passages  où,  ainsi  que  tant  d'autres  personnifications  du 
feu,  il  est  représenté  comme  un  sacrificateur. 


§  XII.  -  PUkv. 

Le  nom  de  Pùru  désigne  le  sacrificateur  et  le  protégé 
d'Indra  dans  plusieurs  formules  tout  à  fait  analogues  à  celles 
où  figurent,  dans  les  mêmes  conditions,  des  personnages 
dont  nous  avons  reconnu  le  caractère  mythique.  Il  est  accom- 
pagné de  l'épithète  lyakshu  «  qui  sacrifie  volontiers  »  au  vers 
X,  4,  1.  Ailleurs,  ii  désigne  le  protégé  auquel  Indra  a  ouvert 
l'espace,!,  63,  7,  en  frappant Vntra,  IV,  21,  10;  VII,  19, 
3,  celui  pour  qui  les  forteresses  ont  été  brisées  par  Agni,  VII, 
5,  3,  et  plus  ordinairement  par  Indra.  Au  vers  I,  130,  7,  les 
forteresses  brisées  par  Indra  pour  Pùru  sont  au  nombre  de 
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quatre-vingt-dix,  et  de  plus  la  mention  du  démon  Çambara  ne 
permet  guère  de  douter  qu'il  s'agisse  d'un  exploit  mythique. 
Le  nom  de  Çambara  est  encore  rapproché  de  celui  de  Pûru 
au  vers  I,  59^  6,  où  c'est  Agni  qui  triomphe  du  démon.  Enfin 
aux  vers  I,  131,  4,  et  VI,  20,  10,  où  figure  encore  le  nom  de 
Pûru,  les  forteresses,  les  sept  forteresses  brisées  par  Indra, 
reçoivent  l'épithète  çùradî  donnée  également  au  vers  I,  174, 
2,  aux  sept  forteresses  d'où  Indra  fait  couler  les  eaux.  Cette 
qualification  du  reste  suffirait  à  elle  seule  pour  nous  révéler 
leur  nature  céleste*. 

Dausles  derniers  passages  cités,  c'est-à-dire  aux  vers  I,  59, 
6;  131, 4  et  VI,  20, 10,  le  nom  de;9îh-u  est  au  pluriel.  Ce  ne  serait 
pas  une  raison  de  refuser  au  mot  Pûru  le  caractère  de  nom  pro- 
pre, soitdans  les  citations  précédentes,  soitmême  dans  celles-ci. 
Les  Pûrus,  en  effet,  peuvent  être  une  race  dont  Pûru  est  le 
chef.  Autre  observation  :  les  Pûrus  paraissent  bien  être  une 
race  réelle,  terrestre,  humaine,  au  vers  VII,  96,  2,  où  ils 
sont  représentés  habitant  les  deux  rives  de  la  Sarasvatî, 
qui,  malgré  l'épithète  «  amie  des  Maruts»,  semble  bien  être 
elle-même  dans  ce  passage  la  rivière  terrestre  ainsi  nommée. 
J'en  dirai  autant  des  Pûrus  auxquels  Indra  s'adresse  au  vers 
X,  48,  5,  pour  leur  promettre  son  secours  s'ils  lui  off"rcnt 
le  Sonia.  L'emploi  du  présent  dans  deux  des  passages  cités, 
I,  59,  6  et  VI,  20,  10,  suggère  la  même  conclusion.  Mais 
il  ne  suit  pas  de  là  que  le  chef  de  la  race,  que  Pûru  ait 
été  pareillement  un  personnage  réel.  Bien  d'autres  races 
ou  familles  védiques  dont  on  ne  peut  nier  non  plus  l'exis- 
tence réelle  n'en  ont  pas  moins  un  ancêtre  mythique.  La 
race  des  Pûrus,  toutefois,  donne  lieu  à  une  remarque  parti- 
culière. 

Le  nom  de  Pûru  doit  avoir  eu  une  autre  forme,  parus, 
dont  le  mot  piirusha,  primitivement  -  pùrusha,  aura  été 
dérivé,  comme  manusha  l'a  certainement  été  de  la  forme 
maniis,  qu'on  rencontre  en  effet  pour  le  nom  de  Manu.  Or, 
purusha    signifie   «  homme  »    comme  manusha  ^    On   peut 

1.  Voir  plus  haut,  p.  211. 

2.  On  admet,  il  est  vrai  d'ordinaire,  que  Vu  long  de  la  iormQ  piiruslia  est 
dû  à  un  allongement  métrique  de  Vu  bref  de  purusha.  Mais  nous  pouvons 
tout  aussi  bien  supposer  que  c'est  la  (juantité  primitive  qui  s'est  conservée  à 
la  faveur  du  mètre,  et  le  rapprochement  du  nom  de  Pùru  paraît  faire  pencher 
la  balance  en  faveur  de  cette  hypothèse. 

3.  Avec  une  nuance  particulière  pourtant  :  car  purusha  s'emploie  spé- 
cialement dans  le   sens  de  vir.  Mais  il  a  aussi  celui  de  homo,  comme  le 
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donc  se  demander  si  les  Pùrus  ne  sont  pas  aussi  les  hommes 
en  général.  Et  en  effet,  il  paraîtra  assez  naturel  d'interpré- 
ter en  ce  sens  la  formule  du  vers  IV,  38,  3,  qui  constate 
la  joie  inspirée  à  «  tout  Pûru  »  par  la  vue  du  cheval  mythique 
Dadhikrâvan  représentant  le  feu  céleste  et  particulièrement 
le  soleil,  et  par  suite  aussi  celle  qui  nous  montre  Mitra  et 
Varuwa  donnant  le  même  Dadhikrâvan  aux  Pûrus  comme 
un  feu  brillant,  IV,  39,  2,  cf.  38,  1.  Il  n'y  aurait  rien  de 
choquant  dans  le  pléonasme  que  formerait  l'addition  au  mot 
paru  du  terme  a  mortel  »  V,  17,  1,  ou  de  celui  de  «  race 
humaine,  race  de  Manus  »,  VIII,  53,  10^  désignant  avec 
lui  l'homme  invité  à  honorer  Agni  de  sacrifices,  ou  ceux  qui 
pressent  le  Sonia  pour  l'offrir  à  Indra. 

Le  fait  que  le  mot  pûru  aurait  pu,  comme  nom  de  race, 
désigner  l'humanité  tout  entière,  ne  serait  pas  une  raison  de 
lui  refuser  toute  valeur  mythique,  particulièrement  dans  les 
formules  où  il  désigne  le  chef,  l'ancêtre  de  la  race.  On  pour- 
rait plutôt  emprunter  au  nom  de  Manu  *  un  argument  d'ana- 
logie en  faveur  de  la  conclusion  opposée.  Mais  l'usage  de 
notre  mot  comme  nom  propre  est-il  bien  établi?  Et  le  sens 
d'  «  homme  »  ne  pourrait-il  pas  convenir  à  tous  les  passages 
cités,  à  la  seule  condition  de  prendre  le  singulier  dans  le 
sens  collectif?  A  cela  nous  répondrons  que  le  nom  de  Pûru 
figure  avec  différents  noms  propres  dans  des  énumérations 
où  il  ne  peut  guère  lui-même  avoir  une  autre  valeur.  Nous 
le  verrons  tout  à  l'heure  construit  au  pluriel  avec  différents 
noms  de  race.  Il  l'est  aussi  au  singulier  avec  différents  noms 
d'individus,  avec  purukutsa,  I,  63,  7,  cf.  VI,  20,  10,  avec 
irasadasyu {paurukutsi)  Vil,  19,  3,  avec  divodâsa  et  aiithigva^ 
I,  130,  7. 

Un  autre  point  est  à  prendre  en  considération.  Aux  vers 
VII,  8,  4  et  I,  129,  5^,  Pûru  devient  l'ennemi  dont  Agni  a 
triomphé  ou  contre  lequel  on  invoque  Indra.  On  pourra  sans 
doute  être  tenté  d'expliquer  cet  aspect  nouveau  de  Pûru, 
ou  du  Pûru,  soit  en  s'en  tenant  au  sens  général  d'  «  homme  », 
soit  en  invoquant  la  diversité  des  races,  des  tribus,  auxquelles 

prouve  par  exemple  l'emploi  du  dérivé  adverbial  piirusliatâ  dans  les  for- 
mules telles  que  «  nous  avons  péché  comme  des  hommes  que  nous  sommes», 
VII,  57,  4  et  passim. 

1 .  Il  est  douteux  pourtant  (lue  le  mot  pûru  ait  eu  dàa  l'ori'jitie  un  sens 
mythique,  comme  celui  de  Manu,  qu'il  ait  désigné  le  chef  de  la  race  avant 
de  désigner  la  race  elle-même.  L'étymologie  qui  le  rattache  à  la  racine  par, 
pri,  pur  «  remplir  »,  dans  le  sens  de  «  peupler  »  est  en  effet  assez  séluisante. 

Beugaiunk,  Ui  l\eliiji(m  vcdiqui-.  II.  23 
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peuvent  appartenir  les  auteurs  des  différents  hymnes.  Mais 
il  faut  remarquer  que,  dans  uq  troisième  passage  célébrant 
une  victoire  remportée  avec  l'aide  d'Indra  sur  Pûru  ou  le 
Pûru,  l'exploit  du  dieu  consiste  à  briser  sept  forteresses, 
VII,  18, 13  S  comme  dans  les  formules  où  Pûru  est  son  pro- 
tégé, l'ennemi  étant  un  démon  tel  que  Çambara,  A  supposer 
donc  que  Pûru  ou  le  Pûru,  dans  les  formules  où  il  est  traité 
en  ennemi,  soit  un  ennemi  réel,  humain,  il  n'en  est  pas 
moins,  par  les  termes  mêmes  dont  se  sert  le  poète,  assimilé 
à  un  démon. 

C'est  tout  ce  qui  importe  à  la  démonstration  que  nous 
poursuivons  à  travers  ces  études  consacrées  aux  protégés  et 
aux  ennemis  d'Indra.  Pûru,  s'il  n'appartient  pas  à  la  série 
des  personnages  dont  le  type  est  Kutsa,  et  qui  représentent 
le  feu  sous  un  double  aspect,  quelquefois  comme  démon,  plus 
souvent  comme  sacrificateur  et  protégé  d'Indra,  est  du  moins 
traité  comme  eux  dans  les  formules  des  hymnes,  en  vertu 
de  l'assimilation  ordinaire  des  combats  terrestres  aux  com- 
bats célestes^. 

Le  passage  annoncé  où  le  nom  des  Pûrus  est  rapproché  de 
ceux  d'autres  races^,  les  Yadus,  les  Turvaças,  les  Druhyus  et 
les  Anus,  I,  108,  8,  nous  conduit  naturellement  à  l'étude  de 
celles-ci.  Ajoutons  seulement  que  le  mot  paru,  au  singu- 
lier collectif,  est  encore  rapproché  de  l'un  de  ces  noms,  celui 
de  Druhyu,  et  d'un  autre,  Trikshi,  construits  de  même, 
VI,  46,  8. 

S  Xlli.  —  TURVAÇA   RT   YaDD 

Nous  venons  de  voir  les  Turvaças  et  les  Yadus  rapprochés 
des  Druhyus,  des  Anus  et  des  Pûrus,  I,  108,  8.  Les  mêmes 
noms,  à  l'exception  de  celui  de  Pûru,  sont  encore  rapprochés 
au  vers  VIII,  10,  5,  où  ils  sont  construits  au  singulier,  vrai- 
semblablement dans  le  sens  collectif.  On  ne  peut  méconnaître 
un  certain  rapport  entre  ces  passages  et  ceux  qui  concernent 
les  «  cinq  races  »,  c'est-à-dire  les  races  des  cinq  points  car- 

1.  Nous  retrouverons  plus  loiu  co  passage  qui  reni'erme  encore  d'autres 
détails  mythiques. 

2.  Ajoutons  que  si  nous  n'avons  à  citer  aucun  texte  à  l'appui  d'une  assi- 
milation spéciale  de  Pûru  à  Soma  ou  à  Agni,  nous  pouvons  au  moins  rap- 
peler que  le  mot  purusha,  dérivé  de  pihu  (p.  352,  note  2),  est  devenu  le  nom 
d'un  personnage  mythique  représentant  Soma.  Voir  I,  p.  274-276. 
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dinaux.  Le  second  renferme,  en  même  temps  que  les  quatre 
noms  de  Druhju,  d'Anu,  de  Turvaça  et  de  YaJu,  la  mention 
de  rOrient  et  de  l'Occident.  De  plus,  ce  vers,  comme  le 
vers  I,  108,  8,  est  une  énumération  des  lieux  qui  peuvent 
retenir  soit  les  Açvins^  soit  Indra  et  Agni,  et  qu'on  prie  ces 
divinités  de  quitter  à  l'appel  du  sacrificateur.  Or,  on  trouve 
souvent,  dans  des  formules  équivalentes,  la  mention  des 
points  cardinaux,  VIII,  54,  1,  etpassim. 

On  doit  remarquer  pourtant  que  le  vers  1, 108,  8  est  le  seul 
passage  où  se  rencontrent  à  la  fois  les  cinq  noms.  Il  est  vrai 
que  les  cinq  races  sont  les  races  des  quatre  points  cardinaux 
et  d'un  cinquième  point,  et  que  nous  avons  retrouvé  au  vers 
VIII,  10,  5,  quatre  de  nos  cinq  noms.  Mais,  en  réalité,  ces 
quatre  noms  forment  moins  une  tétrade  que  deux  couples 
réunis.  On  verra  en  effet  que  le  rapprochement  des  noms  de 
Turvaça  et  Yadu  d'une  part,  que  celui  des  noms  de  Druhyu 
et  Anu  de  l'autre,  est  très  fréquent,  tandis  que  les  quatre 
noms  ne  sont  réunis  que  dans  les  deux  passages  déjà  cités. 
Le  vers  VIII,  4,  1,  quoiqu'il  fasse  mention  des  quatre  points 
cardinaux,  ne  renferme  que  le  nom  de  Turvaça  et  celui 
d'/lnava,  dérivé  d'Anu.  Au  vers  VI,  46,  8,  sont  rapprochés 
trois  noms  dont  l'un  ne  se  trouvait  dans  aucune  des  énumé- 
rations  précédentes,  à  savoir  Druhyu,  Pûru  et  Trikshi. 
Turvaça  se  rencontre  aussi  seul  dans  une  formule  tout  à  fait 
analogue,  I,  47,  7.  Concluons.  Il  existe,  d'une  part,  une  for- 
mule «  les  cinq  races  »,  de  l'autre  différents  noms  de  races; 
les  poètes  font  de  ces  noms  diversement  combinés  un  usage 
qui  rappelle  la  formule  des  cinq  races  ;  ils  ont  pu  même 
s'en  servir  quelquefois  pour  essayer  de  désigner  nommément 
ces  cinq  races  ;  mais  il  n'y  aurait  eu  là  que  des  tentatives 
isolées  qui  ne  paraissent  pas  avoir  abouti  à  une  identification 
définitive. 

En  tout  cas,  si  le  rapprochement  des  cinq  noms  que  ren- 
ferme le  vers  I,  108,  8  peut  s'expliquer  par  la  formule  des 
cinq  races,  il  ne  saurait  inversement  donner  la  clef  de  cette 
formule.  C'est  elle  qui  préexiste,  et  nous  en  avons  précé- 
demment reconnu  l'origine  ^  Après  avoir  désigné  d'abord 
les  races  des  quatre  points  cardinaux,  c'est-à-dire  du  monde 
visible,  plus  celle  du  monde  invisible,  elle  a,  par  des  appli- 
cations secondaires,  désigné,  tantôt  cinq  races  divines^,  tantôt 

1.  p.  127. 

2.  Voir  p.  13». 
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cinq  races  humaines.  L'assimilation  signalée  no  saurait  donc, 
quelque  valeur  qu'on  y  attache,  déterminer  à  elle  seule  le 
caractère  des  races  désignées  par  les  noms  de  Turvaea  et  de 
Yadu,  de  Druhyu  et  d'Anu.  Mais  elle  ne  pourrait  que  nous 
diïjposer  à  leur  reconnaître  un  caractère  mythique. 

Nous  nous  en  tenons  d'abord  à  Turvaça  et  Yadu.  Le 
second  n'est  jamais  nommé  sans  le  premier,  car  le  nom  de 
Turva  qui  accompagne  le  sien  au  vers  X,  62,  10  doit 
être  considéré  comme  équivalent  à  celui  de  Turvaça.  On 
pourrait  donc  être  tenté  de  croire  que  les  deux  noms  de 
Turvaça  ou  Turva  et  de  Yadu  sont  eux-mêmes  équivalents, 
si  l'on^n'avait  au  vers  IV,  30,  17  le  duel  turvaça-yadû.  Le 
nom  de  Turvaça  lui-même  ne  se  rencontre  sans  le  nom  de 
Yadu,  ou  sans  son  dérivé  Yâdva,  VII,  19,  8  (employé  aussi 
seul,  VIII,  1,31  ;  6,  46  et 48),  qu'aux  vers I,  47,  7  ;  VI,  27,7; 
VII,  18,  6  ;  VIII,  4,  1,  et  au  vers  VIII,  4,  19.  Dans  le  der- 
nier, il  est  au  pluriel,  de  même  qu'au  vers  1,  108,  8,  où  se 
rencontre  également  le  pluriel  du  nom  de  Yadu.  Partout 
ailleurs  les  deux  noms  sont  au  singulier.  Nous  avons  déjà 
proposé,  pour  le  vers  VIII,  10,  5,  de  prendre  ce  singulier 
au  sens  collectif.  Dans  le  plus  grand  nombre  des  cas,  il  est 
à  peu  près  impossible  de  décider  si  les  deux  noms  dési- 
gnent les  races  ou  leurs  chefs.  L'emploi  presque  constant  du 
singulier  doit  cependant  nous  porter  à  croire  qu'à  l'origine 
chacun  des  deux  noms  ne  désignait  qu'un  personnage  uni- 
que. Yadu  est  resté  un  chef  de  race  dans  l'épopée,  et  il 
y  a  un  frère  dont  le  nom,  Turvasu,  paraît  n'être  qu'une 
autre  forme  de  celui  de  Turvaça. 

Les  Turvaças  et  les  Yâdvas  paraissent  bien  des  êtres  réels 
dans  les  dâna-sluli,  VIII,  4,  19  et  6,  46,  cf.  1,  31,  qui  célè- 
brent leurs  libéralités.  Même  observation  sur  le  vers  Vlll, 
9,  14,  oïl  les  noms  de  Turvaça  et  Yadu  figurent  à  côté  de 
celui  des  Kanvas  pour  désigner  les  sacrificateurs  chez  les- 
quels le  Soma  est  offert  actuellement  aux  Açvins.  Mais  cela 
n'empêcherait  pas  que  les  ancêtres  Turvaça  et  Yadu,  et 
même  leurs  descendants  dans  la  période  la  plus  ancienne  de 
leur  prétendue  histoire,  ne  fu:>sent  des  êtres  purement 
mythiques.  Du  moins  sont-ils  traités  dans  les  formules  vé- 
diques comme  s'il  en  était  ainsi,  et,  encore  une  fois,  c'est 
tout  ce  qui  nous  importe. 

Turvaça  et  Yadu  sont  des  protégés  d'Indra',  I,  54,  6  ;  X. 

1.   Ht  des  Maruls,  VIII,  7.  I.s, 
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49,  8,  cf.  VIII,  45,  27.  Il  a  apaisé  pour  oiix  les  oaux,  V,  'H,  8, 
et  les  leur  a  fait  travorsor-,  I,  174,  9  —  VI,  20,  12,  «  bien 
qu'ils  no  sussent  pas  nager  »,  IV,  30,  17,  cf.  II,  15,  5.  Sans 
doute,  il  ost  possible  que  ces  formules  célèbrent  le  passage  réel 
do  l'une  ou  de  plusieurs  dos  rivières  qui  coulent  entre  la  pre- 
mière patrie  des  Arynn  et  Ja  vallée  du  Gange,  où  ils  sont 
venus  plus  tard  s'établir'.  Mais  elles  doiveni  être  tout  au 
moins  empruntées  à  des  récits  d'aventures  mythologiques  ^. 
En  effet  ce  n'est  pas  seulement  aux  hommes,  cf.  Yll,  32,  27, 
qu'Indra  a  fait  traverser  les  eaux.  Ce  genre  d'assistance, 
devenu  comme  le  type  de  celle  qu'ils  attendent  de  lui  dans 
un  danger  quelconque,  VIII,  86,  15  ai  pass/j/i,  n'a  pas  non 
plus  manqué  aux  dieux.  Nous  lisons  au  vers  X,  104,  8, 
qu'Indra  a  trouvé  un  passage  pour  les  dieux  comme  pour 
Manus,  cf.  I,  165,  8,  à  travers  les  sept  et  les  quatre-vingt- 
dix-neuf  rivières.  Ces  rivières,  qu'il  traverse  lui-même,  ihid., 
cf.  VIII,  85,  I  ;  X,  108,  4,  lors  de  sa  victoire  sur  Ahi-Vritra, 
I,  32,  14,  sont  évidemment  des  rivières  mythiques.  On  a 
pu  dire  qu'il  les  avait  arrêtées,  V,  32,  1  (comme  on  a  dit 
qu'il  avait  arrêté  les  montagnes  mobiles,  II,  11,  7;  12,  2, 
c'est-à-dire  les  nuages  ^),  non  pas,  je  crois,  pour  donner  à 
entendre  qu'il  avait  rais  fin  à  des  pluies  excessives*,  mais 
par  allusion  à  quelque  personnage  sauvé  des  eaux.  Nous 
verrons  plus  tard  par  la  légende  de  Bhujyu^  que  le  type  des 
personnages  de  ce  genre  est  Soma  ou  Agni.  Ajoutons  qu'Agni 

i.  C'est  une  expédition  de  ce  (,'enre  qui  est  célébrée  dans  l'hymne  III,  3.'{. 
La  Vipâo  et  la  Çutudri  (vers  1)  ()ui  s'aj^aisent  à  la  prière  du  fils  de  Kurika 
(vers  '■')),  c'est-à-dire  de  Vjçfvâniitra,  cf.  Hl,  îj3,  '.)  et  12,  pour  laisser  passer 
les  Bharatas  (vers  9-12j,  sont  des  rivières  réelles.  Voir  pourtant  la  note 
suivante. 

2.  C'est  ainsi  que  dans  l'hymne  III,  33  (voir  la  note  précédente),  une 
formule  qui  ne  convient  iiroprement  qu'aux  rivières  célestes  est  appliquée  à 
la  Vipàç  et  à  la  Çutudrî,  travfirsées  par  les  Bharatas:  les  rivières,  prenant 
la  parole,  déclarent  (ju'elles  ont  été  délivrées  par  Indra  dans  sa  lutte  contre 
Ahi-Vritra  (vers  C  et  7,  cf.  2). 

3.  C'est  là,  je  crois,  la  signification  primitive  des  montagnes  mobiles. 
Mais  il  semble  bien  que  dans  l'un  au  moins  des  passages  cités,  il,  12,  2, 
le  mot  parvata  est  pris  au  sens  propre.  On  y  lit  en  effet  qu'Indra  a  aussi 
consolidé  la  terre  vacillante.  Ailleurs  encore  il  est  dit,  non  seulement 
qu'Indra  a  consolidé,  élayé  les  mondes,  II,  15,  2,  et  passiui,  mais  qu'il  a 
arrêté  la  terre  dans  sa  marche,  II,  15,  5,  cf.  X,  149,  1,  qu'il  a  (ixc  «  le 
père  et  la  inère  »  mobiles,  X,  120,  7. 

4.  Le  vers  10  de  l'hymne  V,  83  a  Parjanya  est,  à  ma  connaissance,  le  seul 
passage  du  /<ig-Veda  qui  fasse  allusion  à  la  possibilité  d'un  «  excès  i>  de 
pluie.  Cf.  cependant  encore  le  vers  IV,  30,  12,  où  Indra  parait  arrêter  une 
inondation. 

5.  Sauvé  par  les  Açvms,  vol,  lil,  p.  10  et  suiv. 
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est  appelé  au  vers  X,  4,  5  un  taureau  «  qui  ne  sait  pas  nager  ». 
C'est  ce  dernier  trait,  reproduit  au  vers  IV,  30,  17  où  il  est 
appliqué  à  Turvaça  et  Yadu,  qui  me  paraît  donner  à  la  for- 
mule une  couleur  essentiellement  mythique.  Ajoutons  que  le 
nom  de  Turvaça,  signifiant  «  qui  traverse»,  conviendrait  très 
bien  à  un  personnage  qui  devrait  son  existence  même  au 
mythe  du  feu  céleste  sauvé  des  eaux  ;  il  lui  doit  en  tout  cas 
la  formule  qui  célèbre  son  sauvetage. 

Aux  vers  VII,  19,  8  et  IX,  61,  2,  au  contraire,  Turvaça  et 
Yadu  ou  Yâdva  sont  les  ennemis  qu'Indra  frappe  dans 
l'intérêt  d'Atithigva  ou  de  Divodâsa  ;  dans  le  dernier  passage 
même,  ils  figurent  à  côté  du  démon  Cambara. 

Le  vers  VI,  27,  7,  d'après  lequel  Indra  a  «  livré  »  Turvaça 
à  Sriwjaya,  peut  aussi  s'entendre  dans  un  autre  sens,  si 
on  le  rapproche  du  vers  VI,  45,  I,  portant  qu'Indra  a  amené 
de  loin  Turvaça  et  Yadu,  et  surtout  du  vers  I,  36,  18,  où 
Turvaça  et  Yadu  sont  appelés  par  l'intermédiaire  d'Agni, 
et  du  vers  VIII,  4,  7,  où  les  suppliants  demandent  «  à 
voir  »  Turvaça  et  Yadu.  Ces  derniers  passages,  en  tout 
cas,  font  de  l'apparition  de  Turvaça  et  Yadu  un  bienfait 
du  ciel.  On  voit  que  ces  personnages  ne  pourraient  pas  être 
autrement  traités  s'ils  représentaient  réellement  le  feu  ou  le 
Soma,  considérés  tour  à  tour  conime  des  trésors  célestes,  ou 
comme  des  démons  quand  ils  se  dérobent  eux-mêmes  à  l'at- 
tente des  hommes,  ou  comme  des  sacrificateurs  protégés 
d'Indra  quand  ils  font  cause  commune  avec  lui. 

Notons  enfin  que  dans  l'hymne  VII,  18,  célébrant  le  com- 
bat de  Sùdas',  Turvaça  est  appelé,  au  vers  6,  !'«  offrande  »  ^, 
apparemment  parce  que  le  combat  est  assimilé  lui-même  à 
un  sacrifice.  N'y  aurait-il  pas  là  une  allusion  au  dieu -offrande, 
à  Soma  ? 

Tout  au  moins  c'est,  au  vers  IX,  68,  8,  le  Soma,  d'après 
le  contexte,  le  Soma  céleste,  qui  reçoit  le  nom  de  Vayya. 
Or,  ce  nom  de  Vayya  forme  avec  le  nom  de  Turvîti  tiré  de 
la  même  racine  que  celui  de  Turvaça,  un  couple  qui  offre  la 
plus  grande  analogie  avec  celui  de  Turvaça  et  Yadu,  dont 
il  est  rapproché  au  vers  I,  54,  6. 

Turvîti  et  Vayya  sont  en  effet  aussi  des  protégés  d'Indra, 
ihid.,  pour  lesquels  ce  dieu  a  également  arrêté  les  eaux, 
II,  13,  12,  ou,  selon  l'expression  du  vers  IV,  19,  6,  qui  sug- 

\.  Voir  plus  bas,  ]).  36'i. 

2.  Littéralemenl  d  le  gâteau  n,  puro\(\r. 
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gère  bien  l'idée  d'une  rivière  céleste,  «  la  grande  rivière  qui 
renferme  toutes  les  vaches  ».  L'auteur  du  vers  I,  61,  11,  à 
propos  du  même  événement,  joue  sur  le  nom  de  Turvîti,  en 
disant  qu'Indra  «  qui  fait  traverser  »,  turvani,  a  fait  un  gué 
pour  celui  qui  traverse,  lurviliK  Au  vers  I,  36,  18,  enfin, 
Turviti  figure  avec  Turvaça  et  Yadu  dans  l'énuraération  des 
personnages  que  le  suppliant  appelle  par  l'intermédiaire 
d'Agni  «  comme  une  force  contre  le  Dasyu  », 

Si  Vajya^  est  identifié  avec  Soma,  Turvîti  est,  au  vers  I,  112, 
23,  rapproché  du  personnage  incontestablement  mythique  de 
Kutsa  /Irjuneya^.  Bref,  la  réalité  historique  de  Turvîti  et 
de  Vayya  soulève  les  mêmes  doutes  que  la  réalité  de  Tur- 
vaça et  Yadu,  et  même  quelques-uns  de  plus.  Les  nouvelles 
raisons  de  doute  sont  d'ailleurs  dans  une  certaine  mesure 
applicables  à  Turvaça  et  Yadu,  en  vertu  de  l'analogie  des 
deux  couples.  Enfin  cette  analogie  même  est  un  dernier  et 
peut-être  le  plus  fort  argument  en  faveur  du  caractère 
mythique,  soit  des  personnages  eux-mêmes,  soit  tout  au 
moins  des  formules  où  s'est  fixé  le  souvenir  de  leurs  aven- 
tures. 

§  XIV.  —  Druhyu  et  Anu. 

Les  passages  où  ces  deux  noms  ensemble  sont  rapprochés 
de  ceux  de  Turvaça  et  de  Yadu  ont  été  déjà  cités  ^.  Ils  figu- 
rent encore  ensemble  au  vers  VII,  18,  14.  Mais  chacun  des 
deux  est  en  outre  employé  plusieurs  fois  seul,  et  ils  ne  pa- 
raissent pas  former  Un  couple  aussi  étroitement  uni  que  celui 
de  Turvaça  et  Yadu. 

Le  mot  druhyu,  tiré  de  la  racine  dmih,  qui  a  formé  sans  suf- 
fixe un  autre  mot  désignant  la  tromperie  personnifiée,  le  dé- 
moi),  semble  lui-même  un  nom  essentiellement  démoniaque. 
En  fait,  les  Druhyus  sont  rangés  parmi  les  ennemis  d'Indra 
et  de  son  protégé  Sudâs  au  vers  14  de  l'hymne  VII,  18, 
ot  au  vers  12,  le  nom  de  Druhyu  est  construit  au  singu- 

1.  Cf.  dans  le  même  vers  le  jeu  de  mots  dûçushe  daçasyan. 

2.  Nommé  aussi  seul,  comme  protégé  des  Açvins,  I,  112,  6. 

3.  Et  de  celui  de  Dabhîti  dont  le  nom  est  formé,  avec  le  même  suffixe,  de 
la  racine  dahh,  et  s'il  n'était  pas  un  nom  mythique,  aurait  été,  comme  celui 
de  Turiii,  le  nom  A'\xn  prédesliné.  Voir  plus  haut,  p.  ;i50. 

k.  Ainsi  que  celui  où  Druhyu  est  rapproché  de  Trikshi  et  de  Pùru  ,  VI, 
46,  8,  et  ceux  où  j4nava  est  rapproché  de  Turvaça,  VIII,  4,  1,  et  de  Pùru, 
VU,  18,  13. 
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lier,  parallèlement  à  celui  d'un  certain  Kavasha  «  qui  avait 
crû  dans  les  eaux  »,  c'est-à-dire  d'un  Sosie  quelconque  de 
Vritra.  Le  vers  6  parle  cependant  de  1'  «  obéissance  »  des 
Druhyus,  et,  ce  qui  est  plus  caractéristique,  ils  y  figurent 
en  compagnie  des  Bhrigus.  Tout  s'explique  s'ils  représentent 
comme  ceux-ci  des  possesseurs  du  feu  céleste,  et,  en  dernière 
analyse,  le  feu  lui-même.  Tantôt  ils  livrent  le  feu  ou  se  li- 
vrent eux-mêmes  de  bonne  grâce  aux  hommes,  ou  à  Indra 
leur  alliée  et  alors  ils  peuvent  être  assimilés  aux  Bhrigus. 
Tantôt,  plus  fidèles  à  leur  nom,  ils  restent  des  démons 
qu'Indra  doit  combattre  et  déposséder. 

Les  Anus  sont  compris  au  vers  14  de  l'hymne  VII,  18, 
parmi  les  ennemis  d'Indra  et  de  Sudâs.  Le  dérivé  ànava  dési- 
gne également  au  vers  13  l'ennemi  dont  Indra  a  distribué  les 
biens  à  un  personnage  ou  à  une  race  du  nom  de  Tritsu,  dont 
la  signification  mythique  ne  saurait  guère  être  mise  en  doutée 
Aplus  forte  raison,  l'ennemi  de  Tritsu  doit-il  être  un  person- 
nage ou  une  race  mythique,  et,  en  effet,  l'/lnava  est  rangé  au 
vers  VI,  62,  9,  avec  u  la  parole  trompeuse  »  et  le  Rakshas, 
parmi  les  ennemis  démoniaques  d'un  dieu  qui  est  probable- 
ment Agni.  Cependant,  Agni  lui-même  reçoit  au  vers  VIII;-. 
63,  4,  le  nom  d'^nava,  et  au  vers  V,  31, 4,  les  Anus  figurent, 
comme  ayant  fait  un  char  à  Indra,  à  côté  de  Tvash^ri  qui  a 
forgé  sa  foudre,  et  des  prêtres  qui,  avec  leurs  hymnes,  lui 
ont  donné  la  force  de  tuer  Ahi.  Ce  dernier  passage  est  tout  à 
fait  significatif.  Le  rapprochement  de  Tvash^ri,  en  particu- 
lier, qui  tour  à  tour  est  l'ennemi  d'Indra  ou  lui  forge  lui- 
même  sa  foudre,  suggère  naturellement  l'idée  que  les  Anus 
représentent  comme  lui  le  feu  céleste,  sous  sa  forme  tour 
à  tour  bienveillante  et  malveillante,  tantôt  se  laissant  con- 
traindre, tantôt,  au  contraire,  secondant  les  desseins  d'Indra. 

Nous  avions  vu  les  Druhyus  rapprochés  des  Bhrigus.  La 
fabrication  du  char  d'Indra  est  également  un  trait  de  ressem- 
blance entre  les  Anus  et  les  Bli?"igus  auxquels  la  même  œu- 
vre est  attribuée,  IV,  16,  20,  cf.  X,  39,  14.  En  somme,  les 
Druhyus  et  les  Anus  semblent  ne  diff'érer  des  Bhrigus,  des 
Awgiras  et  dos  autres  troupes  mythiques  de  ce  genre,  que  par 
leur  caractère  équivoque,  tour  à  tour  semi-divin  et  démo- 
niaque. 

1.  Voir  p.  3G3. 
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§  XV.  -  SuD^s. 


Nous  n'avons  pas  l'intention  de  contester  la  réalité  histo- 
rique du  personnage  de  Sudâs.  A  la  vérité,  dans  plusieurs 
des  passages  dont  le  contexte  semble  impliquer  l'existence 
actuelle  du  sacrifiant  désigné  par  le  mot  sudds^  VII,  25,  3; 
53,  3;  VII,  60,  8  et  9;  64,  3,  ce  mot  pourrait  n'avoir  que 
son  sens  étymologique  de  «  bienfaisant  »  ou  de  «  pieux  », 
comme  aux  vers  V,  53,  2;  VIII.  67,  4,  cf.  VII,  32,  10,  et 
aux  vers  I,  184,  1;  185,  9,  où  il  est  employé  au  comparatif. 
Mais  au  vers  1  de  l'hymne  VII,  83,  spécialement  consacré  à 
la  légende  du  roi  Sudâs,  nous  voyons  Indra  et  Varuna  in- 
vités à  frapper  pour  lui  les  ennemis  ârya  et  les  ennemis 
dàsa^  c'est-à-dire  les  ennemis  de  race  aryenne  et  ceux  de 
race  étrangère,  en  un  mot  des  «  hommes  ».  De  plus,  les  vers 
22-25,  composant  une  dâna-sluti  à  la  fin  de  l'hymne  VII, 
18,  nous  donnent  une  généalogie  de  Sudâs,  fils  de  Divodâsa, 
25,  petit -fils  de  Devavant,  22,  et  désigné  encore  par  le  pa- 
tronymique Paijavana,  22,  23,  25,  qui  ne  peut  s'appliquer 
qu'à  un  bienfaiteur  réel.  C'est  d'ailleurs  pour  nous  une  bonne 
fortune  de  rencontrer  enfin,  parmi  ceux  des  protégés  d'Indra 
que  les  hymnes  nous  font  connaître  autrement  que  par  quel- 
que mention  insignifiante,  un  personnage  dont  la  réalité 
historique  ne  semble  pas  pouvoir  être  mise  en  doute.  Sa 
légende,  en  effet,  va  nous  permettre  de  constater,  sur  un 
exemple  vraiment  concluant,  le  rôle  joué  par  les  formules 
mythiques  dans  le  récit  des  combats  livrés  par  un  simple 
mortel,  soit  que  ce  mortel  passe  pour  avoir  vaincu  en  effet 
de  purs  démons,  soit  que  les  poètes  qui  célèbrent  ses  victoires 
aient  simplement,  par  l'usage  qu'ils  font  de  la  langue  my- 
thologique, assimilé  à  des  démons  des  ennemis  réels  comme 
leur  vainqueur  lui-même. 

Passons  rapidement  sur  les  textes  où  le  pieux  sacrifiant 
Sudâs,  VII,  19,  6,  protégé  d'Indra  S  ibid.,  et  VII,  20,  2, 
est  simplement  compris  dans  des  énumérations  de  favoris  du 
même  dieu,  renfermant  la  mention,  soit  d'un  personnage 
évidemment  mythique  comme  Kutsa,  VII,  19,  2  et  3,  soit  des 
sept  forteresses  qu'Indra  brise  avec  sa  foudre,  I,  63,  7,  et 

1.  Et  des  Açvins,  I,  47,  6;  112,  19. 
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qui  suggèrent  naturellement  l'idée  des  sept  forteresses  du 
démon.  Le  rishi  Viçvâmitra  «  né  des  dieux»  lui  a  fait  passer 
une  rivière  en  arrêtant  pour  lui  les  eaux,  III,  53,  9,  cf.  11. 
N'insistons  pas  non  plus  sur  le  rapport  de  cette  formule  avec 
celles  qui  sont  appliquées  à  Turvaça  et  Yadu,  et  avec  le 
mythe  d'Agni  ou  de  Soma  traversant  les  eaux  célestes.  Le 
roi,  III,  53,  11,  Sudâs  était  «  serré  »*,  ni-bâdliita,  VII,  83, 
6,  entouré  de  tous  côtés,  ibid.,  8,  par  «  dix  »  rois.  Faut-il 
voir  là  une  image  des  dix  doigts  qui  jouent  un  si  grand  rôle 
dans  les  formules  concernant  Agni  et  Soma,  de  ces  dix 
«  sangles  »  kakshyà,  X,  101,  10,  raçanâ  X,  4,  6,  qui  les  ser- 
rent, et  qui  ont  fait  comparer  à  deux  voleurs,  X,  4,  6,  les 
deux  mains,  soit  du  sacrificateur,  soit  plutôt  du  gardien 
céleste  qui  les  tient  cachés  et  qui  se  confond  souvent  avec  le 
démon?  Les  «  dix  »  rois  «  qui  ne  sacrifient  pas  »,  VII,  83,  7, 
sont-ils  destinés  à  rappeler  ces  mains  qui  refusent  d'accomplir 
le  sacrifice  céleste,  c'est-à-dire  d'allumer  le  feu  dans  le  ciel 
ou  d'en  laisser  épancher  le  Soma?  Je  n'ose  l'affirmer ^  mais 
je  pense  qu'en  tout  cas  personne  ne  croira  que  ce  nombre 
exact  de  dix  rois,  tout  à  fait  consacré  pour  la  légende  de 
Sudâs,  VII,  33,  3  ;  83,  6  ;  7  et  8,  ait  été  réellement  fourni 
par  l'histoire.  Nous  allons  d'ailleurs  avoir  à  signaler  des 
traits   plus  caractéristiques. 

Dans  les  hymnes  VII,  33  et  83_,  où  se  rencontre  cette  for- 
mule des  dix  rois,  on  voit  que  Sudâs  a  dû  son  salut  à  des 
personnages  vêtus  de  blanc  et  aux  cheveux  tressés,  qui 
reçoivent  au  vers  VII,  33,  1  le  nom  de  Vasishfhas,  et  au 
vers  VII,  83,  8,  le  nom  de  Tritsus.  On  ne  peut  douter  en 
effet  que  le  nom  de  Tntsu  donné  aux  prêtres,  amis  de  Su- 
dâs, dont  le  ministère  a  été  efficace,  VII,  83,  4,  cf.  6;  7 
et  8,  et  figurant  seul  dans  l'hymne  VII,  83,  désigne  les 
mêmes  personnages  que  celui  deVasish^ha,  à  côté  duquel  il 

1.  C'est  sans  doute  à  cette  «  angoisse  »  de  Sudâs  et  des  siens  que  fait 
allusion,  au  vers  1  de  l'Iiymne  VII,  83,  Tépithète  prithu-pnrçu,  donnée  aux 
compagnons  de  Sudâs  quand  ils  ont  vu  Indra  et  Varuna  venir  à  leur  se- 
cours. Ce  mot  (où  M.  Ludwig  cherche  les  noms  des  Parthes  et  des  Perses!) 
paraît  signifier  «  qui  a  les  côtes  »  c'est-à-dire  la  poitrine  «  au  large  ».  Cf. 
la  formule  «  Mes  côtes  me  font  souffrir  de  tous  côtés  w,  I,  105,  8;  X,  33,  2, 
et  le  tour  analogue  du  vers  5  de  l'hymne  VII,  83  lui-même. 

2.  Quoiqu'on  puisse  supposer  qu'au  vers  VIII,  5,  38,  les  dix  doigts  ont 
été  effectivement  appelés  les  dix  rois  par  allusion  à  la  légende  de  Sudâs  : 
reste  la  formule  dans  laquelle  le  jirèlre  célèbre  la  libéralité  d'un  sacrifiant  qui 
lui  a  «  donné  »  dix  rois  brillants  comme  l'or  signifierait  simplement  qu'il  a 
rendu  ses  dix  rois  (ses  dix  doigts)  brillants  comme  l'or,  soit  en  les  char- 
geant d'anneaux,  soit  en  lui  remplissant  d'or  les  deux  mains. 
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figure  dans  l'hymne  VII,  33  (vers  5  et  6),  et  qui  est  appliqué 
dans  cet  hymne,  à  la  fois  à  un  représentant  du  feu  descendu 
du  ciel  (vers  10,  11  et  13),  et  à  une  famille  de  prêtres,  demi- 
mythique,  demi-réelle,  considérée  comme  issue  de  lui.  Or,  ce 
nom  signifie  «  qui  perce  »  ou  «  qui  fend  »,  comme  le  mot 
pratrid,  appliqué  dans  le  derniers  vers  du  même  hymne  à 
des  personnages  qui  paraissent  être  encore  les  Vasish/has, 
attendant  leur  ancêtre  sous  sa  forme  de  feu  céleste.  Il  vient 
d'une  racine  tard,  tvid,  qui  est  fréquemment  employée  pour 
exprimer  l'exploit  du  prêtre,  111,  31,  5;  X,  74,  4,  ou  d'Indra 
ouvrant  un  passage  aux  eaux,  I,  32,  1;  II,  15,  3;  IV,  19, 
8;  VII,  82,  3,  cf.  V,  53,  7,  aux  vaches,  VI,  17,  3,  et  plus 
généralement  aux  trésors  célestes,  IV,  28,  5  ;  VI,  17,  2,  et 
à  Soma  lui-même,  VI,  17,  1.  Mais  ce  n'est  pas  tout.  Quel 
est  l'ennemi  de  Sudâs  dont  Indra  triomphe  avec  l'aide  de 
ces  Tritsus?  Un  certain  Bheda  qui  semble  en  effet  person- 
nifié au  vers  VII,  18,  18,  mais  dont  le  nom  signifie  propre- 
ment «  fente  ».  Le  triomphe  dont  il  s'agit  est  donc  en 
somme  celui  des  «  fendeurs  »  sur  la  «  fente  »,  VII,  18, 
19;  83,  4,  cf.  33,  3.  Nous  avons  vu  Vala,  proprement 
«  l'antre  »  qui  recèle  les  eaux,  les  vaches,  les  trésors 
célestes,  personnifié  en  un  démon.  Nous  avons  vu  d'autre 
part,  dans  le  personnage  de  Vyamsa  «  le  désarticulé  », 
l'exemple  d'un  démon  qui  doit  son  nom  à  l'état  même  où  le 
réduit  la  victoire  d'Indra.  Ce  double  rapprochement  nous 
explique  comment  la  «  fente  »  a  pu  devenir  l'ennemi  d'Indra 
et  des  «  fendeurs  »  K  Car  il  est  décidément  impossible  d'ad- 
mettre la  réalité  historique,  sinon  des  personnages  désignés 
par  les  noms  de  Bheda  et  de  Tritsus,  au  moins  de  ces  noms 
mêmes.  L'histoire,  à  supposer  qu'elle  forme  le  fond  de  notre 
légende,  y  est  racontée  dans  la  langue  de  la  mythologie. 
Les  formules  qui  nous  montrent  Bheda  «  conquis  »  par 
Indra  et  Varuna,  VII,  83,  4,  ou  «  volé  »  par  Indra,  VII, 
18,  19,  avec  l'aide  des  Tritsus,  si  elles  appartiennent  vrai- 
ment à  un  fragment  d'épopée  humaine,  sont  en  tout  cas 
empruntées  à  la  grande  épopée  divine,  et  si  le  passage  du 
Sindhu,  au  vers  VII,  33,  3,  peut  s'entendre  du  passage  de 

1,  A  moins  que  le  mot  bheda  n'ait  eu  le  sens  de  «  mur  »,  proprement 
«  séparation  »,  qui  appartient  dans  la  langue  classique  au  mot  bhitti  formé 
de  la  même  racine.  Quoi  qu'il  en  soit,  un  mot  hhid  est  encore  employé,  au 
vers  I,  174,  8,  d'une  façon  qui  rappelle  la  victoire  d'Indra  sur  Bheda,  et  qui 
confirme  l'identification  du  bl'eda  mythique  avec  les  forteresses  du  démon  : 
«  Indra  a  hrisé  les  bhid  impies  comme  des  forteresses  ». 
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rindus,  on  avouera  tout  au  moins  que  la  formule,  rapprochée 
du  nom  de  Bheda,  rappelle  inévitablement  le  passage  des 
rivières  célestes. 

Les  combats  livrés  par  Indra  aux  ennemis  de  Sudàs  font  le 
sujet  d'un  long  hjmne,  VII,  18,  qui,  dès  le  début  des  études 
védiques,  a  été  signalé  comme  l'un  des  morceaux  le  plus  in- 
contestablement historiques  du  recueil.  On  n'en  rencontre 
pas  mohis,  presque  à  chaque  vers  de  cet  hymne,  des  détails 
qui  sont  autant  d'allusions  aux  combats  mythiques  dont  h^s 
combats  réels  ne  sont  que  la  reproduction  terrestre. 

Commençons  par  les  noms  de  l'ennemi.  Nous  connaissons 
déjà  celui  de  Bheda,  18  et  19,  vaincu  par  les  Tntsus,7;13;15 
et  19.  Celui  de  Cimyu,  5,  n'est  employé  qu'une  autre  fois^  et  il 
l'est  parallèlement  au  nom  de  Dasyu,  dans  un  passage,  I, 
100,  18,  où  ce  dernier  mot  doit  désigner  les  démons,  puis- 
que Indra  conquiert  sur  eux,  non  seulement  «les  eaux», 
mais  «  le  soleil  ».  Le  nom  de  Yakshu,  donné,  soit  à  toute 
une  race,  19,  soit  seulement  au  personnage  déjà  étudié  de 
Turvaça,  6,  rappelle  celui  de  Yaksha  donné  à  des  apparitions 
fantastiques  ^  d'un  caractère  plus  ou  moins  démoniaque. 
Nous  reviendrons  sur  les  Ajas,  19,  à  propos  d'Aja  Eka- 
pâd  ^  et  nous  verrons  que  leur  nom  peut  s'expliquer  comme 
celui  d'une  troupe  mythique  dont  ce  personnage  aurait  été 
le  chef.  Cette  troupe  aurait  eu  un  caractère  équivoque,  semi- 
divin  et  semi-démoniaque,  comme  celles  des  Druhyus,  6  et 
14,  et  des  Anus,  13  et  14,  que  nous  avons  précédemment 
étudiées,  et  celle  des  Bhrigus,  6,  dont  on  ne  saurait  en  tout 
cas  contester  l'origine  essentiellement  mythique.  Quant  à 
Çambara,  20,  nous  savons  que  c'est  un  pur  démon. 

Les  nombres  des  vingt-un  ennemis,  11,  et  de  sept  forte- 
resses, 13,  sont  naturellement  empruntés  aux  formules  my- 
thiques. 

Le  lieu  du  combat  rappelle  également  le  théâtre  des  com- 
bats célestes.  Sans  doute,  les  eaux  qu'Indra  rend  guéables 
pour  Sudàs,  5,  peuvent  être  des  rivières  réelles,  et  la  Pa- 
ruslmî,  8  et  9,  dont  les  ennemis  s'étaient  emparés,  est  en 
effet  comprise,  au  vers  X,  75,  5,  dans  une  énumération  des 
cours  d'eau  qui  arrosent  le  pays  occupé  par  les  /iryas.  Mais 
ce  nom,  féminin  de  Y -ààieciiï  par  us  ha  «  tacheté  »,  paraît  em- 
prunté lui-même  à  la  langue  mythologique.  Il  est  donné  aux 

1.  Voir  le  dictionnaire  de  Petersbourg-,  s.  v. 

2.  Vol.  III,  p.  23-24. 


1 


—  365  — 

vaches  qu'Indra  remplit  d'un  lait  brillant,  VIIÎ,  82^  13,  et 
sert  d'épithète  à  la  «  laine  »  dont  se  revêt  Indra,  IV,  22,  2, 
ou  désigne  le  lieu  même  où  les  Maruts  se  revêtent  pareille- 
ment de  laine,  V,  52,  9.  La  laine  dont  il  s'agit  là  ne  peut 
être  que  la  laine  des  nuages*  également  représentés  par  les 
vaches  tachetées,  cf.  Vl^  56,  3.  D'ailleurs,  dans  le  même 
vers  qui^nous  montre  les  ennemis  maîtres  de  la  Parushuî, 
nous  lisons  qu'ils  «  stérilisaient  »,  srevayantak  Aditi,  c'est- 
à-dire  la  femelle  céleste  ^,  la  source  de  tous  les  dons  que 
l'homme  attend  du  ciel.  Car  il  est  d'autant  plus  naturel  de 
croire  que  le  mot  aditi  désigne  bien  ici  le  personnage  divin 
de  ce  nom,  que  nous  rencontrons  deux  vers  plus  loin,  10, 
le  mot  pviçni,  c'est-à-dire  un  autre  nom  de  la  femelle  céleste  ^ 
Qu'est-ce  encore  que  ce  personnage  appelé  à  la  fois  un 
animal,  paçii,  et  un  sage,  kavi,  qui  gît  effrayé,  8,  sans 
doute  au  milieu  des  eaux  de  cette  Parushnî  dérobée  par  ceux 
qui  stérilisent  Aditi,  si  ^ce  n'est  un  représentant  d'Agni  ou 
de  Soma?  Ou  si  cette  formule  semble  trop  obscure,  pour 
qui  était  faite,  si  ce  n'est  pour  un  démon,  la  formule  que  le 
vers  12  applique  à  l'ennemi,  réel  ou  non,  peu  importe, 
qu'Indra  frappe  de  sa  foudre,  vriddham  apsu  «  qui  a  crû 
au  milieu  des  eaux  »  *? 

Le  souvenir  des  combats  célestes  est  encore  éveillé  par 
des  détails  d'un  autre  ordre.  Je  veux  parler  de  ceux  qui  nous 
montrent  les  combats  de  Sudâs,  comme  ceux  qu'Indra  livre 
aux  démons,  assimilés  à  un  sacrifice.  Turvaça,  comme  nous 
l'avons  vu  déjà,  est  le  a  gâteau  »  de  ce  sacrifice,  6,  et  c'est 
apparemment  aussi  en  qualité  d'offrandes  que  les  Matsjas 
ont  été  «  préparés  »,  niçilàh,  ibid.,  cf.  1,  171,  4.  Le  a  sage 
animal  »  du  vers  8,  qui  nous  a  paru  rappeler  Agni  ou  Soma 
caché,  est  peut-être  en  même  temps  considéré  comme  la  vic- 
time du  même  sacrifice.  Les  attelages  «  obéissants  »,  10,  ont 


1.  Cf.  le  démon  Aurnavâhlia,  p.  223. 

2.  Voir  vol.  111,  p  88  et  suiv. 

3.  Surtout  quand  elle  est  considérée  comme  la  mère  des  Maruts.  Voir 
le  chai)itre  de  la  troisième  partie  consacré  à  ces  dieux,  et  particulièrement 
sur  les  épithètes  priçTii-gnoah  «  qui  ont  pour  vache  Pj'icni  »,  et  priçni- 
nipreshitâsah  «  tombant  sur  Priçni  »,  la  page  399  et  la  note  l  de  la  même 
page. 

4.  Si  le  mot  srakti  avait,  comme  nous  l'avons  admis  pour  srika,  le  même 
sens  que  srakvaet  svikvan,  c'est-à-dire  «  coin  de  la  bouche  »,  et  par  extension 
«  bouche,  gueule  »,  la  formule  du  vers  17  «  Indra  a  brisé  les  srakti  avec  une 
aiguille  »  rappellerait  celle  qui  nous  montre  le  dieu  brisant  de  sa  foudre  les 
mâchoires  do  Vritra,  \,  '■>'±,  (i. 
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bien  l'air  d'être  les  prières.  C'est  peut-être  aussi  l'effet  des 
prières  qui  est  exprimé  dans  la  formule  du  vers  14,  d'après 
laquelle  les  ennemis  ont  été  endormis  c'est-à-dire  détruits 
«  pieusement  »,  14.  L'adversaire  d'Indra,  vaincu  par  ce 
dieu,  reçoit  l'épithète  çrila-pà  «  qui  boit  r(offraûde)  cuite  », 
16,  ce  qui  l'assimile  aux  démons  qui  dérobent  la  part  du  sa- 
crifice réservée  aux  dieux,  cf.  X,  27,  6.  Mais  la  formule  la 
plus  intéressante ,  parce  qu'elle  suggère  directement  l'idée, 
non  seulement  d'un  sacrifice,  mais  d'un  sacrifice  mythique, 
est  celle  du  vers  19,  qui  nous  montre  les  Ajas,  les  Yakshus, 
les  races  vaincues  par  les  Tritsus,  apportant  comme  «  of- 
frande »,  bali  \  «  des  têtes  de  chevaux».  11  me  semble 
impossible  de  méconnaître  le  rapport  de  cette  formule  avec 
le  mythe  de  la  «  tête  du  cheval  »  que  nous  retrouverons  dans 
la  légende  de  Dadhyanc^.  La  «  tète  du  cheval»  y  représente, 
comme  nous  verrons,  Agni  ou  Soma,  d'abord  cachés,  puis  se 
manifestant  dans  l'espace  visible. 

1.  C'est  le  sens  propre  du  mot. 

2.  Voir  le  chapitre  de  la  troisième  partie  consacré  aux  Açvins, 
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TROISIEME    PARTIE 


LES  DIEUX  SACRIFICATEURS  ET  ALLIES  D'INDRA  -  LES  AGVINS 


CHAPITRE     PREMIER 


LES    MARUTS 


Le  premier  trait  à  -relever  dans  le  mythe  des  Maruts, 
c'est  qu'il  nous  montre  un  certain  ordre  de  fonctions  mythi- 
ques remplies,  non  plus  par  un  dieu  unique,  mais  par  tout 
un  groupe  de  personnages  divins.  Ces  personnages  sont 
d'ailleurs. .entièrement  semblables  entre  eux.  Non  seulement, 
ils  ont  la  même  demeure  (littéralement  le  même  nid),  I,  1G5, 
1  ;  VII,  56,  1,  et,  toujours  réunis^  [sajoshas,  V,  57,  I  et 
passim),  ils  brillent  ensemble,  I,  166,  13,  d'un  même  éclat, 
I,  165,  1,  et  n'ont  aussi  qu'une  même  pensée,  V,  87,  8; 
VIII,  20,  I  et  21  ;  mais  ils  n'ont  tous  qu'une  essence  unique, 
VIII,  20,  13.  On  lit,  au  vers  V,  55,  3,  qu'ils  sont  nés  ensem- 
ble, cf.  I,  37,  2  ;  64,  4  et  VIÏI,  20,  21,  et  qu'ils  ont  grandi 
ensemble,  cf.  V,  56,  5;  VII,  58,  1.  Ils  sont  pareils  comme 
des  jumeaux,  V,  57,  4.  Ce  sont,  en  effet,  des  frères  entre 
lesquels  il  n'y  a  aucune  distinction  d'aîné  et  de  puîné,  V,  59, 
6  et  60,  5.  Parmi  eux,  nul  ne  commande,  d'où  cette  ques- 
tion, appelant  une  réponse  négative,  I,  37,  6  :  «  Quel  est  le 
plus  élevé  d'entre  vous?  »  On  ne  peut,  entre  eux,  distinguer 
un  dernier,  cf.  VII,  59,  3,  non  plus  qu'entre  les  rayons  d'une 
roue,  V,  58,  5,  cf.  VIII,  20,  12;  aussi  sont-ils  comparés 
à  des  rayons  partant  du  même  moyeu,  X,  78,  4. 

Les  rishis  ne  se  bornent  pas  d'ailleurs  à  appeler  les  Maruts 
des  frères  et  des  jumeaux  ;  ils  nomment  leur  père  et  leur 
mère.  Nous  traiterons  plus  bas  de  leur  mère  Priçni  ;  mais 
nous  renverrons  à  la  quatrième  partie^  l'étude  particulière 
que  nous  devons  consacrer  à  leur  père  Rudra. 

1.  Il  est  dit  cependant,  au  vers  V,  61,  1,  qu'ils  sont  venus  un  à  un. 

2.  III,  p.  31  et  suivantes. 

Deruaigne,  La  Religion  vedtquc,  II.  24 
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C'est  comme  fils  de  Rudra  qu'ils  sont  eux-mêmes  îippelés 
souvent  Rudras  ou  Rudrijas.  L'identité  des  Rudras  ou 
Rudriyas  et  des  Maruts  est  certaine.  Les  Maruts  reçoivent 
ces  nouveaux  noms  dans  un  bon  nombre  de  passages  des 
hymnes  qui  leur  sont  exclusivement  consacrés,  celui  de 
Rudras,  aux  vers  I,  39,  4  et  7  ;  64,  3  ;  85,  2  ;  106,  2;  II, 
34,  9  et  13  ;  V,  54,  4  ;  57,  1  ;  60,  2  et  6  ;  87,  7  ;  VIII,  7, 
12;  20,  2,  cf.  IIL  32,  2  et  3  ;  VIII,  13,  28;  92,  14;  X,  64, 
11  ;  92,  6  ;  Val  6,  3,  celui  de  Rudriyas,  aux  vers  I,  38,  7  ; 

II,  34,  10  ;  V,  57,  7  ;  58,  7  ;  VII,  56,  22  ;   VIII,  20,  3,  cf. 

III,  26,  5. 

Les  noms  de  Maruts  et  de  Rudras  ou  Rudriyas  sont,  en 
outre,  dans  différentes  énumérations  de  personnages  divins, 
rapprochés  d'autres  noms  de  groupes,  de  façon  à  suggérer 
l'idée  que  tous  ces  noms  sont  devenus  à  peu  près  synonymes, 
que  les  groupes  qu'ils  désignent  ont  été,  dans  une  certaine 
mesure,  confondus,  comme  représentant  tous  la  puissance 
divine  exercée  par  une  pluralité  d'êtres  semblables.  Ce  qu'il 
y  a  d'abstrait  dans  cette  conception  a  pu  être  exprimé  par 
la  formule  vieve  devâh.  (ou  viçvadevdh)  «  tous  les  dieux  »,  qui 
souvent  paraît  désigner,  moins  la  somme,  si  je  puis  ainsi 
parler,  des  différents  dieux  auxquels  les  rishis  reconnaissent 
une  personnalité  distincte,  que  les  dieux,  en  général,  consi- 
dérés comme  remplissant  collectivement  les  fonctions  qui 
sont  ailleurs  attribuées  à  telle  ou  telle  individualité  divine. 
On  peut  en  dire  autant  du  simple  terme  de  «  dieux  »  [dcvâh) 
ou  de  celui  de  Vasus  {vasavah),  qui  n'a  également  par  lui- 
même  aucune  application  spéciale,  quand  ils  sont  employés 
sans  autre  détermination,  par  exemple  dans  les  nombreux 
passages  déjà  cités  où  les  troupes  divines  sont  considérées 
comme  accomplissant  un  sacrifice  dans  le  ciel,  ou  comme 
concourant  d'une  façon  quelconque  à  l'œuvre  d'Indra.  Or 
les  noms  de  Maruts,  Rudras  ou  Rudriyas,  et  d'autres  noms 
de  groupes  divins,  sont  souvent  compris  avec  ces  noms  géné- 
riques de  Vasus,  de  Devas  ou  de  Viçvedevas,  dans  des  énu- 
mérations qui  paraissent  moins  ajouter  des  noms  propres  à 
des  noms  communs,  qu'accumuler  des  expressions  équiva- 
lentes d'une  idée  très  générale,  celle  de  collectivité  divine. 
Nous  verrons  S  en  étudiant  les  Jdityas,  que  leur  nom  entre 
ainsi  dans  une  formule  consacrée  avec  ceux  de  Vasus  et  de 
Rudriyas,  et  qu'il  figure  avec  ceux  des  Maruts  et  des  /îibhus 

1.  III,  p.  99. 
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à  côté  de  la  formule  viçve  devâh.  dans  un  vers,  VII,  51,  3,  où 
ces  différents  noms  sont  de  plus,  comme  celui  de  Devas,  pré- 
cédés du  même  mot  viçve  «  tous  »  :   «  Tous  les  Adityscs,  tous 
les  Marats,  tous  les  Devas,  tous  les  /îibhus.  »  Le  nom  des 
Maruts,  qui  est  plusieurs  fois  accompagné  de  ce   mot  vicve, 
V,  43,  10  ;  52,  4  ;  58,  3  ;  VII,  34,  24  ;  57,  7  ;  X,  35,  13,*  est 
rapproché,    dans   d'autres    passages  encore,    des   noms   de 
Viçvedevas,  VIII,  35,  3  ;  X,  35,  13,  et  de  Vasus,  Vâl.  6,  3. 
Il  paraît  difficile  de  distinguer  les  Maruts  des  Viçvedevas 
aux  vers  I,  19,  3  ;  52,  15  ;  X,  52_,  2  et  aux  vers  8  et  10  de 
l'hymne  I,  23,  cf.  II,  41,  15.  On  verra  qu'ils  semblent  avoir 
été  aussi,  dans  l'hymne  X,  77,  formellement  identifiés  aux 
/Idityas  *.  Enfin  nous  constaterons,  dans  le  chapitre  suivant, 
une  assimilation  non  moins  formelle  des  Maruts  aux  /?ibhus. 

Les  ^dityas,  les  /iibhus  et  les  Maruts  n'en  sont  pas  moins, 
à  la  diff'érence  des  Vasus  et  des  Viçvedevas,  des  groupes 
caractérisés  par  des  traits  mythiques  particuliers,  et  qui 
restent  parfaitement  distincts  en  dépit  d'assimilations  passa- 
gères. Le  principal,  sinon  l'unique  trait  de  ressemblance 
entre  eux,  est  ce  fait  qu'ils  composent  également  des  groupes, 
des  troupes  divines  ;  mais  à  cet  égard  même  la  ressemblance 
n'est  pas  complète.  Si  les  ^dityas  forment  souvent,  et  les 
/?ibhus  quelquefois,  un  groupe  indéterminé  quant  au  nombre, 
ceux-ci  forment  ordinairement  une  triade,  et  ceux-là  très 
souvent  aussi,  soit  un  couple,  soit  une  triade,  soit  une 
heptade.  Le  nombre  des  Maruts,  au  contraire,  reste  toujours 
indéterminé,  à  moins  que  le  vers  V,  62,  17  ne  doive  s'en- 
tendre en  ce  sens  que  des  groupes  de  sept  Maruts  ont  donné 
chacun  cent  trésors.  Ce  serait  là  en  tout  cas  une  détermi- 
nation tout  à  fait  isolée,  beaucoup  plus  fugitive  même  que 
celle  qui  porte  à  trente-trois  le  nombre  des  Viçvedevas,  VIII, 
35,  3,  ou  simplement  des  Devas.  D'après  le  vers  I,  168,  2, 
c'est  par  milliers  que  se  comptent  les  Maruts,  comme  les  flots. 

Les  Maruts  sont  célébrés  parfois  en  termes  magnifiques, 
comme  le  sont  tour  à  tour  la  plupart  des  dieux  védiques  : 
ils  sont  immenses,  V,  58,  2,  cf.  87,  6,  grands  comme  le 
ciel,  V,  57,  4  ;  ils  dépassent  le  ciel  et  la  terre,  X,  77,  3, 
cf.  VII,  58,  1,  et  leur  force  n'a  pas  de  limites,  I,  167,  9.  On 
dit  aussi  qu'ils  ont  «étendu»  les  espaces  de  la  terre  et  du 
cielj  et  séparé  ces  deux  mondes  l'un  de  l'autre,  VIU,  83, 11, 
cf.  I,  85,   1  ;  VII,  56,  17  ;   qu'ils  ont  mesuré  l'atmosphère, 

1.   III,  p.  100. 
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V,  55,  2,  cf.  I.  39,  1.  Nous  ne  nous  arrêterons  pas  aux 
formules  de  ce  genre  et  nous  chercherons  immédiatement 
à  déterminer  les  traits  essentiels  dont  se  compose  la  physio- 
nomie, d'ailleurs  très  nettement  caractérisée,  des  Maruts. 
Une  de  leurs  principales  fonctions  est  de  répandre  les 
eaux  de  la  pluie,  I,  38,  7  ;  V,  53,  2  ;  5;  10  ;  54,  3  ;  55,  5  ; 
58,  3  et  6  ;  VIII;,  7,  4  et  28,  ces  eaux  que  l'auteur  du  vers 

I,  80,  4  appelle  marulvatîh,  et  qui  remplissent  les  rivières 
terrestres  dont  l'une  est  appelée  pour  cette  raison  marud- 
vridhà  «accrue  par  les  Maruts «,  X,  75,  5.  De  là  les  for- 
mules mythiques  d'après  lesquelles  les  Maruts  répandent  le 
lait  I,  166,  3,  le  beurre,  I,  85,  3  ;  X,  78,  4,  les  eaux  et  le 
lait,  I,  64,  6,  fendent  la  montagne,  I,  85,  10,  en  font  couler 
les  sources,  V,  59,  7,  les  rivières,  V,  53,  7,  traient  la 
source  inépuisable,  1,  64,  6;  VIII,  7,  16,  qu'ils  «enflent» 
d'ailleurs  eux-mêmes,  VII,  57,  1,  pour  arroser  la  terre,  V, 
54,   8,  renversent  l'urne  divine,  V,  59,  8,  cf.  I,  85,  10  et 

II,  d'où  les  pluies  coulent  sur  les  lieux  arides,  V,  53,  6. 
La  même  œuvre  est  attribuée  aux  prêtres  qui  les  ont  invo- 
qués, aux  Gotamas,  I,  88,  4.  Les  Maruts  poussent  les 
montagnes  (les  nuages)  à  travers  la  mer  (céleste),  I,  19,  7. 
Ils  cachent  sous  la  pluie  l'œil  du  soleil,  V,  59,  5.  C'est  par 
eux  que  les  cieux  (ou  les  mondes)  disparaissent  sous  la 
pluie,  V,  53,  5.  Ils  font  l'obscurité,  cf.  I,  169,  3,  même 
pendant  le  jour,  avec  le  nuage  chargé  d'eau,  quand  ils 
arrosent  la  terre,  I,  38,  9.  On  dit  aussi  que  les  Maruts  font 
uriner  le  cheval  mâle,  I,  64,  6,  cf.  II,  34,  13  et  I,  85,  5,  qui 
au  vers  6  de  l'hymne  V,  83  à  Parjanya  représente  évidem- 
ment soit  ce  dieu,  soit  le  nuage  dont  Parjanya  d'ailleurs  est 
une  personnification,  mais  qui  pourrait  aussi  représenter 
l'éclair  :  au  vers  V,  54,  5,  il  semble  difficile  d'interpréter 
autrement  le  cheval  «  retenu  »  par  la  montagne  que  franchis- 
sent les  Maruts  et  qui  représente  elle-même  le  nuage. 

Quoi  qu'il  en  soit,  c'est  principalement  dans  l'orage  que 
les  Maruts  font  couler  les  eaux  du  ciel.  Au  vers  V,  83,  6, 
le  cheval  nuage  reçoit  l'êpithète  stanaijitnu  «  tonnant  ». 
Une  épithète  équivalente  est  donnée  à  la  source  qu'ils 
«  traient  »,  I,  64,  6.  Le  ciel  mugit  quand  les  Maruts  font 
couler  les  eaux,  V,  58,  6,  cf.  59,  8.  Au  vers  I,  168,  8,  ils 
font  eux-mêmes  retentir  la  voix  du  nuage:  les  éclairs  en- 
voient leur  sourire  à  la  terre,  quand  ces  dieux  font  couler  le 
bourre.  Les  éclairs  souriants  les  suivent,   V,  52,  6,  cf.  V, 
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54,  2.  Ils  font  eux-mêmes  les  vents  et  les  éclairs,  I,  64,  5. 
L'éclair  ^  mugit  comme  une  vache,  comme  une  mère  qui  suit 
son  veau,  quand  leur  pluie  s'épanche,  I,  38,  8. 

C'est  à  ces  phénomènes  de  la  pluie  et  de  l'orage  que  les 
Maruts  empruntent  leurs  principaux  attributs.  On  les  appelle 
purudrapsâh,  V,  57,  5,  drapsinah,  I,  64^  2,  sudànavah.  ^, 
c'est-à-dire  «  dégouttants  de  pluie  ».  La  pluie  est  leur  sueur, 
V,  58,  7.  Pareils  à  des  guerriers  couverts  de  cuirasses,  X, 
78,  3,  à  des  héros  vainqueurs,  ibid.,  4,  ils  sont  armés,  cf. 
I,  39,  2  ;  VII,  56,  13,  de  haches,  I,  37,  2  ;  88,  3  ;  V,  53,  4  ; 
57,  2,  de  haches  d'or,  VIII,  7,  32,  identiques  à  la  foudre 
qu'ils  portent  en  même  temps  dans  les  mains,  ibid.,  et  de 
lances  I,  37,  2;  88,  I;  V,  57,  2,  de  lances  brillantes,  I, 
64,  11  ;  85,  4;  87,  3  ;  II,  34,  5;  VI,  66,  11  ;  VIII,  20,  11  ; 
X,  78,  7,  qu'ils  portent  sur  leurs  épaules,  I,  64,  4;  V,  54, 
11  ;  57,  6,  cf.  I,  168,  3  :  ces  lances  sont  encore  identiques 
aux  éclairs,  VIII,  7,  25,  aux  éclairs  brillants  comme  Agni, 
V,  54,  11,  que  les  rishis  placent  aussi  dans  leurs  mains,  et 
sont  quelquefois  appelées  elles-mêmes  expressément  des 
éclairs,  I,  168,  5  ;  V,  52,  13,  cf.  I,  88,  1.  Il  n'y  a  pas  de 
différence  non  plus  entre  les  éclairs  et  les  pierres  tranchantes 
du  vers  V,  54,  3.  C'est  encore  l'éclair,  ce  trait  avec  lequel, 
comme  avec  une  hache  (qui  fendrait  la  montagne),  ils  font 
couler  les  troupeaux  (les  eaux  du  ciel),  I,  166,  6.  Les  Maruts 
sont  aussi  représentés  comme  des  archers,  I,  64,  10;  V,  53, 
4;  57,  2  ;  VIII,  20,  12,  et  les  arcs  qu'ils  portent  quand  les 
deux  mondes  se  confondent  et  que  les  îles  (célestes,  les  nuages) 
volent  en  tous  sens,  VIII,  20,  4,  ne  peuvent  guère  lancer 
que  des  éclairs. 

Les  chars  sur  lesquels  ils  montent,  I,  38,  12  ;  V,  53,  4  ; 
57, 2,  sont  remplis  d'éclairs,  I,  88,  1 ,  ou  bien  ont  aux  jantes  de 
leurs  roues  des  tranchants,  I,  166,  10,  cf.  88,  2,  qui  ont  tou- 
jours la  même  signification  mythique.  Avec  cesjantes  «d'or», 
I,  64,  II,  ils  fendent  la  montagne  (le  nuage)  ibid.  ;  V,  52,  9. 
Au  vers  III,  54,  13,  ce  sont  les  chars  mêmes  des  Maruts  qui 
paraissent  identifiés  aux  éclairs. 

Les  Maruts  sont  au  vers  1,64,  8  comparés  à  des  lions  mu- 
gissants. Le  bruit  que  font  ces  dieux,  cf.  I,  169,  7;  III,  26, 
5;  V,  54,  8  et  12  ;  87,  5  ;  VI,  48,  15,  est  proverbial,  et  on 

1.  Vidtjut.  Sur  le  sexe  de  l'éclair,  quand  il  est   désigné  par  ce  mot,  voir 
I,  p.  9-ÏO. 

2.  Grassmann,  Wœrterbuch,  s.  v. 
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lui  compare  le  bruit  que  font  Agni,  I,  127,6  ;  143,  5  ;  IV,  6, 10, 
et  Soma,  IX,  70,  G,  qui  peuvent  eux-mêmes  représenter  l'éclair. 
Ce  bruit  est  au  vers  I,  23,  11,  cf.  V,  54,  3,  expressément 
appelé  le  tonnerre.  Il  faut  interpréter  de  même  le  retentisse- 
ment des  rivières  (célestes)  sous  les  jantes  (acérées)  de  leurs 
roues,  1, 168,  8  :  c'est  la  «  voix  du  nuage  »,  dont  il  est  question 
dans  le  même  vers. 

Au  vers  VII,  56,  3,   le  bruit  des  Maruts  est  le  bruit  des 
vents,  et  c'est  sans  doute  aussi  aux  vents  qu'il  faut  rappor- 
ter une  partie  au  moins  des  effets  attribués  au  bruit  des  Ma- 
ruts, effets  terribles,  décrits  dans  un  grand  nombre  de  pas- 
sages. Le  bruit  des  Maruts  fait  trembler,  non  seulement  le 
ciel  et  des  montagnes  qui  pourraient  représenter  les  nuages, 
V,  60,  3,  mais  la  terre  elle-même,  1,38,  10.  Les  Maruts  sont 
ainsi  très  souvent  représentés,  faisant  trembler  à  leur  appro- 
che les  montagnes  (terrestres  ou  célestes),  I,  37,  7  et  12  ;  V 
56,  4  ;  VIII,  7,  2  ;  4  ;  5  ;  34,  la  terre,  VI,  66,  9,   le  ciel  et  la 
terre,  I,  64,  3  ;  VU,  57,  1,  ébranlant  ce  qui  semblait  inébran- 
lable, I,  85,  4,  cf.  VIII,  20,  1.  A  leur  venue,  le  ciel  mugit 
de  crainte,  VIII,  7,  26,  et  recule  pour  les  laisser  passer,  VIII, 
20,  6  ;  la  terre  qui  les  entend,  I,  39,  6,  est  comme  chance- 
lante, I,  87.  3  ;  X,  77,  4,  et  tremble  de  crainte   comme  un 
vieux  roi,  I,  37,  8  ;  elle  vaciUe  comme  un   navire  plein,  V, 
59,  2  ;  elle  est  ivre  (chancelante)  et  semble,  dit  l'auteur   du 
vers  V,  56,  3,  «s'éloigner  de  nous»,  c'est-à-dire,  sans  doute, 
manquer  sous  les  pas*.  Ils  remuent  la  terre  comme  la  pous- 
sière, V,59,  4.  Le  vers VIII,  7,  4,  cf.  3  et  17 est  plus  explicite: 
c'est  en  venant  avec  les  vents  que  les  Maruts  font  trembler  les 
montagnes.   L'allusion  aux  vents  est  certaine  dans  les  pas- 
sages qui  mêlent  à  des  hyperboles  comme  celles  dont  nous 
venons  de  donner  une  idée,  la  description  des  effets  réels  pro- 
duits par  l'ouragan  sur  les  arbres  et  les  forêts.  Les  Maruts 
font  trembler  les  montagnes  et  secouent  les  arbres,  I,  39,  5. 
Ils  secouent  le  ciel  et  les  montagnes,  les  bois  se  courbent 
d'effroi  à  leur  approche,  ils  ébranlent  la  terre,  V,  57,  3,  cf. 
V,  60,  2  ;  Vlll,  20,  5.  Lorsque  les  héros  à  la  marche  impé- 
tueuse ont  fait  retentir  les  montagnes  et  ont  ébranlé  le  sommet 

1.  Les  passages  où  il  est  dit  que  la  terre  s'étend  à  leur  venue,  V,  58,  7; 
87,  7,  font  sans  doute  allusion  aux  suites  de  l'orage.  C'est  une  idée  fa- 
milière aux  poètes  védiques  que  la  terre  reparaît  dans  toute  son  étendue 
après  avoir  été  confondue  avec  le  ciel  pendant  l'orage,  cf.  VIII,  20,  4,  comme 
elle  l'est  aussi  pendant  la  nuit. 
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du  ciel,  tous  les  arbres  tremblent  à  leur  approche,  les  plantes 
ressemblent  à  des  chars  qui  fuient,  I,  16G,  5,  Il  est  donc 
probable  qu'au  vers  I,  25,  9,  ceux  qui  «  gouvernent  »  le 
«  chemin»  du  vent,  sont  les  Maruts. 

On  admet  même  d'ordinaire  que  les  vents  sont  précisé- 
ment le  phénomène  céleste  spécialement  représenté  par  la 
troupe  des  Maruts.  C'est  l'interprétation  indienne,  et  elle 
a  été  consacrée  par  l'emploi  que  fait  la  langue  post-védique 
du  mot  marut  dans  le  sens  de  «vent  ».  Mais  ce  sens  est 
nécessairement  un  sens  dérivé ,  qui  n'a  pu  être  tiré  de 
rétymologie,  quelle  qu'elle  soit,  du  nom  de  marut,  et  a  dû 
être  fourni  par  l'interprétation  mythique  des  personnages  qui 
le  portent. 

Or  les  Maruts,  qui  sont  représentés  ((  faisant  les  vents  », 
I,  64,  5,  ou  faisant  le  bruit  des  vents,  VII,  56,  3,  venant 
avec  les  vents,  VIII,  7,  3  ;  4  et  17,  produisant  sur  la  terre 
tous  les  effets  des  vents,  les  Maruts  qui  prennent  pour  che- 
vaux les  vents,  V,  58,  7,  les  Maruts,  enfin,  auxquels  un 
rishi  donne  une  fois  le  vent  pour  père,  1, 134,  4,  peuvent  sans 
doute,  d'après  toutes  les  analogies  mythiques,  être  identifiés 
aux  phénomènes  qu'ils  produisent  et  par  lesquels  ils  mani- 
festent leur  puissance,  aux  montures  qui  les  portent,  à  l'être 
qui  les  engendre.  Ce  n'est  probablement  pas  sans  raison 
qu'ils  sont  rapprochés  des  vents  au  vers  II,  1,  6,  du  vent, 
Vâyu,  au  vers  I,  142,  12.  Enfin,  non  seulement  ils  sont  eux- 
mêmes  comparés  aux  vents,  X,  78,  2  et  3,  dont  ils  ont  l'im- 
pétuosité, V,  54,  3  ;  57,  4,  mais  ce  sont  eux,  à  ce  qu'il  sem- 
ble, que  l'auteur  du  vers  II,  11,  14,  appelle  expressément 
des  vents.  C'est  encore  apparemment  en  qualité  de  vents 
qu'ils  traversent,  non  seulement  les  régions  des  montagnes 
(qui  pourraient  être  des  montagnes  célestes),  mais  les  forêts 
«  de  la  terre»,  1,39,3,  qu'ils  passent  aisément  partout,  V,  54, 
9,  cf.  4  et  55,  7. 

Mais  on  pourrait  soutenir  par  des  raisons  non  moins  for- 
tes l'identité  des  Maruts  et  des  éclairs.  Le  dieu  qui  leur  est 
ordinairement  donné  pour  père,  Rudra,  est,  comme  nous  le 
verrons,  un  personnage  complexe,  qui  emprunte  au  moins 
quelques-uns  de  ses  attributs  au  feu.  On  dit  d'ailleurs  d' Agni 
lui-même  qu'il  a  fait,  VI,  3,  8,  qu'il  a  engendré,  I,  71,  8, 
cf.  I,  31,  1  et  VIII,  7,  36,  les  Maruts,  et  on  sait  par  le 
mythe  des  Angiras  que  les  fils  d'Agni  peuvent  être  identi- 
ques à  leur  père.   En   regard  du  vers    qui  fait  des  Maruts 
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les  fils  du  vent,  on  peut  en  placer  un  autre  qui  les  fait  naî- 
tre du  sourire  de  l'éclair,  I,  23,  12,  et  l'exemple  de  Vasish^ha* 
nous  a  montré  que  ce  qui  naît  de  l'éclair  peut  être  l'éclair 
même.  On  a  vu,  d'autre  part,  que  les  éclairs  sont  des  attri- 
buts essentiels  des  Maruts,  que  ces  dieux  les  prennent  pour 
armes  ou  même  pour  chars,  et  que  le  bruit  qu'ils  font  est 
aussi  le  bruit  du  tonnerre. 

Ce  sont  encore  apparemment  les  éclairs  qui  composent  le 
riche  écrin  dont  se  parent  les  Maruts,  ces  ornements  bril- 
lants, I,  37,  2;  85,  3;  X,  77,  2;  78,  7,  communs  à  la  troupe 
entière,  VII,  57,  3;  VIII,  20,  11,  ces  couronnes,  V,  53,  4, 
ces  colliers  d'or,  VII,  5G,  11,  ces  bijoux,  V,  52,  G  ;  53,  4  ; 
56,  1,  placés  sur  leur  poitrine,  I,  64,  4;  166,  10;  II,  34,  2  et 
8;  V,  54,  11  ;  VII,  56,  13,  ou  leurs  bras,  VIII,  20,  11,  ces  an- 
neaux, V,  53,  4,  qu'ils  portent  aux  pieds,  V,  54,  11,  aux 
mains,  I,  168,  3,  aux  bras  (littéralement  aux  épaules),  I, 
166,  9;  VII,  56,  13,  et  qui  leur  ont  valu  l'épithète  /chàdinah. 
(V.  Gr.  s.  v),  toute  cette  parure  enfin  qui  les  fait  comparer 
aux  cieux,  II,  34,  2,  cf.  I,  166,  11,  aux  nuits ^  I,  87,  1, 
étoilées,  ou  simplement  à  des  femmes,  I,  85, 1.  Ils  sont  eux- 
mêmes  représentés  brillants,  I,  165,  12;  V,  61,  12;  VIII,  7, 
7  et  36,  brillants  par  nature,  VI,  66,  10,  brillants,  indépen- 
damment de  tous  leurs  ornements  et  de  toutes  leurs  armes, 
d'un  éclat  qui  leur  est  propre,  I,  37,  2;  V,  53,4;  VII,  56,  11, 
ou  selon  l'expression  du  vers  VII,  57,  3,  brillants  par  leurs 
bijoux,  par  leurs  armes,  et  «  par  leurs  corps».  Ils  ont  l'éclat 
de  ce  serpent  Ahi,  I,  172,  1,  qu'on  peut  comme  nous  lavons 
vu  identifier  quelquefois  à  l'éclair.  Ils  prennent  une  couleur 
brillante  en  faisant  uriner  le  chevaP,  II,  34,  13,  et  leurs 
vêtements  sont  d'or,  V,  55,  6,  quand  ils  ne  prennent  pas  pour 
vêtement  la  pluie  elle-même,  III,  26,  5;  V,  57,  4,  dont  ils 
arrosent  leurs  propres  chevaux,  II,  34,  3;  V,  59,  d,  obscur- 
cissant ainsi  l'éclat  qui  leur  appartient,  ibid.,  ou  encore  les 
nuages,  V,  63,  6,  ou,  selon  l'expression  du  vers  V,  52,  9,  la 
a  laine  »  du  nuage.  De  même  que  les  éclairs  qu'ils  tiennent 
dans  leurs  mains,  V,  54,  11,  ils  sont  comparés  pour  leur  éclat 
à  Agni,  X,  78,  2,  aux  Agnis,  c'est  à-dire  aux  feux,  II,  34,  1  ; 
V,  87,  6  et  7,  aux  feux  allumés,  VI,  66,  2,  aux  langues,  X, 

1.  Voir  I,  p.  61-52. 

2.  Usrâh.  Cl'.  I,  p.  31G,  note  1. 

3.  Littéralement  «  en  urinant  par  le  cheval  ».  Mais  cf.  I,  6i,  6  ;  85,  5;  V, 
83,  6. 
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78,  3,  et  aux  cuillers,  VI,  66,  10,  c'est-à-dire  aux  flammes 
du  feu,  au  trait  du  sacrifice,  ibid.,  c'est-à-dire  encore  au  feu, 
cf.  I,  166,  1.  On  dit  aussi  qu'ils  ont  la  forme  d'Agni,  X,  84, 
1,  l't^clat  d'Agni,  III,  26,  5.  On  leur  donne  même  expressé- 
ment le  nom  de  feux,  III,  26,  4,  cf.  6  et  X,  35,  13.  Comme 
Agni,  ces  «sangliers»  célestes  ont  des  «dents  »  de  fer,  I, 
88,  5.  L'auteur  du  vers  V,  87,  3,  en  même  temps  qu'il  les 
compare  à  des  feux,  paraît  leur  attribuer  en  propre  1 -.  splen- 
deur de  l'éclair.  Ils  sont  au  vers  VII,  56,  13,  compai  <;.s  à  des 
éclairs  brillant  à  travers  (littéralement  avec)  lesplui-;'^,  cf,  I, 
39,  9.  C'est  là  décidément,  pour  des  dieux  qui  prennent  la 
pluie  comme  vêtement,  ou,  suivant  une  autre  image,  qui  tra- 
versent les  rivières,  I,  38,  11,  ou  la  mer,  I,  167,  2;  168,  6, 
cf.  V,  55,  5,  avec  leurs  rayons,  I,  19,  8,  ou  encore  qui  bril- 
lent dans  les  montagnes  (les  nuages),  VIII,  7,  1,  une  de 
ces  comparaisons  védiques  qui  équivalent  à  une  identification 
pure  et  simple.  Le  vers  II,  34,  2,  où  les  Maruts  sont  com- 
parés pour  leur  éclat  à  des  cieux  étoiles,  renferme  cette 
expression  hardie,  que  nous  avons  eu  déjà  l'occasion  de  citer  ^: 
«  Ils  ont  éclairé  comme  les  pluies  du  nuage.  »  Autre  détail 
important  à  noter  dans  le  même  passage  :  c'est  au  moment 
où  ils  naissent  de  Rudra  et  de  Priçni,  que  les  Maruts  se 
manifestent  ainsi  par  la  lueur  des  éclairs.  Enfin  le  rappro- 
chement des  vers  VI,  47,  28  et  VIII,  85,  9  ne  permet  pas 
de  douter  que  la  foudre  d'Indra,  c'est-à-dire  l'éclair,  ait  été 
appelée    «  la  manifestation   des  Maruts». 

Il  n'est  pas  jusqu'aux  nuages  mêmes  qui  ne  puissent  être 
représentés  par  les  Maruts.  Du  moins  ceux-ci  sont-ils  compa- 
rés, d'une  part  aux  eaux  qui  suivent  leur  pente,  X,  78,  5  et  7, 
cf.  V,  60,  3,  d'autre  part  à  des  cavernes,  I,  168,  2,  à  des 
montagnes,  I,  64,  3  et  7,  à  des  montagnes  dans  le  ciel,  V,87, 
9,  qui  ne  peuvent  être  que  les  nuages.  Au  vers  I,  64,  7,  ils 
sont  comparés  à  la  fois  à  des  montagnes  et  à  des  éléphants 
qui  ravagentles  forêts,  et  cette  image,  en  même  temps  qu'elle 
exprime  l'effet  de  l'ouragan,  peut  éveiller  aussi  l'idée  des 
nuages  épais  qu'il  amoncelle. 

Remarquons  à  ce  propos  que  les  chevaux  des  Maruts,  que 
nous  avons  vus  une  fois  identifiés  aux  vents,  V,  58,  7,  pour- 
raient encore,  comme  ce  cheval  unique  que  les  Maruts  font 
uriner,  représenter  les  nuages.  Les  eaux  elles-mêmes,  les 
rivières  célestes  qui  s'épanchent,  ne  sont-elles  pas,  au  vers 

1.  I,  p.  9. 
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7  de  l'hymne  V,  53  auxMaruts,  comparées  à  des  chevaux? 
D'ailleurs,  des  divers  chevaux,  I,  88,  2;  V,  57,  4,  cf.  I,  85, 
0  ;  171,  1  ;  V,  55, 1  ;  57,  2  ;  58,  1  ;  61,  2,  ;  VIII,  7,  27,  ou 
plus  généralement  des  divers  attelages  ou  des  diverses 
montures  que  les  hymnes  attribuent  aux  Maruts,  V,  50,  G 
et  7,  les  plus  caractéristiques,  avec  les  animaux  dont  le  nom 
est  au  masculin  cta,  I,  169,  6,  et  au  féminin  en/',  V,  53,  7, 
senties  cavales  tachetées,  pns/m^«,  I,  37,  2  ;  39,  6;  85,  4; 
II,  34,  3  ;  III,  26,  4  ;  V,  55,  6  ;  57,  3  ;  58,  6;  YIII,  7,  28,  cf. 
kilâsi,  V,  53,  1,  les  «célèbres»  cavales  tachetées,  V,  60,  2, 
qui  ont  valu  aux  Maruts  l'épithète  prishad-açva  '.  Or  ces 
cavales  «  tachetées  »  ne  peuvent  guère  représenter  que  les 
nuages.  Ajoutons  que  les  chars  des  Maruts,  que  nous  avons 
vus  plus  haut  identifiés  aux  éclairs,  sont  représentés  ailleurs 
portant  dos  vases  pleins  d'eau,  I,  87,  2,  et  doivent  peut-être 
alors  être  identifiés  aux  nuages.  D'autre  part,  les  chevaux 
que  les  Maruts  «  arrosent»,  II,  34,  3,  en  obscurcissant  leur 
propre  éclat,  V,  59,  I,  représenteront  plutôt  les  éclairs,  ainsi 
que  ces  cavales  ou  ces  chevaux  brillants,  rouges,  bais  ou  de 
couleur  d'or,  qui  leur  sont  attribués  en  d'autres  passages, 
88,  2  ;  V,  56,  6  ;  57,  4.  Même  observation  pour  ce  cheval 
unique^  des  Maruts,  qui  est  rouge  d'après  les  vers  I,  39,  6 
et  VIII,  7,  28,  et,  d'après  le  vers  V,  56,  7,  à  la  fois  brillant 
et  bruyant.  Ajoutons  qu'au  vers  V,  59,  1,  «  l'espion  «  hen- 
nissant »  dos  Maruts  paraît  être  encore  l'éclair. 

Ainsi  les  attelages  ou  les  montures  des  Maruts  semblent 
représenter  tour  à  tour  les  vents,  les  nuages  et  les  éclairs. 
C'est  une  raison  de  plus  de  croire  que  les  Maruts  peuvent  re- 
présenter les  nuages  aussi  bien  que  les  éclairs  et  les  vents. 
Le  principe  de  l'identité  essentielle  des  personnages  mythi- 
ques avec  leur  attributs  en  général,  et  particulièrement  avec 
leurs  montures  ou  leurs  attelages,  trouve  ici  sa  confirmation 
dans  le   fait  que  les  Maruts,    non  seulement  sont  comparés 

■J.  Le  mot  cnn,  enl,  avec  l<a  célébrale,  a  signifié  plus  tai\l  antilope. 

2.  Voir  Grassmanû,  s.  v.  C'est  ce  composé  qui  prouve,  en  dépit  des  deux 
passages  oii  il  est  dit  que  les  JMaruts  prennent  les  pvishdtl  pour  chevaux,  V, 
5;i,  6;  58, C,  que  ces  pris/ifl/t  sont  elles-mêmes  des  cavales.  Le  premier  terme 
pvinluit  n'y  peut  être,  en  elTet,  puiscpi'il  ne  porte  pas  le  signe  du  féminin, 
(pi'un  adjectif  se  rapportant  au  second  terme.  Celui-ci,  au  contraire,  comme 
second  terme  d'un  composé  possessif,  peut  être  le  féminin  açviï  «  cavale  ». 

;i.  C'est  probablement  à  ce  cheval  qu'il  est  fait  allusion  dans  le  nom  propre 
m<\rxiti\çvn  «  qui  a  pour  cheval  le  cheval  des  Maruts  »,  V,  33,  9.  (Cf.  le 
mythe  de  Pedu  et  les  autres  mythes  analogues  dans  le  chapitre  consacré 
aux  Acvins.) 
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à  des  attelages,  V,  52,  11  ;  X,  77,  5,  à  des  chevaux,  I,  85, 
1  ;  V,  59,  3  et  5  ;  VII,  56,  16  ;  X,  78,  5,  et  aux  animaux 
appelés  ela,  V,  54,  5;  X,  77,  2,  mais  reçoivent  eux-mêmes 
ce  derniernom,  I,  165.  1  ;  169,  7,  ou  sont  considérés  comme 
attelés,  I,  169,  2,  comme  s' attelant  d'eux-mêmes,  I,  168,  4. 
Ils  sont  aussi  comparés  à  des  oiseaux,  I,  85,  7;  87,  2;  88,  1  ; 
166, 10  ;  V,  59,  7,  cf.  I,  85,  6,  à  des  aigles,  I,  165,  2;  VIJI, 
20,  10  ;  X,  77,  5,  à  des  oiseaux  d'eau,  11,  34,  5^  ou  sont  direc- 
tement appelés  des  aigles,  VII,  56,  3,  et  des  oiseaux  d'eau, 

VII,  59,  7;  X,  92^  3,  tandis  qu'ailleurs  ils  sont  portés  par  des 
oiseaux,  V,  53,  3,  qui  ne  diffèrent  pas  d'ailleurs  de  leurs 
chevaux  «  au  vol  rapide  »,  I,  85,  6,  et  peuvent  représenter 
les  mêmes  phénomènes.  On  remarquera  particulièrement,  à 
l'appui  de  l'identification  des  Maruts  oiseaux  aux  éclairs,  le 
vers  I,  166,  10,  où  il  est  dit  que  les  Maruts  répandent  leur 
éclat  comme  des  oiseaux  étendent  leurs  ailes. 

Les  vents,  les  éclairs  et  les  nuages  ne  composent  même  pas 
encore  une  liste  complète  des  phénomènes  auxquels  les 
Maruts  empruntent  leurs  attributs  ou  qu'ils  représentent  eux- 
mêmes  dans  la  mythologie  védique.  Leurs  fonctions  divines, 
en  effet,  ne  sont  pas  rigoureusement  limitées  aux  phénomènes 
météorologiques  et  s'étendent  encore  auxphénomènes  solaires, 
particulièrement  à  ceux  du  lever  du  jour.  Ils  viennent  à  l'ap- 
pel du  prêtre,  non  seulement  de  l'atmosphère,  mais  du  «  ciel  », 
V,  53,  8,  et  ils  ouvrent  la  route  au  soleil,  VIII,  7,  8.  On 
sait  qu'Agni,  auquel  ils  sont  comparés  ou  même  identifiés,  est 
lui-même  identifié  au  soleil  aussi  bien  qu'à  l'éclair,  et  cer- 
tains ornements  ou  certaines  armes  des  Maruts  pourraient 
représenter,  aussi  bien  que  les  éclairs,  le  soleil  ou  ses  rayons; 
car  ils  reçoivent  au  vers  VII,  59,  11,  l'épithète  sùryalvac 
qu'on  peut  entendre  en  ce  sens  qu'ils  se  revêtent  des  rayons 
du  soleil.  Eux-mêmes  sont  comparés,  non  seulement  aux 
éclairs,  ou  aux  feux  en  général,  mais  à  des  soleils,  I,  64,  2, 
cf.  V,  55,  4;  59,  3,  aux  rayons  du  soleil,  V,  55,  3.  Il  est  vrai 
que  le  soleil  peut  aussi  jouer  un  rôle  dans  l'orage.  Au  vers 

VIII,  7,  22,  dans  une  énumération  des  objets  que  les  Maruts 
font  «  pièce  par  pièce  »,  il  est  rapproché  des  eaux  et  de  la 
foudre.  Los  passages  qui  nous  montrent  lés  Maruts  chassant 
l'obscurité,  VII,  56,  20,  et  faisant  la  lumière,  I,  86,  10, 
peuvent  aussi  s'expliquer  dans  le  même  ordre  d'idées.  Mais 
au  vers  X,  78,  7,  cf.  77,  5,  c'est  aux  rayons  des  aurores 
mêmes  que  les  Maruts  sont  comparés,  et,  ce  qui  est  plus  signi- 
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ficatif,  nous  lisons  ailleurs  que  les  Maruts  brillent  au  sortir 
des  nuits,  X,  77,  2.  Ils  sont  les  «  brillants  »  avec  lesquels 
l'aurore  «  ouvre  »  les  nuits,  II,  34,  12.  Le  rapprochement 
de  ces  deux  derniers  passages,  et  surtout  du  vers  V,  52,  3, 
portant  que  les  Maruts  franchissent  les  nuits,  pareils  à  des 
taureaux,  permettrait  peut-être  d'identifier  aux  Maruts  les 
taureaux,  si  beaux  à  voir,  avec  lesquels  brille  l'aurore,  VII, 
79,  1,  cf,  VI,  G4,  5.  11  est  probable  en  tout  cas  que  dans 
l'hymne  I,  6,  les  troupes  chéries  d'Indra,  8,  qui  attellent  à 
son  char  les  deux  haris  S  2,  sont  les  Maruts.  C'est  l'inter- 
prétation de  l'Anukramanî,  et  cette  interprétation  est  confir- 
mée par  l'emploi,  au  vers  3,  du  mot  maryâh^  qui  désigne  or- 
dinairement les  Maruts  ^  et  la  comparaison  du  vers  4,  «  ils 
sont,  selon  leur  coutume,  redevenus  des  fœtus,  en  prenant  la 
forme  sous  laquelle  ils  doivent  être  honorés  par  le  sacrifice», 
avec  le  vers  X,  73,  2,  où  les  Maruts  sont  également  représentés 
«  s'élevant  sous  forme  de  fœtus  (de  nouveau-nés)  du  sein 
de  l'obscurité  »  au  lever  du  jour  ^  Or  il  est  dit  des  person- 
nages en  question,  au  vers  5,  qu'ils  brisent  les  forteresses 
les  plus  solides  et  qu'Indra  a  trouvé  avec  eux  les  vaches  au- 
rores, au  vers  I,  qu'ils  attellent  le  (cheval)  brillant  qui  va 
tout  autour,  cf.  9,  de  ceux  qui  restent  en  place,  le  même  sans 
doute  qui,  d'après  le  vers  3,  est  né  avec  les  aurores,  c'est-à- 
dire  le  cheval  solaire.  Ce  passage  s'opposerait  au  vers  V,  56, 
7,  oîi  le  cheval  qu'amènent  les  Maruts  est  un  cheval  bruyant, 
qui  nous  a  paru  représenter  l'éclair  ainsi  que  le  cheval  rouge 
des  vers  I,  39,  6;  VIII,  7,  28.  Il  ne  serait  d'ailleurs  pas  im- 

1.  Voir  plus  haut,  p.  392. 

2.  Voir  plus  bas,  p.  388.  C'est,  ce  me  semble,  une  raison,  dans  un  hymne 
où  sont  célébrés  des  personnages  mythiques  que  leurs  fonctions  permettent 
d'identifier  aux  Maruts,  pour  écarter  l'application,  d'ailleurs  possible  en  soi 
(voir  13.  et  R.),  du  mot  marijàhj  à  l'assemblée  au  milieu  de  lacjuelle  parle  le 
poète.  J'admets,  comme  les  interprètes  qui  lui  donnent  cet  autre  sens,  une 
sorte  d'anacoluthe,  consistant  à  adresser  le  premier  hémistiche  du  vers  à  cer- 
tains personnages,  et  le  second  à  un  autre,  sans  que  le  premier  forme  par 
lui-même  une  phrase  complète.  C'est  un  fait  analogue  au  passage  si  fréiiuent 
do  la  troisième  personne  à  la  seconde  dans  un  même  vers  et  dans  une  même 
phrase.  Tous  les  personnages  mythiques  célébrés  dans  l'hymne,  à  savoir,  le 
cheval  solaire, les  Maruts  et  Indra,  se  trouveront  ainsi  avoir  été  invoqués  tour 
à  tour.  Indra  l'est  au  vers  5.  Le  cheval  l'est,  selon  moi,  non  seulement  au 
vers  3,  mais  aux  vers  7  et  9.  C'est  lui,  et  non  la  troupe  des  Maruts  intei-pellée 
au  singulier,  qui,  au  vers  7,  forme  couiile  avec  Indra.  C'est  aussi  lui,  et  non 
Indra,  qui  est,  au  vers  9,  invoqué  sous  le  nom  de  porijinnn  (cf.  1).  Entre  ces 
deux  vers,  le  vers  S  nous  le  montre  encore,  sous  le  nom  de  makiin  (qui  rap- 
pelle la  formule  mnkltasija  dAvane,  I,  134,  1;  VIII,  7,  27),  accompagnant  les 
troupes  d'Indra. 

3.  Voir  plus  bas,  p.  400. 
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possible  que  le  cheval  bruyant  des  Maruts  représentât  aussi 
le  soleil  K  Nous  avons  eu  déjà  l'occasion  de  citer  un  passage 
où  il  est  dit  de  Soma  qu'il  a  henni  comme  le  dieu  soleil,  IX, 
64,  9,  et  de  remarquer  que  cette  conception  peut  s'expliquer, 
non  seulement  par  le  rôle  du  soleil  dans  l'orage,  mais  encore 
par  la  confusion  du  soleil  et  de  l'éclair  sous  la  figure  d'Agni 
ou  de  Soma.  Et,  en  effet,  dans  notre  hymne,  où  il  s'agit  du 
cheval  solaire  «  né  avec  les  aurores  »,  3,  il  est  dit  au  vers 
8,  de  ce  chevaP,  qu'il  chante^  avec  les  troupes  d'Indra,  dont 
les  chants  sont  encore  mentionnés  au  vers  6. 

Ce  dernier  trait  appartient,  du  reste,  à  une  nouvelle  con- 
ception du  caractère  des  Maruts,  la  plus  intéressante  selon 
nous,  et  que  nous  allons  étudier  sous  ses  différentes  formes. 
L'une  de  ces  formes  rentrerait  encore  dans  le  sujet  des 
fonctions  matinales  des  Maruts  :  c'est  le  nom  de  chantres 
{arcina\i)  de  l'aurore,  si  c'est  bien  eux  que  ce  nom  désigne 
au  vers  1  de  l'hymne  V,  45,  cf.  4  et  II,  34,  1,  et  non 
les  Angiras  nommés  au  vers  8.  Le  plus  probable  est  que, 
dans  cet  hymne,  les  Maruts  sont,  comme  dans  d'autres  pas- 
sages que  nous  citerons  plus  loin,  confondus  avec  les  troupes 
d'ancêtres  mythiques.  Mais  établissons  bien  d'abord  leur 
caractère  de  sacrificateurs  célestes. 

Au  vers  3  de  l'hymne  V,  3  à  Agni,  qui  est  appelé 
là  Rudra,  comme  le  père  des  Maruts  et  les  Maruts  eux- 
mêmes,  on  lit  que  les  Maruts  ont  «  purifié  »  cet  Agni^  ce  feu. 
Or  cette  expression  désigne  ordinairemeut  l'une  des  opéra- 
tions du  sacrifice.  Agni  est  aussi  célébré  par  les  hymnes  des 
Maruts,  V,  56,  5.  Au  vers  X,  52,  2,  l'Agni  «  excité  »  par  les 
Maruts,  identifiés  là  avec  les  Viçvedevas,  se  donne  à  lui- 
même  le  nom  de  sacrificateur.  Le  sacrifice  dont,  au  vers  I,  58, 
3,  il  a  été  institué  le  prêtre  par  les  Maruts,  est  vraisembla- 
blement aussi  un  sacrifice  céleste.  C'est  en  tant  qu'allumé  par 
les  Maruts  ou  Rudras  qu'Agni  reçoit  les  épithètes  vaudra,  X, 
3,  1,  et  marudvvidha,  «  accru  (littéralement,  qui  s'accroît) 
par  les  Maruts  »,  III,  13,  6,  cf.  5  et  16,  2.  C'est  peut-être 
pour  la  même  raison  qu'il  est  invoqué  avec  les  Maruts,  dans 
l'hymne  I,  19,  et  aux  vers  V,  60,  6-8;  VII,  5,  9;  VIII,  1,  32; 

1.  La  même  observation  s'appliquerait  à  1'  «  espion  hennissant  »  du  vers 
V,59,  1. 

2.  Désigné  par  le  mot  mnklia.  (Voir  p.  380,  note  'i.) 

3.  Et  non  qu'il  «  brille  s.  Le  rapprochement  des  vers  6  et  8  paraît  décisif. 
Voir  d'ailleurs  1,  p.  277,  note  1.  Etaça  aussi  est,  comme  nous  l'avons  vu, 
à  la  fois  un  cheval  solaire  et  un  sacrificateur. 
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92,  14,  cf.  I,  128,  5,  et,  plus  généralement,  qu'il  figure  en 
leur  compagnie,  comme  dans  ce  vers  où,  sans  être  nommé, 
il  paraît  suffisamment  désigné,!,  168,  5:  «  Quel  est,  parmi 
vous,  ô  Maruts,  qui  avez  pour  lances  des  éclairs,  celui  qui 
remue  la  mâchoire  et  la  langue?  »  Cependant  cet  Agni,  com- 
pagnon des  Maruts,  qui  naît  le  premier  d'après  le  vers  VIII, 
7,  36,  pourrait  être  aussi  leur  père^  Mais  l'Agni  qui  figure, 
sous  divers  noms,  à  la  tête  des  différentes  troupes  de  sacrifi- 
cateurs mythiques,  est,  à  la  fois,  leur  père  et  le  feu  de  leur 
sacrifice.  Les  deux  explications  ne  seraient  donc  pas  contra- 
dictoires. Il  est  à  remarquer  que,  dans  l'un  des  passages 
cités,  l'Agni  compagnon  des  Maruts  est  comparé  au  soleil, 
VIII,  7,  36.  Au  vers  III,  14,  4,  il  est  purement  et  simple- 
ment identifié  au  soleil,  en  même  temps  que  les  Maruts, 
représentés  comme  lui  chantant  un  hymne,  sont  décidément, 
et  sans  contestation  possible,  assimilés  à  des  sacrificateurs. 
C'est  un  passage  à  rapprocher  de  l'hymne  I,  6,  analysé  plus 
haut.  Citons  encore  à  ce  propos  le  vers  10  de  cet  hymne  VIII, 
29,  où  les  différentes  divinités  védiques  sont  successivement 
désignées  par  leurs  attributs  essentiels,  sans  qu'aucune  d'elles 
y  soit  nommée.  La  troupe  de  ceux  qui  ont  chanté  un 
hymne  et  qui  ont  ainsi  fait  briller  le  soleil,  pourra,  d'après 
ce  qui  précède,  être  la  troupe  des  Maruts. 

En  même  temps  qu'ils  honorent  un  feu,  peut-être  le  soleil, 
les  Maruts  purifient  aussi  le  Soma.  C'est  ce  que  nous  lisons  au 
vers  IX,  34,  5,  et  au  vers  17  de  l'hymne  IX,  96,  précédant 
celui  où  il  est  question  de  la  troisième  et  de  la  quatrième 
forme"  du  breuvage  sacré.  Il  n'est  donc  pas  impossible 
que  dans  tel  ou  tel  des  passages  où  il  est  question  de  la 
pierre  des  Maruts,  I,  168,  6,  de  la  pierre  agitée  par  les 
Maruts,  I,  85,  5,  ou  de  pierres  auxquelles  les  Maruts  sont 
eux-mêmes  comparés,  X,  78,  6,  ces  pierres  soient  les  pierres 
à  presser  le  Soma  ^.  Je  crois  encore  que  le  mot  yayi  désigne 
au  vers  I,  87,  2,  le  Soma  «  découvert  »  par  les  Maruts  dans 
des  récipients  nommés  iipahvara  comme  celui  qui  figure  au 
vers  VIII,  58,  6,  cf.  VIII,  85, 14.  Rien  n'empêche  d'interpréter 
de  même  le  mot  yat/i  au  vers  V,  87,  5^.  La  liqueur  céleste  est: 
comparée  à  un  «  fils  »  que  porteraient  les  Maruts,  I,  166,  2. 

1.  Voir  plus  haut,  j).    375. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  125. 

3.  Voir  plus  bas,  p.  393,  le  vers  I,  Ui5,  4. 

4.  Cf.  encore  I,  51,  11  et  V,  73,  7  (sur  ce  dernier  passage,  voir  plus  bas, 
p.  441). 
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L'étroite  relation  conçue  entre  Soma  et  les  Maruts  est 
encore  attestée  par  les  épithètes  marulval^  IX,  107,  25,  cf. 
X,  13,  5,  et  marudgana,  IX,  66,  26,  cf.  73,  7,  qui  lui  sont 
données.  Le  Pûshan  qui  est  un  «  présent  •>  des  Maruts  \ 
appelés  pour  cette  raison  piisJia-râlmjah,  I,  23,  8;  II,  41, 
15,  paraît  représenter  le  Soma  ^.  Je  demanderai  au  même 
ordre  d'idées  l'explication  des  rapports,  constatés  par  un 
bon  nombre  de  passages,  I,  85,  7;  IL  34,  11  ;  VIII,  20,  3, 
particulièrement  d'invocations  communes,  V,  46,  2;  VII, 
36,  9;  93,  8  ;  X,  65,  1  ;  92,  11  ;  128,  2,  cf.  III,  54,  13  et 
14,  et  par  l'hymne  V,  87  tout  entier,  entre  les  Maruts  et 
Vishnu,  qui  est  appelé  en  outre  mârutavedhas,l,  156,4,  et  dont 
nous  constaterons  l'assimilation,  tantôt  à  Soma  ou  à  Agni, 
tantôt  à  un  préparateur  de  l'un  ou  de  l'autre.  Ce  caractère 
de  préparateur  du  Soma,  que  prend  aussi  leur  père  Rudra, 
est  celui  du  personnage,  identique  sous  différents  noms,  et 
paraissant  no  pas  différer  d'ailleurs  de  Rudra  lui-même,  qui 
est  désigné  par  les  noms  de  Sushoma,  de  Çaryawâvat  et 
d'/lrjîka^  au  vers  VIII,  7,  29,  où  les  Maruts  sont  également 
mis  en  relation  avec  lui.  Remarquons  encore  que,  comme  les 
Maruts  préparateurs  du  feu  ont  été  identifiés  au  feu  lui- 
même  *,  de  même  les  Maruts  préparateurs  du  Soma,  les 
Maruts  «  habitants  de  la  montagne  »,  VIII,  83,  12,  comme 
Soma,  sont  effectivement  comparés  aux  Somas,  I,  168,  3;X, 
78,  2,  cf.  IX,  88,  7,  et  ont  pu  leur  être  assimilés,  en  vertu 
du  principe  général  de  l'identité  des  sacrificateurs  mythi- 
ques avec  les  éléments  (mâles)  de  leur  sacrifice. 

Comme  le  feu  et  le  Soma  du  sacrifice,  la  prière,  l'hymne  a 
un  rôle,  et  un  rôle  important,  dans  le  mythe  des  Maruts.  Ils 
ont  avec  Brahmawaspati,  le  maître  de  la  prière,  X,  98,  1, 
cf.  1,40,1  et2;  VIII,27, 1,  des  relations  analogues  à  celles  que 
nous  avons  constatées  entre  eux  et  Agni  ou  Soma.  C'est  qu'ils 
sont  eux-mêmes  des  chantres,  I,  38,  15;  88,  1;  V,  52,  1; 
60,  8;  VI,  17,  11;  VII,  35,  9,  cf.  I,  165, 1,  les  chantres  du 
ciel,  V,  57,  5,  cf.  87,  3,  et  s'il  est  certain  que  leur  chant, 
1,37,10,  leur  musique,  I,  85, 10,  représente  le  bruit,  cf.  I,  37, 
3;  13,  du  tonnerre  et  des  vents,  la  «  voix  des  nuages  », 
I,  168,  8^  comme  leur  feu  et  leur  Soma  représentent  l'éclair 

1.  Plus  exactement,  des  Viçve  devâs,  confondus  avec  les  Maruts  (voir  plus 
haut,  p.  371). 

2.  Voir  p.  .'427. 

3.  Voir  I,  p.  206. 

4.  Voir  p.  377. 
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ouïe  soleil,  il  ne  l'est  pas  moins  qu'ils  les  représentent  en 
tant  qu'assimilés  à  des  éléments  du  culte,  à  des  hymnes,  I, 
19,  4;  85,  2;  166,  7,  de  louange,  I,  166,  11;  V,  52,  12;  53, 
16;  VIII,  7,  17;  X,  78,4.  Nous  avons  déjà  vu  ces  hvmnes 
adressés  par  les  Maruts  à  Agni,  III,  14,  4.  Au  vers  V,  54,  1, 
il  est  dit  des  Maruts,  à  la  fois  qu'ils  <(  louent  le  g  karma  », 
c'est-à-dire  qu'ils  accompagnent  d'hymnes  de  louange  l'of- 
frande de  lait  chaud  ainsi  nommée,  et  qu'ils  sacrifient  au 
sommet  du  ciel. 

Nous  avons  énuméré  les  principaux  éléments  du  sacrifice 
que  les  Maruts  célèbrent,  V,  45,  4;  cf.  II,  36,  2;  VIII,  46, 
18  et  même,  I,  15,  2,  rapproché  de  X,  122,  5,  et  qui  les 
fait  quelquefois  comparer  à  des  prêtres,  X,  78^  1,  ou  encore 
qui  fait  comparer  les  prêtres  aux  Maruts,  III,  29,  15,  mais 
qui  plus  souvent  fait  donner  à  ceux-ci  le  nom  de  prêtres, 
brahmàuah,  V,  29,  3,  cf.  X,  77,  1,  ou  des  qualifications 
équivalentes,  I,  38,  1  ;  VIII,  7,  20  et  21,  et  les  fait  nommer 
en  compagnie  des  cinq  sacrificateurs  (divinisés),  II,  34,  14, 
Leur  sueur  qui,  comme  nous  l'avons  vu,  représente  la  pluie, 
V,  58,  7,  pourrait  donc  représenter  en  même  temps  la  sueur 
des  sacrificateurs,  cf.  I,  86,  8.  Les  passages  qui  nous  les 
montrent,  tantôt  comme  le  vers  1  de  l'hymne  I,  6  déjà  cité, 
attelant  le  coursier  solaire,  tantôt,  comme  nous  l'avons  vu 
aussi  ^  comparés  eux-mêmes  ou  assimilés  à  des  chevaux,  ou 
encore  comparés  à  des  attelages,  X,  77,  5,  représentés 
comme  s'attelant  eux-mêmes,  I,  168,  4,  cf.  169,  2,  ne  ren- 
ferment rien  non  plus  qui  ne  puisse  s'expliquer  par  leur 
rôle   do  sacrificateurs  ^ 

Ce  caractère  de  prêtres  célestes  rapproche  déjà  les  Maruts 
des  différentes  troupes  d'ancêtres  qui  sont  confondues  dans 
une  certaine  mesure  avec  les  dieux.  Mais  au  vers  X,  78,  5, 
les  Maruts  sont  expressément  comparés  pour  leurs  chants 
à  la  troupe  des  A/tgira?,  co  modèle  de  toutes  les  troupes 
d'ancêtres,  cf.  X,  78,  3  (cf.  aussi  II,  34,  6  et  VIII,20,  13). 
Ils  reçoivent  même  directement  le  nom  d'/lyus,  V,  60,  8, 
dans  lequel  nous  avons  reconnu  le  nom  d'un  ancêtre  mythique 
et  de  sa  race  ',  et  celui  de  Daçagvas,  équivalant  au  nom 
d'Axgiras,  comme  ayant  fait  les  premiers  le  sacrifice,  II, 
34,  12;  ils  sont  aussi  appelés  les  fils  de  Bharata,  11,  36,  2. 

1.  p.  ;57y. 

'1.  Voir  I,  11.  lU. 
ô.  Voir  1,  p.  li'J. 
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Nous  avons  déjà  signalé  leur  assimilation  aux  /?ibhus,  qui 
ont  été,  comme  nous  le  verrons,  considérés  comme  des 
sacrificateurs  divinisés.  On  dit  des  dieux  composant  la 
troupe  des  Maruts,  X,  66^  2,  comme  ailleurs  des  ancêtres 
défunts  *,  qu'ils  ont  reçu  en  partage  (pour  séjour)  la  lumière 
du  soleil.  D'après  le  vers  X,  122,  5,  c'est  «  dans  la  demeure 
du  sacrifiant  »  que  les  Maruts,  d'ailleurs  rapprochés  là  des 
Bhrigus,  ont  «  purifié  le  feu  »,  d'où  on  serait  tenté  de 
conclure  que  le  poète  les  considère  comme  d'anciens  sacrifi- 
cateurs qui  ont  d'abord  habité  la  terre.  Je  remarquerai 
encore  à  ce  propos  qu'ils  reçoivent  au  vers  VII,  59,  10,  cf. 
56,  14,  la  dénomination  de  gvihmnedha  «  accomplissant  le 
sacrifice  domestique  ».  Mais  je  bornerai  là  ces  indications 
sur  la  possibilité  d'une  identification  complète  des  Maruts 
aux  ancêtres  ou  pitris.  Je  ne  pense  pas  qu'il  faille  y  joindre 
l'attribution  aux  Maruts  et  aux  hommes  d'une  origine  com- 
mune, X,  64,  13,  cf.  I,  166, 13;  VIII,  20,  21  et  22,  puisque 
les  dieux  en  général  ont  été  considérés  comme  étant  de 
même  race  que  les  hommes  ^,  Les  noms  de  iiiaiiavah,  I,  89, 
7,  ou  de  viçvamanushah,  VIII,  46,  17  (cf.  viçvadevâh),  rap- 
pellent aussi  simplement  le  mythe  qui  fait  de  Manu  l'ancêtre 
des  dieux  aussi  bien  que  des  hommes  ^.  Cependant  je  dois 
signaler  encore  ici  un  passage  que  nous  retrouverons  à  propos 
des  rapports  des  Maruts  avec  Indra,  et  d'après  lequel  les 
Maruts  n'ont  pris  leurs  formes  sacrées,  leur  forme  de  Maruts, 
qu'en  récompense  de  leurs  œuvres  pies,  I,  87,  5  et  6.  Peut- 
être  même  sont-ils  là  tout  à  fait  assimilés  à  ce  «  père  ancien  » 
dont  les  sacrificateurs  actuels  suivent  l'exemple.  Les  chantres 
dont  il  est  dit,  au  vers  7  de  l'hymne  X,  92,  qu'ils  ont  forgé  la 
foudre  d'Indra  dans  les  demeures  des  hommes,  sont  peut- 
être  les  mêmes  personnages  qui  reçoivent  au  vers  précédent 
les  noms  de  Maruts  et  de  Rudras.  Les  passages  d'après  les- 
quels leur  immortalité,  cette  immortalité  que  les  hommes 
demandent  à  partager,  V,  55,  4,  semble  être  une  immortalité 
acquise,  V,  57,5^  sont  moins  significatifs,  la  même  idée  étant 
ailleurs  exprimée  pour  les  dieux  en  générale  Ceux-mêmes 
qui,  en  leur  attribuant  des  séjours  dans  les  diff'érents  mondes, 
comptent  la  terre  au  nombre  de  ces  séjours,  V,  52,  7,  cf.  3 

1.  VoirI,  p.  82. 

2.  Voir  I,  p.  35. 

3.  Voir  I,  p.  69. 

4.  Voir  I,  p.  96. 
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(cf.  aussi  I,  38,  2,  et  V,  60,  6,  où  les  trois  cieux  représen- 
tent peut-être  les  trois  mondes),  s'ils  rappellent  un  passage 
analogue  concernant  les  pitris,  X,  15,  1  et  2,  en  rappellent 
aussi  un  autre  où  les  trois  mondes,  la  terre  comprise,  sem- 
blent donnés  pour  séjour  aux  ^dityas  en  même  temps  qu'aux 
RudraS;,  VII,  35,  14.  Ils  peuvent  s'expliquer  d'ailleurs  par 
l'assimilation  des  Rudras  ou  Maruts  aux  vents,  V,  54,  9, 
cf.  VIII,  83,  9. 

Le  sacrifice  des  Maruts,  comme  en  général  les  sacrifices 
des  dieux  ou  des  ancêtres,  est  le  modèle  de  ceux  des  sacrifi- 
cateurs actuel  s.  C'est  ce  que  nous  avons  eu  déjà  l'occasion  de 
remarquer  à  propos  des  vers  I,  87,  5  et  6.  Et  en  effet  les  Ma- 
ruts ont,  sous  le  nom  de  Daçagvas,  accompli  les  premiers  le 
sacrificej  II,  34,  12.  Les  poètes  ne  manquent  pas  de  remar- 
quer que  l'hymne  de  louange,  le  culte,  quand  il  leur  est 
adressé,  l'est  à  des  dieux  qui  chantent  eux-mêmes  Thjmne 
de  louange,  V,  53,  16,  qui  pratiquent  le  culte,  I,  165,  14,  cf. 
X,  77,  I.  «  Invoquons  w,  dit  l'auteur  du  vers  V,  45,  4,  Indra 
et  Agnidans  nos  hymnes;  car  c'est  avec  des  hymnes  que  les 
Maruts  offrent  leur  sacrifice.  »  Cf.  VIII,  46,  17  et  18. 

Les  hymnes  des  hommes  ne  sont  d'ailleurs  pas  une  simple 
imitation  des  hymnes  de  Maruts.  Ce  senties  Maruts  qui,  non 
seulement  dirigent  le  sacrificateur,  VII,  57,  2,  cf.  V,  54,  6  ; 
61,  15  ;  X,  78,  2,  qui  inspirent  ses  prières,  I,  165,  13,  mais 
qui  «  donnent»  aux  hommes  la  prière,  II,  34,  7;  X,  64, 
12,  cette  prière  «  donnée  par  les  dieux  »  que  les  hommes 
leur  adressent,  I,  37,  4,  cf.  VIII,  32,  27,  d'où  la  quali- 
fication de  raudra,  X,  61,  1,  donnée  à  la  prière  terrestre. 

Ce  ne  sont  pas  seulement  les  hymnes,  ce  sont  aussi  les 
éléments  mâles  du  sacrifice  qui  viennent  des  Maruts.  Ce  roi 
fait  par  vibhvan  (nom  de  l'un  des  /?ibhus,  lesquels  sont 
comme  nous  l'avons  dit  assimilés  aux  Maruts),  ce  roi  que  les 
Maruts  engendrent  pour  l'homme,  ce  guerrier  «  agité  par  les 
bras»  bâhujùta\  qui  vient  d'eux,  V,  58,  4,  ne  peut  repré- 
senter qu'Agni  ou  Soma.  Je  crois  pouvoir  en  dire  autant  de 
ce  héros,  de  cet  ordonnateur  divin  (asura)  que  les  hommes 
demandent  aux  Maruts,  VII,  56,  24.  On  s'explique  ainsi 
pourquoi  le  vers  IV,  26,  4,  qui  célèbre  le  mythe  do  l'aigle 
apportant  le  Soma  à  «Manu»,  est  adressé  aux  Maruts.  Ils 
continuent  à  arroser  la  terre  de  la  liqueur  céleste,  V,  54, 
8,  contenue  dans  les  eaux  de  la  pluie.  Leur  sacrifice    en 

1.  Cl",  bûhucyuta,  X,  17,  12. 
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effet  se  confond  avec  les  phénomènes  célestes  dont  il  est  la 
représentation. 

Dans  le  texte  qui  a  servi  de  point  de  départ  à  cette  expo- 
sition des  fonctions  sacerdotales  des  Maruts,  nous  avions 
vu  un  cheval,  représentant  vraisemblablement  le  soleil, 
«  chanter  avec  eux^  »  I,  6,  8,  et  remplir  par  conséquent 
lui-même  le  rôle  d'un  prêtre,  comme  cet  Etaça'  qui  est  à  la 
fois  un  sacrificateur  et  un  cheval  du  soleil.  C'est  dire  que  le 
cheval  unique  figurant  dans  plusieurs  passages  des  hymnes 
aux  Maruts  %  cf.  V,  56,  7;  59,  1,  s'il  peut  être  identifié  tour 
à  tour  au  soleil  ou  à  l'éclair,  peut  l'être  aussi  au  feu  ou  au 
breuvage  sacré,  qui  réunissent  aux  attributs  du  soleil  et  de 
l'éclair  les  attributs  liturgiques.  Les  vers  I,  39,  6  et  VIII,  7, 
28,  en  particulier,  en  nous  montrant  ce  cheval  associé  aux 
prishalî^  c'est-à-dire  aux  attelages  propres  des  Maruts,  rap- 
pellent le  cheval  du  sacrifice  attelé,  soit  avec  les  Haris 
d'Indra,  soit  avec  l'âne  (des  Açvins)*  I,  162,  21. 

Les  femelles  qui  accompagnent  les  Maruts,  cf.  I,  167,  7, 
peuvent  donner  lieu,  comme  le  mâle,  à  différentes  interpré- 
tations. Leurs  vaches,  I,  38,  2;  V,  55,  5;  VI,  48,  11  et  13, 
quand  elles  ne  sont  pas  un  pur  symbole  de  leurs  libéralités, 
cf.  II,  34,  8  et  15,  ces  vaches  dont  ils  sont  les  taureaux, 
I,  37,  5^  peuvent  représenter  les  nuées,  comme  celles  dont 
il  est  dit,  au  vers  II,  34,  5,  qu'elles  «  renferment  du  combus- 
tible »,  c'est-à-dire  que  le  feu  s'y  allume.  Mais  en  raison  de 
leurs  fonctions  sacerdotales,  la  prière  est  aussi  appelée  à 
figurer  en  leur  compagnie.  La  parole  sacrée  déclare  elle- 
même,  au  premier  vers  de  l'hymne  X,  125,  qu'elle  «  va  avec 
les  Rudras  ».  C'est  encore  elle  qui  est  désignée  au  VII,  36, 
7,  par  le  nom  d'aksharâ,  et  elle  y  semble  également  la  com- 
pagne des  Maruts,  comme  au  vers  VII,  31,  8,  la  prière  des 
Maruts  est  la  compagne  de  leur  allié,  Indra''.  Les  Maruts  ont 

1.  Voir  plus  haut,  p.  331. 

2.  Cf.  le  cheval  amené  par  les  Açvins  (plus  bas,  p.  451)  et  le  nom  propre  de 
mûrutâçva  «  qui  a  un  cheval  venant  des  Maruts  »,  V,  33,  9,  rappelant  les  per- 
sonnages auxquels  les  Açvins  amènent  pareillement  un  cheval. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  378. 

4.  Voir  plus  bas,  p.  504.  Peut-être  même  avec  les  pvishati  des  Maruts; 
seulement,  ces  pris/iati  seraient  là  au  nombre  de  deux,  comme  les  Haris 
d'Indra. 

5.  Cf.  I,  168,  2;  V,  53,  16;  56,  4  et  5;  VIII,  7,  3  et  7,  où  les  Maruts  sont 
également  appelés  des  taureaux,  ou  comparés  à  des  taureaux.  Cette  figure 
peut  d'ailleurs  aussi  s'expliquer  par  le  mythe  de  la  naissance  des  Maruts, 
nés  d'une  vache.  (Voir,  en   particulier,  Vlil,  7,  3,  et,  plus  bas,   p.  397.) 

6.  Voir  ci-des.sous,    p.  391.  Les  vers  6-9  de  l'hymne  V,  61  aux  Maruts  sem- 
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d'ailleurs  pour  amie  Indrânî,  X,  86,  9,  qui  nous  a  paru  *  re- 
présenter la  prière  à  Indra,  et  qui,  en  qualité  d'amie  des 
Maruts,  pourrait  représenter  tout  particulièrement  la  prière 
des  Maruts,  Une  autre  amie  des  mêmes  dieux,  Sarasvatî,  VIT, 
96,  2,  cf.  II,  30,  8  ;  VII,  39,  5,  est  également  une  forme  de 
la  parole  sacrée.  Enfin  le  vers  I,  142,  9  place  au  milieu  d'eux 
la  divinité  liturgique  connue  sous  le  nom  de  Hotrâ  Bhâratî. 
Mais  la  compagne  ordinaire  des  Maruts  porte  un  nom  qui 
paraît  apparenté  à  celui  de  Rudras,  le  nom  de  Rodasî,  V, 
56,  8,  cf.  9;  VI,  66,  6;  X,  92,  11.  C'est  sans  doute  cette 
Rodasî,  invoquée  aussi  en  compagnie  de  différentes  déesses, 
V,  46,  8;  VII,  34,  22,  qui  leur  vaut  l'épithète  hhadra- 
jânayàh  «  ayant  une  femme  charmante  )),V,  61,  4,  et  c'est  à 
leur  union  avec  elle  que  font  allusion  les  noms  qui  leur  sont 
souvent  donnés  àemaryâh,  ibid.,  et  I,  64,  2  ;  III,  54,  13; 
V,  53,  3;  59,  3  ;  5  et  6  ;  VII,  56,  1  et  16  ;  X,  77,  2  et  3  ;  78, 
1,  de  varâh,  V,  60,  4,  de  vareyavo  maryâh,  X,  78,  4,  c'est-à- 
diro  de  «fiancés».  Or  la  jeune  femme  qui  figure  au  vers  I, 
101,7,  en  compagnie  des  Rudras,  et  qui  vraisemblablement 
n'est  autre  que  Rodasî,  paraît  identique  à  la  prière  qui, 
d'après  le  même  vers,  célèbre  Indra,  et  à  !'«  indication  » 
pradiç,  que  lui  donnent  les  Rudras,  c'est-à-dire  toujours  à  la 
parole  sacrée,  cf.  VIII,  89,  4  et  X,  110,  11.  La  pi-adiç  est 
d'abord  personnifiée  en  une  jeune  femme,  compagne  des 
Rudras ,  puis  reçoit  le  propre  nom  de  prière.  L'expression 
tanute  prithu  jrayàh  «  elle  prend  une  vaste  extension  » 
quel  qu'en  soit  le  sens  exact,  paraît  être  une  formule  consa- 
crée reproduite  dans  l'épithète  pvilhujrarji,  que  le  vers  7  de 
l'hjmne  I,  168  aux  Maruts  applique  à  un  personnage  femelle 
désigné  par  le  titre  à'asuryâ*.  Ce  dernier  titre  nous  ramène 
toujours  à  Rodasî  à  qui  il  est  expressément  donné  au  vers  5 
de  l'hymne  I,  167.  Le  même  hymne  contient  plusieurs  autres 
vers  également  consacrés  à  Rodasî.  Or,  au  vers  3,  elle  est 
comparée  à  «  la  parole  de  l'assemblée  »,  à  r«  épouse  de 
Manus  »  ou  de  l'homme,  à  l'a  arme  inférieure  »,uparâ  rishtih, 
c'est-à  direà  la  prière  terrestre^;  elle  lui  est  opposée  comme 
«  s'avançaût  dans  le  mystère  ».  On  peut  rapprocher  de  ce 

blent  aussi  contenir  des  spéculations  sur  la  prière  ;  c'est  elle  qui  serait  repré- 
sentée comme  une  femme  qui  est  plus  forte  qu'un  homme  (vers  6),  cf.  1,164,16. 

1.  P.  269  et  suiv. 

2.  Sur   ce  mot,  voir  III,  p.  68  et  suiv.  La    libéralité  des  Maruts  est  com- 
parée à  cette  Asuryâ,  qui  en  est  le  symbole,  le  type  mythique. 

8.  Souvent  considérée  comme  une  arme.  Voir  I,  p.  310  et  II,  p.  278. 
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passage  les  vers  I,  88,  5  et  6,  le  premier  constatant  le 
mystère  dont  s'enveloppent  les  Maruts,  le  second  portant 
que  «  leur  chant  répond  à  celui  du  sacrificateur  ».  Dans  le 
même  vers  3  de  l'hymne  I,  167,  l'union  de  Rodasî  avec  les 
Maruts,  cf.  4  et  5,  est  exprimée  dans  des  termes  identiques, 
mimyaksha  yeshu\  cf.  VI,  50, 5,  à  ceux  qui  expriment  ailleurs, 
V,  58,  5,  l'union  des  Maruts  avec  leur  propre  pensée,  svayâ 
matyâ  marutàh  sam  mimikshuh.  Le  vers  6  ajoute  que  les 
Maruts  ont  «  établi»  la  jeune  femme  brillante  et  forte  «  dans 
les  assemblées  »  :  cette  formule,  rappelant  celles  qui  célèbrent 
l'institution  d'Agni  comme  prêtre  du  sacrifice,  ne  peut  guère 
s'appliquer  qu'à  la  prière,  et  placée  dans  une  hymne  aux 
Maruts,  et  dans  un  fragment  de  cet  hymne  consacré  à  Rodasî, 
elle  paraît  exprimer  l'idée  que  la  prière  terrestre  est  un  don 
des  Maruts^  et  ne  difi"ère  pas  originairement  de  Rodasî  elle- 
même.  Le  vers  7  commence,  ainsi  que  la  plupart  des  énigmes 
proprement  dites,  par  l'annonce  d'une  grande  merveille. 
On  doit  le  rapprocher  du  vers  I,  152,  3,  proposant  également 
à  l'admiration  des  hommes  cette  énigme  :  «  Celle  qui  n'a 
pas  de  pieds  s'avance  en  tête  de  celles  qui  ont  des  pieds.  » 
Ici  celle  qui  est  immobile,  sthirâ,  traîne,  vahate,  amène  les 
«  femmes  prospères  »,  c'est-à-dire  sans  doute  les  aurores  ou 
les  eaux.  Le  mot  de  l'une  et  de  l'autre  énigme  est  au  vers  6  de 
l'hymne  VI,  59  à  Indra  et  Agni,  où  celle  qui,  étant  sans  pieds, 
précède  celles  qui  ont  des  pieds,  «  quitte  la  tête  qui  parle  an 
moyen  delà  langue  »,  en  d'autres  termes  représente  la  prière. 
Or  l'héroïne  de  notre  vers  7  est  encore  Rodasî,  comme  le 
montre  l'épithète  vrishamanâs,  évidemment  équivalente  à 
nrimanàs  du  vers  4,  et  donnant  le  sens  de  celle-ci.  Rodasî 
a  le  cœur  d'un  homme  et  rappelle  la  femme  «  plus  forte  qu'un 
homme»  du  vers  V,  61,  6^  Remarquons  enfin  que  Rodasî 
est,  au  vers  5,  comparée  à  Sûryà,  et  qu'au  vers  VI,  50, 5,  le  rap- 
prochement dePûshan,  amant  de  Sùryâ,  et  de  Rodasî,  suggère 
l'idée  d'une  assimilation  des  deuxpersonnages.  Or  nous  verrons 
que  Sûryâ  représente  dans  l'hymne  X,  85  la  prière  s'unis- 
sant  au  breuvage  du  sacrifice.  Bref,  Rodasî  est  aux  Marut, 

1.  L'épithète  ghritâci,  qui  lui  est  donnée  dans  ce  passage,  est  appliquée 
ailleurs  à  Sarasvatî,  V,  43,  11;  quant  à  l'épithète  sudhitâ,  elle  convient  tout 
particulièrement  a  la  prière,  I,  140,  11;  VII,  32,  13,  ainsi  qu'aux  autres  élé- 
ments (lu  culte. 

2.  Cf.  ci-dessus,  p.  386. 

3.  Voir  ci-dessus,  p.  387,  note  6, 
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ce  que  Sûryâ  est  aux  Açvins%  et  aussi  ce  que  Sarasvatî  est 
aux  pilris  ^,  ce  que  Saramâ  est  aux  Angiras.  Elle  représente 
la  femelle  céleste,  toujours  la  même  sous  ses  différents 
noms,  et  pouvant,  sous  chacun  de  ces  noms,  prendre  diffé- 
rentes formes,  mais  intéressante  surtout,  dans  une  analyse 
de  la  conception  proprement  védique  des  mythes,  par  les 
attributs  liturgiques  qui  en  font  le  prototype  de  la  prière 
humaine^. 

En  qualité  de  sacrificateurs  célestes,  les  Maruts  étaient 
naturellement  appelés  à  devenir  des  alliés  d'Indra.  Les 
passages  qui  les  associent  à  ce  dieu,  comme  plusieurs  vers  de 
l'hymne  î,  6,  déjà  cité,  sont  innombrables,  cf.  1, 165;  169;  171 
etpassim.  L'auteur  du  vers  VII,  82,  5,  oppose,  comme  nous 
le  verrons*,  Indra  à  Varuna,  par  les  relations  qu'il  constate, 
d'une  part  entre  Varuna  et  Mitra,  de  l'autre  entre  Indra  et 
les  Maruts.  Ces  relations  des  Maruts  avec  Indra  sont  consa- 
crées pas  les  épithètes  marutvat  «  accompagné  des  Maruts  » 
(voir  Gr.  s.  v.),  et  marud-gana  «  accompagné  de  la  troupe 
des  Maruts  {ibid.,  cf.  1,  101,  9;  IIL  32,  3;  47,  2  et  4;  52,  7; 
X,  157,  3),  appliquées  à  Indra ^  ou  suffisant  même  à  le  dési- 
gner, V,  42,  6;  IX,  65,  10,  ainsi  que  par  le  composé  indrâ- 
marntàh.,  II,  29,  3.  Elles  expliquent  l'attribution  à  Indra  d'une 
jante  de  roue  «  acérée  »  comme  celles  des  Maruts,  X,  180,  2, 
et  l'application  à  ces  dieux  de  l'épithète  çakra  «  puissant  » 
qui  appartient  en  propre  à  Indra,  I,  166,  1.  Indra  en  effet  est 
comme  leur  frère  aîné«,  I,  23,  8  ;  VIII,  52,  12,  cf.  I,  170,  2. 

C'est  avec  les  Maruts  qu'Indra  a  conquis  la  lumière,  VIII, 
65,  4,  et,  comme  nous  l'avons  vu  dans  l'hymne  I,  6,  au  vers 
5,  trouvé  les  vaches  aurores  qui  étaient  cachées;  c'est  avec 
eux  aussi  qu'il  a  étayé  le  ciel  et  découvert  l'océan  (céleste), 
VI,  47,  5,  cf.  VIII,  36,  1.  Ils  l'aident  à  tuer  Vritra,  VIII,  7, 
24,  cf.  I,  80,  11.    Avec  les  Maruts  pour  amis,  c'est-à-dire 

1.  Elle  monte  sur  leur  char,  V,  56,  8,  comme  Sùryà  sur  celui  des  Açvins. 

2.  Voir  I,  p.  328. 

3.  A  supposer  qu'il  faille  lire  au  vers  I,  64,  9,  par  une  correction  du  texte, 
le  nom  de  Rodasî,  la  compagne  des  Muruts  y  serait  comparée  à  l'éclair. 
Mais, d'après  toutes  les  analogies, elle  doit,  en  qualité  de  personnage  femelle, 
représenter  moins  l'éclair  que  le  tonnerre,  «  la  voix»  du  nuage.  Cf.  I,  38,  8, 
l'éclair  «  mugissant  »  . 

h.  m,  p.   141. 

5.  Aux  versV,57,l;  X,  128,  2,  ce  sont  les  Maruts  qui  reçoivent  l'épithète 
tndravantah. 

6.  Voir  la  section  consacrée  à  Rudra  dans  le  chapitre  I  de  la  quatrième 
partie,  p.  31  et  suiv. 
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pour  alliés,  Indra  a  fendu  de  sa  foudre  la  tête  de  Vritra,  et 
répandu  les  eaux,  VIII,  65,  2  et  3,  cf.  III,  51,  9,  cf.  aussi 
I,  80,  4.  Ailleurs  ce  sont  les  Maruts  eux-mêmes  qui,  avec 
Indra  pour  allié,  doivent  frapper  Vritra,  I,  23,  9,  cf.  7.  En 
un  mot,  Indra  a  accompli  en  leur  compagnie  tous  ses  exploits 
divins,  cf.  V,  30,  8;  X,  103,  8,  et  les  hymnes  1,  100;  101; 
165  et  VIII,  65  en  entier. 

Comment  les  Maruts  ont-ils  secouru  Indra?  C'est,  d'après 
les  vers  III,  35,  9;  VI,  17,  11,  en  le  fortifiant.  Ils  l'ont  for- 
tifié quand  il  se  préparait  à  la  lutte  contre  Vritra,  X,  113,  3, 
ils  lui  ont  donné  la  force,  ils  l'ont  fortifié  dans  les  combats 
contre  Ahi  et  contre  Çambara,  III,  47,  3  et  4.  Nous  con- 
naissons d'avance  le  sens  d'une  telle  formule.  Les  Maruts, 
que  nous  avons  vus  déjà  souvent  assimilés  à  des  sacrificateurs, 
reçoivent  aussi  naturellement  le  nom  de  prêtres  quand  ils 
figurent  en  compagnie  d'Indra,  V,  29,  3,  cf.  1  et  2.  Ils  l'ho- 
norent pour  le  disposer  au  combat,  III,  51,  8.  Ce  Soma  que 
nous  les  avons  vus  presser,  c'est  Indra  qui  le  boit,  VIII,  12, 
16.  Ils  le  lui  offrent  en  même  temps  qu'ils  lui  adressent 
leurs  prières,  I,  165,  4,  cf.  VII,  31,  8  et  9,  et  le  mettent  ainsi 
en  état  de  triompher  d'Ahi,  V,  30,  6.  C'est  avec  ces  prières,  ces 
hymnes,  ces  chants,  I,  165,  11;  166,  11;  169,  8;  V,  29, 
1;  VIII,  3,  7;  13,  28;  15,  9;  46,  17  et  18,  modèles  de  ceux 
que  lui  adressent  les  hommes  (stomâh  rudriyâh.,  II,  11,  3),  et 
dans  lesquels  ils  célèbrent  encore  eux-mêmes  les  premiers 
exploits  du  dieu,  I,  166,  7,  que  les  Maruts  ont  fortifié  Indra, 
I,  85,  2;  V,  31,  10;  X,  73,  1-3,  assuré  sa  victoire  sur 
Vritra,  III,  32,  2-5,  cf.  I,  52,  9  et  15,  ou  Ahi,  et  par  suite 
l'écoulement  des  eaux  célestes,  V,  29,  2,  cf.  1;  3;  6  et  III, 
51,  9.  On  les  prie  encore  de  chanter  l'hymne  «  meurtrier  de 
Vritra  »,  avec  lequel  ils  ont  eux-mêmes  fait  la  lumière, 
pour  qu'Indra  tue  Vritra  de  sa  foudre,  VIII,  78,  1-3,  cf.  6. 
Nous  avons  déjà  cité  le  vers  VII,  31,  8,  où  la  prière  des 
Maruts  devient  la  compagne  d'Indra.  Sans  doute  les  chants 
que  les  Maruts  adressent  à  Indra  représentent  les  bruits  de 
la  foudre  ou  des  vents,  et  d'autres  passages  portent  en  pro- 
pres termes  qu'Indra  a  été  loué  par  les  vents,  IV,  22,  4,  par 
les  éloges  de  Vâyu  ou  du  vent,  I,  169,  4.  Mais,  comme  nous 
l'avons  dit  déjà  à  une  autre  occasion,  ils  les  représentent 
en  tant  que  ces  bruits  sont  considérés  comme  les  prières, 
les  hymnes  d'un  sacrifice  céleste.  Au  vers  V,  29,  6,  la  prière 
des  Maruts  reçoit  répithète  traishiubha  «composée  en  trishiubh 
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(mètre  védique)  »,  et  au  vers  VIII,  46,  17,  la  mention  des 
chants  que  les  Maruts  adressent  à  Indra  est  expressément 
accompagnée  de  celle  do  leurs  sacrifices. 

Remarquons  encore  que  les  Maruts  ne  sortent  pas  de  leur 
rôle  de  sacrificateurs  en  attelant  les  chevaux  d'Indra,  I,  6,  2, 
ou  en  lui  servant  eux-mêmes  d'attelage,  I,  169,  2,  et  en  lui 
présentant  la  foudre,  cf.  VIII,  7,  22  ;  92,  6  et  7,  identique 
au  Soma  qu'ils  pressent,  I,  165,  4.  La  réciprocité  des  ser- 
vices que  se  rendent  Indra  et  les  Maruts,  III,  35,  9;  47,  3, 
rappelle  aussi  les  passages  qui  constatent  des  rapports  ana- 
logues entre  Indra  et  les  sacrificateurs  en  général. 

Les  exploits  d'Indra  sont  quelquefois  attribués  directement 
aux  Maruts.  Ces  dieux  guerriers,  I,  85,  8;  V,  59,  5,  qui 
viennent  au  secours  de  l'homme  dans  les  combats  qu'il  livre 
à  ses  ennemis.  VII,  56,  22;  59,  4;  VIII,  20,  20,  l'aident  en 
particulier  à  conquérir  les  eaux  et  à  «  fendre  l'étable  au  som- 
met du  ciel  »,  VI,  66,  8.  Ils  triomphent  eux-mêmes  de 
Vritra,  VIII,  7,  23,  cf.  VI,  48,  21,  sur  qui  ils  conquièrent 
les  eaux  et  le  soleil,  VIII,  7,  22  et  23.  Ils  délivrent  les  vaches, 
IL  34,  1,  et  leur  trait  est  comme  une  hache*  qui  fend  l'étable 
et  en  fait  sortir  les  troupeaux,  I,  166,  6.  Mais  il  est  permis  de 
croire  qu'ils  empruntent  dans  les  formules  de  ce  genre  les 
attributs  du  dieu  auquel  ils  sont  si  souvent  associés.  Ils  y 
restent  aussi  assimilés  à  des  sacrificateurs.  C'est  en  chantant^ 
qu'ils  ont  «  fendu  la  montagne  »,  I,  85,  10,  et  fait  briller  le 
soleil,  VIII,  29,  10. 

Cependant,  les  relations  d'Indra  avec  les  Maruts  ne  sont 
pas  toujours  amicales.  Le  vers  VIII,  12,  29,  portant  que  les 
Maruts  «  ont  cédé  »  à  Indra,  peut  déjà  suggérer  l'idée  d'une 
lutte.  D'après  un  autre  passage,  VIII,  7,  31,  ilsl'ont  «  aban- 
donné ».  L'une  et  l'autre  formule  rappellent  des  formules 
analogues  appliquées  aux  dieux  en  général,  et  l'idée  de  défec- 
tion pourrait  bien  n'être,  comme  nous  l'admettrons  pour 
celles-là,  qu'une  autre  forme  de  l'idée  d'hostilité  ^.  Il  faut 
remarquer  le  tour  de  la  seconde  :  «  Où  donc  êtes-vous? 
A   qui   réservez-vous   votre  amitié ,   que   vous    avez  aban- 

1.  Si  l'on  admet  la  correction  de  M.  iloth  (dict.  de  Pét,).  En  tout  cas  le 
sens  général  paraît  clair. 

2.  Ou  en  faisant  de  la  musique. 

3.  Voir  III,  j).  76.  Je  doute  fort  qu'au  vers  VIII,  85,  7,  les  Maruts  soient 
distingués  des  dieux  (jui  ont  abandonné  Indra.  La  seconde  moitié  de  la 
stance  est  une  invitation  à  la  réconciliation,  qu'on  peut  rapprocher  des 
hymnes  I,  165  et  170  (voir  plus  bas). 
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donné  Indra?  »  C'est  d'ordinaire  en  ces  termes  que  les 
hommes  se  plaignent  d'être  eux-mêmes  oubliés  par  les  dieux. 
On  les  retrouve  dans  l'hjmne  I,  165,  aux  deux  premiers 
vers  et  au  treizième,  où  ce  sont  certainement  les  suppliants 
des  Maruts  qui  parlent  en  leur  propre  nom  (ainsi  que  dans  les 
derniers  vers  de  l'hymne,  14-15),  et  qui  se  préoccupent  de 
la  concurrence  que  peuvent  leur  faire  d'autres  sacrificateurs. 
Mais  tout  le  milieu  de  l'hymne,  du  vers  3  au  vers  12,  est 
un  dialogue  entre  Indra  et  les  Maruts,  où  il  est  question 
(vers  6),  comme  au  vers  VIII,  7,  31,  de  l'abandon  où  ils  l'ont 
laissé  :  «  Qu'était  devenue  votre  coutume  (de  combattre  avec 
moi)  que  vous  m'avez  engagé  seul  dans  le  combat  contre 
Ahi  '  ?  »  Indra  se  plaint  des  Maruts  comme  les  hommes,  et 
c'est  ce  qui  explique  l'intercalation  de  sa  querelle  avec  ces 
dieux  dans  l'hymne  qui  leur  est  adressé.  Les  Maruts  d'ailleurs 
ne  demandent  qu'à  se  réconcilier  avec  Indra  (vers  3,  5,  7, 
9),  et  le  chantre  espère  qu'ils  se  réconcilieront  avec  lui- 
même  (vers  13-15).  Indra,  disent-ils,  a  accompli  de  grands 
exploits,  grâce  à  leur  alliance,  et  ils  sont  prêts  à  combattre  de 
nouveau  avec  lui  (vers  7),  avec  le  dieu  qui  «  d'ordinaire  ^ 
est  à  eux  »  (vers  5).  Mais  Indra  revendique  pour  lui  seul 
l'honneur  de  ses  victoires  (vers  8  et  10)  :  il  a  triomphé  seul, 
sans  les  Maruts  (vers  6),  qui  reconnaissent  en  effet  sa  toute- 
puissance  (vers  9).  Cependant,  il  reconnaît  à  son  tour  que 
«  leur  prière  l'enivre  »  (vers  11,  cf.  12).  Ce  qu'il  lui  faut,  ce 
qui  l'attire,  c'est  le  sacrifice,  avec  ses  deux  éléments 
essentiels,  la  prière  et  le  Soma  (vers  4),  et  c'est  sans  doute 
l'omission  du  sacrifice  qui  l'avait  irrité  contre  ses  alliés 
ordinaires. 

Au  vers  3  de  l'hymne  I,  170,  dont  une  partie  est  égale- 
ment consacrée  à  la  querelle  (vers  2)  et  à  la  réconciliation 
(vers  5)  d'Indra  et  des  Maruts,  c'est  à  Agastya  qu'Indra 
reproche  de  le  négliger,  de  ne  lui  faire  aucune  offrande. 
C'est  probablement  une  prière  du  même  Agastya  aux  Maruts 
qui  est  insérée,  un  peu  artificiellement,  dans  l'hymne  I,  171, 
dont  elle  forme  le  vers  4  ;  il  s'y  excuse  d'avoir,  par  crainte 

1.  Cette  formule  pourrait,  il  est  vrai,  s'entendre  comme  celle  du 
vers  IV,  19, 1  :  «  Les  dieux  choisissent  Indra  seul  pour  combattre  Ahi.  »  Mais 
celle-ci  même,  surtout  si  on  ne  la  sépare  pas  du  vers  suivant,  peut  passer 
pour  un  écho  lointain  et  altéré  de  l'hostilité  qui  a  existé  entre  Indra  et  les 
dieux.  (Voir  III,  p.  77.) 

2.  Proprement  :  «  selon  sa  coutume  ».  C'est  ce  terme  de  t  coutume  » 
qu'Indra  relève  au  vers  suivant  :  «  Qu'est  devenue  votre  coutume,  à  vous?  « 
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d'Indra,  interrompu  un  sacrifice  préparé  pour  eux.  Ces  deux 
passages  rapprochés  concordent  assez  bien  avec  les  légendes 
postérieures  *  d'après  lesquelles  Indra  et  les  Maruts  se  sont 
disputé  les  offrandes  d'Agastya.  Mais  il  faut  ajouter  que, 
d'après  le  vers  4  de  l'hymne  I,  170,  quand  Indra  reçoit  sa- 
tisfaction d'Agastya,  les  Maruts  ne  lui  cèdent  pas  seulement 
l'offrande,  ils  la  lui  présentent  avec  le  sacrificateur;  ils  re- 
prennent eux-mêmes  leur  rôle  ordinaire  de  sacrificateurs, 
comme  dans  l'hymne  I,  165  (vers  11).  C'est  à  eux,  en  effet, 
que  doit  s'appliquer  le  pluriel  «  Qu'ils  préparent  l'autel, 
qu'ils  allument  le  feu  »,  et  c'est  leur  union  avec  Agastyaqui 
est  exprimée  par  le  duel  :  «  Nous  allons  t'otfrir  tous  deux  le 
sacrifice.  » 

Le  sacrifice  d'Agastya  est  en  effet  un  sacrifice  mythique,  et 
Agastya  lui-même,  quoiqu'il  passe  pour  le  chef  d'une  race 
réelle,  X,  60,  6,  celle  des  Mânas,  I,  184,  5,  cf.  169,  8; 
171,  5;  182,8;  189,  8,  ou  Mânyas,  I,  165,  14  et  15;  177,  5; 
184,  4,  ainsi  appelés  de  son  second  nom,  Mâna,  1,  117,  11  ^ 
n'est,  comme  tant  d'autres  ancêtres  de  familles  sacerdotales, 
qu'un  représentant  d'Agni  ou  de  Soma.  11  figure  sous  ses 
deux  noms  dans  l'hymne  VII,  33,  sous  celui  de  Mâna  au  vers 
13,  comme  étant  né,  ainsi  que  Vasishfha,  de  la  semence  de 
Mitra  ot  de  Varuwa,  sous  celui  d'Agastya  au  vers  10,  comme 
apportant  aux  hommes  le  même  Vasish/ha.  On  sait  que 
Vasish^ha  représente  là  le  feu  céleste  descendant  sur  la 
terre  ^,  et  on  sait  aussi  que  le  personnage  qui  apporte  le 
feu  céleste  peut,  en  général,  être  identifié  au  feu  lui-même*. 

Dans  un  autre  morceau  où  le  caractère  mythique  d'/lgas- 
tya  n'est  pas  moins  évident  ^  je  crois  trouver  une  raison  de 
l'identifier  à  Soma  plutôt  qu'à  Agni.  Je  veux  parler  du  curieux 
hymne  I,  179,  où  Lopàmudrâ  provoque  ses  caresses  (vers  1 
et  2)  et  se  plaint  do  ses  refus,  rudhatah  (vers  4),  en  des  ter- 


i.  Voir  Muir,  Sansh'it  texts,  V.  p.  153-154. 

2.  Jo  ne  vois  aucune  raison  décisive  de  croire,  avec  M.  Roth,  que  le  nom  de 
«  fils  de  Màna  »,  au  vers  I,  189,  8,  désigne  AgasLya  lui-même.  L'identification 
du  mânya  des  hymnes  I,  165  ;  177  et  ISl  avec  Agastya  n'est  sans  doute  aussi 
qu'une  conjecture  des  auteurs  de  la  Ihihmt-dcvatd.  An  vers  I,  117,  11,  le  «lîls» 
est  peut-être  un  descendant  d'Agastya  pour  lequel  celui-ci  a  imploré  les 
Açvins. 

'3.  Voir  I,  p.  52. 

/>.  Ibid.,  p.  5G  et  passim. 

5.  Il  faut  être  facile  à  contenter  pour  s'arrêter  à  l'interprétation  d'après 
laquelle  Lopàmudrâ  serait  simplement  une  vieille  femme  provoquant  les 
caresses  d'un  vieux  mari. 
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mes  qui  rappellent  la  situation  de  Yamaet  de  Yamî*.  Ici  tou- 
tefois, il  n'est  pas  question  d'inceste,  et  l'union  désirée 
par  la  femelle  s'accomplit  (vers  4  et  6).  Je  n'emploie  pas  au 
hasard  le  nom  de  femelle  :  l'époux  en  effet  est  un  taureau 
(vers  4),  et  ce  qui  prouve  bien  que  l'expression  n'est  pas  une 
simple  métaphore,  mais  qu'elle  a  une  valeur  mythique,  c'est 
que,  comme  les  /?ibhus  ont  «  fait  sortir»,  nih...  arinîta,  «la 
vache  de  la  peau  »,  I,  161,  7,  c'est-à-dire  ont  tiré  la  femelle 
céleste  du  monde  invisible,  ainsi  Lopâmudrâ  «fait  sortir  », 
ni  rinâti,  ce  taureau  (vers  4),  probablement  du  même  séjour^ 
Elle  avait  avant  cela  «  peiné  »  pendant  bien  des  années,  et 
«  vieilli  »  à  la  peine  (vers  1)  ;  c'est  que  le  taureau  s'était 
dérobé  à  son  attente  comme  le  feu  qui  reste  bien  des  années 
aussi,  à  l'état  de  fœtus,  dans  le  sein  de  la  mère  céleste,  V,  2, 
2^.  Mais  les  peines  qu'on  prend  ne  sont  pas  inutiles  quand 
le  secours  des  dieux  s'y  ajoute  (vers  3)  :  allusion  assez  claire 
au  sacrifice  (cf.  2,  et  IV,  12,  2  ;  VIII,  56,  6),  où  Lopâmudrâ, 
comme  sa  pareille  Yamî,  représente  sans  doute  la  prière  *. 
Unie  au  mâle  céleste  qui  va  se  manifester,  peut-être  même 
descendre  pour  elle  sur  la  terre,  la  prière  sera  victorieuse  de 
tous  les  ennemis  (vers  3).  Ce  qui  me  fait  croire  que  son  époux 
est  ici  Sonia  plutôt  qu'Agni,  c'est  moins  l'insertion  dans 
notre  hymne  d'un  vers  (5)  sans  rapport  étroit  avec  le  con- 
texte, où  Soma  est  invoqué,  qu'une  expression  du  vers  6 
«  Le  i?ishi  (i4gastya)  a  développé,  puposha,  ses  deux  formes 
ou  essences,  varnau  »,  probablement  la  céleste  et  la  ter- 
restre ^.  Elle  semble  en  effet  faire  allusion  à  la  formule  du 
vers  IX,  71,  2,  d'après  laquelle  Soma,  le  Soma  terrestre,  dé- 
livre sa  propre  essence  Asurienne  ou  cachée  ^,  et  le  rappro- 
chement est  d'autant  plus  frappant  que  cette  délivrance  est 
exprimée  par  la  même  racine  ri  (avec  le  préfixe  ni  au  lieu  de 
nis)  dont  nous  avons   relevé  l'emploi  au  vers  4   de  notre 


1.  Voir  plus  haut,  p.  96. 

2.  Ce  sont  là  précisément  les  deux  seuls  emplois  de  la  racine  ri  avec  le 
préfixe  nis.  Cette  racine  est  d'ailleurs  consacrée  pour  exprimer  l'idée  de  la 
«  délivrance  »  bu  plus  généralement  de  la  «  sortie  »  des  éléments  retenus 
dans  le  monde  invisible.  Le  nom  même  de  Lopâmudrâ  ne  signifierait-il  pas 
«  qui  rompt  le  sceau  »? 

3.  Cf.  plus  haut,  p.  84  et  suiv. 

4.  L'expression  adhirâ  «  non  sage  »  (vers  4)  n'exprime  qu'une  idée 
relative  :  elle  peut  convenir  à  la  prière  humaine  par  opposition  au  sage  par 
excellence,  iùid.) 

5.  Cf.,  au  vers  4,  l'opposition  de  itas  et  amutas. 

6.  Voir  plus  haut,  p.  89. 
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hymne.  Il  se  pourrait  donc  bien  qu'au  vers  VIII,  5,  26,  le 
mot  amçu  dût  être  rapporté  à  Agastya  qui  s'y  trouverait 
ainsi  appelé  <(  la  plante  »,  c'est-à-dire  le  Soma,  au  milieu  des 
«  vaches»,  c'est-à-dire  des  nuées.  Quoi  qu'il  en  soit,  il  n'est 
pas  difficile  de  deviner  ce  qu'Agastya,  c'est-à-dire  Agni  ou 
Soma,  et  en  tout  cas  l'élément  igné  sous  sa  forme  céleste, 
«  creuse  avec  des  pelles  »  (vers  6)  en  se  rendant  au  désir 
de  Lopàmudrâ  :  ce  sont  les  puits  des  nuées  dont  il  fait  jaillir 
les  eaux,  cf.  IV,  50,  3. 

Il  est  maintenant  aisé  de  déterminer  la  nature  des  rapports 
qui  ont  pu  exister  entre  Agastya  et  les  Maruts.  Les  dieux 
ont  en  général  pour  fidèles  et  pour  protégés  mythiques  des 
représentants  d'Agni  ou  de  Soma'.  C'est  ainsi  que|les  Maruts 
eux-mêmes  protègent  Ka/iva^  eff"rayé,  I,  39,  7,  cf.  9,  et 
Trita  ''  combattant,  VIII,  7,  24,  cf.  II,  34, 10  et  14;  V,  54,  2. 
Mais  ils  sont  eux-mêmes  des  sacrificateurs,  et  Agastya  a 
pu  être  considéré  tour  à  tour  comme  le  prêtre  qui  les  honore 
et  comme  le  feu  ou  le  Soma  de  leur  sacrifice.  C'est  en  cette 
dernière  qualité  qu'il  concourt  avec  eux  à  un  sacrifice  célébré 
en  l'honneur  d'Indra,  et  qu'il  est  le  frêre  d'Indra,  1, 170,  3, 
comme  les  Maruts  eux-mêmes,  ihid.,  2.  La  colère  dont  Indra 
le  poursuivait,  et  dont  il  poursuivait  aussi  les  Maruts,  est  éga- 
lement facile  à  comprendre.  Agastya  lui  refusait  rofi"rande, 
c'est-à-dire  qu'il  se  dérobait  lui-même,  comme  il  s'est  dérobé 
longtemps  aux  désirs  de  Lopàmudrâ.  Car,  sacrifier  aux  Maruts 
seuls,  et  négliger  Indra,  c'est,  pour  un  représentant  du  feu  ou 
du  Soma  céleste,  la  même  chose  que  se  dérober  et  rester 
caché  dans  le  monde  invisible.  C'est  faire  jouer  aux  Maruts 
un  rôle  analogue  à  celui  des  démons  et  les  exposer  aux 
«  coups  »  1, 170,  2,  d'Indra.  Ce  dernier  point  demande  des  ex- 
plications qui  trouveront  leur  meilleure  place  dans  l'étude  que 
nous  allons  consacrer  au  mythe  de  la  naissance  des  Maruts. 

Les  Maruts  sont  quelquefois  représentés  comme  des  dieux 
enfants,  VII,  56,  16  ;  X,  78,  6,  et  il  est  question  de  leur 
naissance  dans  un  grand  nombre  de  passages,  V,  57,  5  ;  59, 
6,  etpassim.  Nous  n'insisterons  pas  sur  la  formule  vague  qui 
leur  donne  le  simple  titre  de  «  fils  du  ciel  »*,  X,  77,  2,  cf.  I, 


1.  Voir,  en  particulier,  plus  haut,  les  protégés  d'Indra,  p.  298,  et,  plus  bas, 
ceux  des  Acvins,  p.  4;{7. 

2.  Voir  plus  bas,  p.  4G2. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  326.  Sur  Gotama,  I,  85,  11  ;  88,  4  et  5,  voir  p.  303. 

4.  Voir  pourtant  III,  p.  34. 
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64,  2  (et  aussi  I,  64,  4  ;  II,  30,  11  ;  V,  54, 10;  59,  6).  Celle 
qui  les  fait  naître  «  du  sourire  de  l'éclair»,  I,  23,  12,  cf.  38, 
8,  ne  doit  pas  non  plus  nous  arrêter  longtemps:  elle  semble 
n'être  qu'une  métaphore  sans  grande  valeur  mythique  *. 
J'attacherai  plus  d'importance  à  l'épithète  smdfiumâtarah 
«  qui  ont  pour  mère  la  rivière  (céleste)  »,  X,  78,  6.  Cette  ri- 
vière peut  être  une  des  formes  de  la  «  vache  »  qui  passe  aussi 
pour  leur  mère,  I,  85,  3,  cf.  VIII,  20,  8.  Aux  vers  VIII,  83, 
1-2,  la  vache  qui  est  donnée  pour  la  mère  et  la  nourrice  des 
Maruts  est  en  même  temps  représentée  attelée  à  leurs  chars 
et  les  traînant,  et  cette  combinaison  d'images  conviendrait 
bien  à  la  parole  sacrée  ^.  Mais  c'est  sous  le  nom  de  Priçni  que 
le  personnage  mythique  de  la  vache  '  mère  des  Maruts  s'est 
définitivement  fixé,  I,  168,  9  ;  11,34,  2,  cf.  10;  V,  52,  16;  58, 
5  ;  60,  5  ;  VII,  56,  4  (d'où  l'épithète  priçnimàlarah  «  ayant 
pour  mère  Priçni»,  I,  23,  10  ;  38,  4;  85,  2;  89,  7  ;  V,  57,  2 
et  3;  59,  6  ;  VIII,  7,  3  et  17;  IX,  34,  5),  et  c'est  aussi  sous 
ce  nom  qu'il  convient  de  l'étudier  pour  en  déterminer  le  ca- 
ractère essentiel. 

Le  mot  priçni  n'est  pas  toujours  nom  propre.  Il  est  em- 
ployé au  pluriel,  et  appliqué  aux  vaches  compagnes  d'Indra 
qui  «  cuisent  Me  Soma  »  dans  le  ciel,  I,  84,  10  et  11  ;  VIII, 
58,  3,  et  qui  abreuvent  Indra,  VIII,  6,  19  ;  7, 10. 

Ce  serait  cependant  une  erreur  de  croire  que  dans  tous  les 
passages  où,  étant  employé  au  singulier,  il  est  appliqué,  non 
pas  à  une  vache,  mais  à  un  taureau,  on  doive  nécessairement 
le  prendre  pour  une  simple  épithète  signifiant,  selon  le  sens 
étymologique  qu'on  lui  attribue,  «  bigarré,  tacheté^  ».  Les 
vers  IX,  83,  3  et  4  offrent  la  plus  grande  analogie  avec  les 
vers  III,  38,  5-7  consacrés  au  «  taureau-vache  »  qui  «  a  mis 
bas  »  [ibid.)  ^.  Au  vers  IV,  3,  10,  il  est  dit  positivement  du  tau- 

t.  Excepté  comme  témoignage  du  rôle  attribué  aux  Maruts  dans  les  phé- 
nomènes de  l'orage. 

2.  Cf.  plus  haut,  p.  277-278  et  288.  Le  texte  contient  encore  un  paradoxe 
de  plus  :  cette  vache  tette,  dhayati.  Mais  la  prière  est  aussi  représentée  au 
vers  IX,  69,  \,  comme  un  veau  qui  tette.  Au  vers  I,  37,  10,  on  est  tenté  de 
changer  l'accent  du  mot  yirah  (paroxyton)  pour  en  faire  un  génitif  et  le  rap- 
porter à  sûnavah;  les  Maruts  seraient  appelés  les  «  fils  du  chant  sacré». 

3    Voir,  en  particulier,  V,  52, 16,  cf.  II,  34,  10. 

4.  Voir  plus  haut,  p.  83. 

5.  Voir  VII,  103,  6  et  10,  où  le  mot  priçni  est  en  effet  opposé  à  un  nom  de 
couleur. 

6.  Voir  plus  haut,  p.  99  et  suivantes.  Ct.  particulièrement  les  idées  expri- 
mées par  le  verbe  mamire  dans  les  deux  passages,  et  la  mentioQ  du 
Gandharva  ou  des  Gandharvas. 
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reau  nommé  Priçni  qu'il  a  laissé  couler  le  lait  de  sa  mamelle 
brillante  K  Enfin,  au  vers  I,  160,  3,  le  taureau  Priçni  dont 
«  le  fils  »  trait  le  lait  brillant  est  formellement  appelé  un 
taureau-vache^.  Rien  n'empêche  d'interpréter  de  même  les 
autres  emplois  du  mot  priçni  joint  à  l'un  des  noms  du  tau- 
reau, I,  164,  43;  X,  189,  1,  cf.  V,  47,  3. 

On  voit  par  là  que  Pnçni  aurait  pu  passer  pour  le  père  en 
même  temps  que  pour  la  mère  des  Maruts.  Toutefois,  dans  les 
formules  concernant  la  naissance  de  ces  dieux,  la  femelle  et  le 
mâle,  au  lieu  d'être  confondus  dans  le  personnage  d'un  an- 
drogjne,  sont  désignés  sous  les  noms  de  Priçni  et  de  Rudra^, 
II,  34,  2;  V,  52,  16;  60,  5;  VI,  GQ,  3. 

Au  paradoxe  de  l'androgync,  la  mythologie  védique  subs- 
titue quelquefois  l'inceste  du  père  et  de  la  fille.  Or,  nous 
avons  relevé  dans  ce  dernier  mythe*  la  désignation  de  la 
fille  par  le  mot  priçani,  I,  71,  5,  cf.  X,  61,  7  et  8,  appliqué 
encore  au  vers  X,  73,  2  à  la  femelle  «  établie  à  la  façon  d'une 
driih  ou  d'une  trompeuse  ».  Je  ne  puis  m'empêcher  de  croire 
que  ce  mot  a  un  rapport  étymologique  avec  celui  de  Priçni, 
ou,  tout  au  moins,  que  celle  qui  le  porte  a  été,  ne  fût-ce  que 
comme  forme  cachée  de  la  femelle  céleste,  assimilée  par  les 
y?ishis  à  Priçni  elle-même. 

Il  n'est  en  tout  cas  pas  douteux  que  le  nom  de  Priçni  désigne 
avant  tout  la  vache  cachée.  Priçni,  dans  l'ordre  naturaliste, 
représente  principalement  la  nuée  ^  :  c'est  de  son  sein  que 
sortent  les  eaux  du  ciel,  X,  123,  1.  Mais  la  nuée  n'est  pas 
toujours  présente  dans  l'espace  visible,  et  nous  lisons,  en  effet, 
dans  l'hymme  IV,  5,  que  l'essence  mystérieuse  de  Priçni  est 
renfermée  dans  le  séjour  suprême  de  la  mère  (qui  n'est  autre 
que  Priçni  elle-même),  dans  la  «peau  du  dormeur  »  au  som- 
met delà  rup'^  (vers  7  et  10).  C'est  ce  même  séjour  qui  est 
appelé  «le  sommet  de  Priçni  »,  VI,  6,  4.  Priçni  est  «  gardée 
par  les  dieux  »,  VII,  35,  13;  or,  on  sait  qu'il  y  a  des  dieux 
avares,  peu  différents  des  démons.  Au  vers  10  de  l'hymne  VII, 

■l.  Le  lait  jdman/a,  au  vers  précédent,  est  peut-être  aussi  le  lait  «  du 
mâlo  ». 

2.  La  construction  ne  permet  pas  de  distinguer  la  vache  Priçni  du  tau- 
reau, l'expression  paya  asya  «  son  lait  >  ne  pouvant  être  rapportée  qu'au  tau- 
reau. 

3.  Voir  III,  p.  34  et  suivantes. 

4.  P.  110. 

5.  Cf.  plus  haut.  p.  397,  la  «  rivière  »  qui  passe  également  pour  la  mère 
des  Maruts,  X,  78,  6. 

6.  Voir  plus  haut,  p.  78. 
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18,  les  ennemis  maîtres  de  Priçni,  priçni-gâvah\  s'ils  ne 
sont  pas  des  démons  véritables,  sont  du  moins  assimilés  à  des 
démons^;  abattus  par  leurs  pieux  adversaires,  ils  tombent 
sur  Priçni,  priçni-nipr^shitclsah.,  ibid.,  comme  le  démon  Ahi- 
Vritra,  quand  il  a  été  frappé  par  Indra,  tombe  avec  la  vache 
Dânu,  sa  mère,  I,  32,  9. 

Dans  un  passage  où  Priçni  figure  expressément  comme 
mère  des  Maruts,  il  est  dit  qu'elle  ne  donne  son  lait  qu'une 
fois,  yi,  66,  1,  cf.  48,  22,  tandis  qu'une  autre  femelle  portant 
comme  elle  le  nom  de  vache,  donne  son  lait  sans  cesse  chez 
les  mortels,  VI,  66,  I.  Cette  opposition  des  deux  vaches  est 
donnée  comme  une  grande  merveille,  dans  des  termes  pareils 
à  ceux  qui  servent  d'ordinaire  auxiJishis  pour  introduire  une 
énigme  mythique.  Le  mot  de  celle-ci  nous  est  fourni  par  les 
formules  précédemment  étudiées  ^  qui  opposent  l'offrande  ou 
la  prière,  cette  mère  ou  cette  nourrice  toujours  présente,  à  la 
mère  céleste  qui  se  dérobe  souvent.  C'est  ainsi  encore  qu'au 
vers  X,  105,  10,  Priçni  est  opposée  à  la  cuiller  qui  présente 
l'offrande  à  Indra*. 

Quand  les  Maruts  naissent,  on  dit  que  Priçni  les  a  donnés 
à  leur  père,  VI,  66,  3  :  mais  le  mystère  dont  cette  naissance 
est  enveloppée,  VU,  56,  2  et  4,  cf.  V,  53,  1,  n'en  rappelle 
pas  moins  la  naissance  tardive  d'Agni,  que  sa  mère  portait  en 
secret  et  qu'elle  «  ne  donnait  pas  à  son  père  »,  V,  2,  1.  Le 
nom  môme  de  Priçni  désigne,  au  vers  II,  2,  4,  la  mère  dont 
Agni  sort  quand  il  apparaît  dans  le  ciel,  et  il  est  permis  de 
croire  que  les  Maruts,  comparés  à  des  feux  lorsqu'ils  naissent 
de  Priçni,  VI,  QQ,  2,  cf.  1  et  3,  se  sont  quelquefois  frayé 

1.  Les  mêmes  ennemis  avaient  «  stérilisé  Aditi  »  {ibid.  8),  et  s'étaient 
emparés  de  la  pnrushnl  {ibid.  et  9),  qui  figure  aussi  dans  u:i  hymne  aux 
Maruts,  V,  52,  9.  Le  nom  de  Priçuigu,  donné  à  un  favori  des  Açvins,  L  112,  7, 
rappelle  le  mythe  de  la  vache  stérile  donnée  par  les  mêmes  dieux  à  Çayu. 
(Voir  p.  474.) 

2.  Voir  plus  haut,  p.  365. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  71  et  suivantes. 

4.  Ici,  d'ailleurs,  IViçni  nourrit  aussi  Indra;  elle  répand  également  pour 
lui  un  breuvage,  upasecani.  Ce  dernier  mot,  pour  lequel  M.  Roth  a  imaginé 
le  sens  de  «  cuiller»,  accepté  par  M.  Grassmann,  est  ajjpliqué,  dans  son  seul 
autre  emploi,  à  une  femelle  accompagnée  d'une  troupe  qui  pourrait  bien  être 
celle  des  Maruts,  X,  21,  2  ;  la  femelle  serait  encore  Priçni.  Au  vers  21  de 
l'hymne  VIII,  20,  aux  Maruts,  les  vaches  «  parentes  »  (au  pluriel)  qui 
«  lèchent  »  ou  «  tettent  réciproquement  leurs  sommets»,  c'est-à-dire  les 
mondes  divers  qu'elles  habitent,  en  d'autres  termes,  qui  empruntent 
chacune  leur  nourriture  à  un  monde  autre  que  le  leur  (cf.  p.  69-71),  corres- 
pondent peut-être,  comme  mères  ou  nourrices  des  Maruts,  aux  mères  ou 
nourrices  d'Agni  dans  les  différents  mondes.  L'une  d'elles  pourrait  être  l'/'içni. 
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violemment  un  passage,  comme  Agni,  hors  du  sein  qui  les 
retenait  trop  longtemps'.  C'est  du  moins  l'idée  que  suggèrent 
les  formules  d'après  lesquelles  les  Maruts  seraient  «  nés 
d'eux-mêmes»,!,  168,  2;  V,  87,  2,  cf.  58,  7,  et  surtout  ce 
passage  du  vers  I,  37,  9  :  «  Leur  race  est  puissante;  ils  ont 
la  force  de  sortir  de  leur  mère.  » 

Ce  n'est  pas  toujours  par  la  faute  de  sa  mère  que  le  feu 
caché  tarde  à  paraître.  Parfois  c'est  lui-même  qui  se  dérobe 
et  prend  ainsi  un  caractère  équivoque.  On  ne  peut  donc 
s'étonner  que  les  Maruts,  représentant,  sous  des  formes 
multiples,  le  feu,  et  d'abord,  comme  on  vient  de  le  voir,  le 
feu  caché,  ne  passent  pas  toujours  pour  des  divinités  exclusi- 
vement bienveillantes.  Sans  doute,  on  dit  encore  qu'ils  ne 
refusent  pas  de  naître,  VI,  66,  4,  qu'ils  naissent  «  libérale- 
ment »,  V,  58,  5.  Mais  ils  ne  sont  pas  nés  une  fois  pour 
toutes  :  s'ils  reprennent,  avec  la  qualité  de  fœtus,  I,  6,  4, 
celles  de  leurs  formes  qui  sont  dignes  du  sacrifice,  ibid.;  s'ils 
sortent  de  l'obscurité  sous  la  forme  de  nouveau-nés,  X,  73, 
2,  s'ils  croissent,  VI,  66,  2,  et  s'élèvent  dans  le  ciel  visible 
I,  85,  2  et  7,  au  sortir  du  monde  invisible  désigné  au  vers 
VII,  58,  1  par  le  nom  de  nirriti^,  ils  avaient  dû  précédem- 
ment rentrer  dans  ce  séjour,  comme  les  ^ibhus,  par  exem- 
ple, qui  vont  dormir  dans  la  demeure  de  Savitri  ^  A  la 
vérité,  les  disparitions  périodiques  des  Tîibhus  ne  sont 
jamais  interprétées  d'une  manière  qui  compromette  leur 
caractère  exclusivement  bienveillant.  Mais  il  en  a  été  autre- 
ment de  celles  des  Maruts. 

Les  Maruts  ont  des  formes  diverses,  V,  43,  10;  52,  10  et 
11  ;  VII,  57,  6,  cf.  56,  10  et  14;  ils  prennent  telle  ou  telle 
forme,  VI,  48,  21  ;  66,  5,  cf.  VII,  57,  1,  et  si  celles  sous 
lesquelles  ils  naissent,  c'est-à-dire  sous  lesquelles  ils  se  ma- 


1.  L'expression  «  troupe  marutienne des  nouvelles  »,  V,  53,  10  ;  58,  1,  sem- 
ble indiquer  que  les  Maruts  ont  été  aussi  considérés  comme  les  fils  de 
«  mères  nouvelles  »,  cf.  1, 141,  5,  analogues  à  ces  «  chenues  »  qui  redevien- 
nent «  jeunes  »  à  la  naissance  d'Agni,  V,  2,  4.  En  lout  cas,  il  est  trop  com- 
mode de  prendre,  ainsi  que  le  fait  M.  Grassraann,  le  féminin  navyasiiu'im 
pour  un  masculin.  M.  Ludwig,  sans  tenir  compte  de  l'identité  évidente  de 
la  formule  dans  les  deux  passages,  se  tire  d'affaire  pour  le  premier  par  une 
construction  différente,  et  se  résigne  pour  le  second  à  admettre  la  confusion 
des  genres. 

2.  Le  sein  de  7i!rri<t  est,  au  vers  1, 117,5,  le  séjour  du  dormeur.  (Cf.  la  peau 
du    dormeur,    p.    7S.)    Au  vers   Y,  61,  1,  le   séjour    éloigné    d'où   viennen 

es  Maruts  peut  être  encore  le  monde  invisible. 

3.  Voir  III,  p.  52.  Cf.  encore  I,  p.  97-98. 
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nifestent  dans  l'espace  visible,  sont  appelées  ^<  dignes  dii  sa- 
crifice», yajniya^  I,  6,  4,  cf.  87,  5;  VI,  48,  21,  c'est  peut- 
être  par  opposition  à  leurs  fornaes  cachées,  cf.  I,  88,  5;  VIT, 
58^  5  ;  59,  7,  sous  lesquelles  ils  sont,  dans  une  certaine  me- 
sure, assimilables  à  des  démons.  En  tout  cas,  ces  dernières 
sont  désignées  au  vers  VII,  56,  14  par  l'épithète  budhnyâqni 
leur  est  commune  avec  AhiBudhnya  «  le  serpent  du  fond  », 
c'est-à-dire  avec  un  personnage  divin  qui  ne  diffère  pas  origi- 
nairement du  démon  Ahi-Vritra^.  Le  rapprochement  mérite 
d'autant  plus  d'être  pris  en  considération  que  les  Maruts 
reçoivent  en  outre  l'épithète  ahib/iànavâh  «  ayant  l'éclat 
d'Ahi  »,  I,  172,  1,  et  celle,  plus  significative  encore,  de 
ahimanyavah  «  ayant  la  colère  d'Ahi  »,  I,  64,  8  et  9. 

C'est  cette  colère  semi-démoniaque  des  Maruts  qu'on  cher- 
che à  détourner  par  plusieurs  formules  des  hymnes  qui  leur 
sont  adressés.  Les  Maruts  sont  des  dieux  irritables,  VII,  56, 
8,  et  terribles,  VII,  58,  2,  cf.  II,  34,  1  ;  V,  56,  2  et  3,  qu'il 
faut  apaiser,  I,  171,  1;  VII,  58,  5.  Leur  trait  meurtrier,  1, 
172,  2;  VU,  57,  4,  cf.  V,  55,  9,  frappe  les  hommes  et  les 
troupeaux,  VII,  56,  17.  S'ils  sont  malgré  cela  les  dieux  des 
remèdes,  II,  33,  13;  V,  53,  14;  VIII,  20,  23-26,  c'est  sans 
doute  comme  Rudra  leur  père,  qui,  tour  à  tour  irrité  et  pro- 
pice, guérit  lui-même  les  maux  qu'il  a  faits  ^.  Le  mal  peut 
venir  d'eux,  I,  39,  8,  comme  le  bien,  et  s'ils  ont  des  formes 
«  amies  »,  VII,  56,  10,  ces  formes  sont  opposées  à  d'autres 
dont  le  caractère  est  la  «  malveillance  »,  ibid.,  9. 

En  cela  les  Maruts  se  distinguent  essentiellement  de  leur 
allié  ordinaire,  Indra.  C'est  naturellement  sous  leurs  formes 
propices  et  visibles  qu'ils  concourent  à  ses  exploits  divins.  Ils 
manifestent  alors  tout  leur  éclat,  I,  165,  5,  cf.  II,  34.  13;  ils 
sortent  de  l'obscurité,  selon  la  formule  déjà  citée,  sous  la 
forme  de  nouveau-nés,  X,  73,  1  et  2,  cf.  I,  6,  4;  ils  prennent 
une  force  «  meurtrière  des  Vî'itras  »,  VI,  48,  21.  Mais  sous 
leurs  formes  malveillantes,  ils  devaient  devenir  les  ennemis 
du  dieu  exclusivement  bienveillant.  Sous  leurs  formes  ca- 
chées, ils  devaient  se  confondre,  au  moins  passagèrement, 
avec  les  démons  sur  lesquels  Indra  conquiert  les  trésors 

1.  La  même  épithète  est  appliquée  aux  formes  que  prennent  les  sacrifi- 
cateurs mjthiques  en  général,  quand  ils  découvrent  le  feu,  VI,  1,  4;  mais 
aux  vers  I,  72,  3-4,  ces  formes  qu'ils  prennent  sont,  en  outre,  appelées  des 
formes  de  Rudras,  rudriijà,  ce  qui  assimile  ces  sacrificateurs  aux  Maruts. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  206,  et  III,  p.  2't. 

3.  Voir  III,  p.  33. 

Bergaig.ne.  La  Religion  védique,  II.  .26 
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cachés  du  ciel.  De  là  sans  doute  cette  hostilité  d'Indra  contre 
les  Maruts,  dont  nous  avons  relevé  plus  haut  les  traces. 
Comme  nous  le  ferons  remarquer  en  traitant  de  Rudra^  ils 
sont  en  quelque  sorte  substitués  à  leur  père  en  qualité  d'ad- 
versaires d'Indra,  et  les  coups  dont  ce  dieu  les  menace,  I, 
170,  2,  rappelle  ceux  qu'il  porte  à  une  autre  forme  du  Père, 
à  Tvash^ri. 


1.  Voir  III,  p.  38. 


CHAPITRE   II 


LES    iîIBHUS 


Les  /?ibhus  sont  souvent  désignés  par  un  autre  nom,  r^- 
bhukshan^  qui  est  donné  aux  Maruts  aux  vers  VIII,  7,  9  et  12; 
20,  2.  Le  nom  de  leur  père,  Sudhanvan,  primitif  du  patrony- 
mique saudhanvana ,  I,  110,  2  ;  4  et  8;  161,  2  ;  7  et  8  ;  III, 
60,  1,3;  4  et  5  ;  IV,  35,  1  et  8,  est  une  épithète  de  Rudra, 
V,  42,  1 1 ,  père  des  Maruts  ^,  qui  aurait  pu  à  elle  seule  désigner 
le  dieu  «  au  bel  arc  »,  le  personnage  que  nous  rangerons  dans 
la  quatrième  partie^  parmi  les  archers  divins.  Ajoutons  en- 
core que,  comme  les  Maruts,  les  iffibhus  semblent  quelque- 
fois un  groupe  équivalant  à  ceux  des  Vasus,  des  zlditjas,  des 
viçve  devàh^  V,  51,  13  ;  VIII,  9,  12,  c'est-à-dire  exprimant 
simplement  l'idée  de  collectivité  divine*.  En  tout  cas  le  mot 
viçve,  «tous  »,  joint  à  leur  nom  comme  à  celui  des/ldityas,des 
Maruts  et  des  Devas,  au  vers  VII,  51,  3,  semble  bien  impli- 
quer un  nombre  indéterminé  de  /Jibhus,  aussi  bien  que  de 
Devas,  de  Maruts  et  d'^dityas. 

Nous  verrons  pourtant  que  les  ^ditjas,  quoique  formant 
parfois  un  groupe  indéterminé,  composent  plus  souvent  une 
triade  ou  une  heptade.  Le  nombre  des  /Jibhus  a  de  même  été 
précisé  et  fixé  à  trois.  En  cela  déjà,  ils  se  distinguent  nette- 
ment des  Maruts  dont  le  nombre  reste  toujours  indéterminé ^ 

Les  trois  /^ibhus  sont  simplement  distingués  par  les 
mots  «l'un...  l'autre...  l'autre,  »  aux  vers  I,  161,  9  et  10.  Le 
vers  IV,  33,  5  appelle  l'un  l'aîné,  l'autre  le  cadet,  et  le  troi- 
sième le  plus  petit.  Enfin,  aux  vers  1,161,6;  IV,  33,  3  et  34, 
1,  ils  reçoivent  les  trois  noms  différents  de  vibhu,  vibhvan  et 

1.  Voir  ci-dessous,  p.  404. 

2.  Et  des  Maruts  eux-mêmes,  V,  57,  2. 

3.  Voir  III,  p.  30  et  suivantes. 

4.  Voir  plus  haut,  p.  370. 

5.  Voir  plus  haut,  p.  371. 
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vâja.  Les  vers  IV,  33,  9  et  VII,  48,  3  remplacent  le  pre- 
mier nom  par  celui  de  rib/nikshâ,  équivalant  à  vibhukshan, 
qu'on  explique  ordinairement  dans  le  sens  de  «  maître  des 
Aibhus,  premier  des  ^ibhus  ». 

Le  mot  vibJiu,  en  effet,  s'il  est  au  singulier  le  nom  d'un  des 
personnages  de  la  triade,  est  en  outre  au  pluriel  celui 
de  la  triade  entière.  C'est  là  une  nouvelle  application 
de  l'usage  védique  qui  consiste  à  désigner  deux  ou  trois 
êtres  ou  objets  ordinairement  réunis  par  le  duel  ou  le  plu- 
riel du  nom  d'un  seul  d'entre  eux*.  Cela  est  si  vrai  que  le  mot 
ribhukshan  lui-même  s'emploie  au  pluriel  dans  le  même  sens 
que  le  précédent,  IV,  37,  3  ;  X,  92,  11 1  II  en  est  de  même 
des  autres  noms,  vibhvan  et  vâja,  à  cela  près  que  le  pluriel 
du  premier  est  remplacé  par  celui  d'un  mot  vibhù:  vibhvah. 
Chacun  de  ces  pluriels  ribhavah,  ou  ribhukshanah,  vibhvah 
et  vâjâh,  désigne  la  triade  entière.  Ce  n'est  pas  tout.  Ces 
pluriels  peuvent  s'ajouter  les  uns  aux  autres  par  de  véri- 
tables pléonasmes,  analogues  à  celui  que  nous  avons  constaté, 
par  exemple,  dans  le  double  duel  dyàvâpriihivî  «  le  ciel  et 
la  terre  ».  Nous  trouvons  ainsi  réunis  au  pluriel  rib/mkshanah, 
VII,  48,  1,  et  au  pluriel  ribhavah.,  IV,  36,  3,  les  deux  autres 
pluriels  vâjâlûL  et  vibhvah.  Ailleurs,  deux  seulement  de  ces 
pluriels  se  trouvent  rapprochés,  ceux  deribhii  et  de  vâja,  I, 
111,  4;  IV,  34,  3  et  4;  36,  2  et  4,  ceux  de  vâja  et  de 
ribhukshan,  IV,  37,  8;  VII,  37,  1,  ceux  de  ribhu  et  de 
vibhù  pour  vibhvan,  IV,  34,  9.  Enfin,  il  arrive  aussi  que  les 
pluriels  et  les  singuliers  sont  mélangés  ^-  vâja  vibhvan.  ribhavah, 
ribhîibhih  *...  vibhubhih...  vâjah'%  IV,  36,  6;  VII,  48,  2, 
cf.  IV,  34,5;  37,  1.  Dans  tous  ces  passages,  l'idée  de  la 
triade  est  toujours  présente  à  l'esprit  du  poète,  ou,  pour 
parler  plus  exactement,  la  triade  seule  est  désignée;  mais  elle 
l'est  de  deux  manières  qui  forment  pléonasme,  d'un  coté  par 
les  trois  noms  distincts,  de  l'autre  par  la  désinence  du  plu- 
riel ajoutée,  soit  à  tous  les  trois,  soit  à  deux  ou  à  un  seul 
d'entre  eux. 

1.  Voir  plus  haut,  p.  115-117. 

2.  Ou  a  vu  tout  à  l'heure  (p.  401),  qu'il  est  de  plus  appliqué  aux  Maruts 
assimilés  aux  flibhus. 

H.  Cf.  au  vers  VII,  38,  4,  varunah...  77iitrâso  aryamâ. 

4.  Dans  ce  passage,  le  singulier  vibhuh.  joint  à  ribhubhih,  et  le  pluriel 
vibhvah  joint  à  vibhubhih  s'appliquent  aux  suppliants,  qui  souhaitent  de 
devenir  des  /îibhus,  comme  ailleurs,  IV,  2,  15,  de  devenir  des  Angiras. 

5.  Par  une  bizarrerie  plus  grande  encore,  on  trouve  au  vers  X,  93,  7  le 
pluriel  ribhukshanah  rappi'oché  du  singulier  vibhuh  et  du  singulier  vâjoh. 
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D'autres  fois,  deux  noms  seulement  se  rencontrent,  au  sin- 
gulier tous  les  deux,  ainsi  /?ibhu  et  Vâja  au  vers  I,  111,  5, 
y?ibhukshà  et  Vâja  aux  vers  V,  42,  5;  YI,  50,  12;  X,  64,  10. 
Mais  on  trouve  aussi  le  nom  de  /Jibhukshâ,  I,  18G,  10  ; 
II,  31,  6,  et  surtout  celui  de  /?ibhu  (passim),  tout  à  fait  isolés. 
Le  fait  qu'un  ou  deux  personnages  de  la  triade  peuvent  en 
être  détachés  n'implique  nullement,  non  plus  que  l'usage  des 
pluriels  pléonastiques,  l'ignorance  du  mythe  qui  fixe  à  trois 
le  nombre  des  /?ibhus. 

Des  trois  noms  des  Tïibhus,  celui  dont  le  sens  me  paraît  à 
la  fois  le  plus  clair  et  le  plus  caractéristique  est  vâja.  Ce  mot, 
très  usité  dans  le  /iig-Veda,  qu'il  signifie  «  force  »,  ou 
tt  combat  »,  ou  «  butin  »,  puis  «  richesse  »,  a  toujours  une 
valeur  abstraite  \  et  il  est  intéressant  de  le  voir  appliqué  à 
la  désignation  d'un  des  trois  ^fiibhus.  On  sait  en  effet  qu'Agni 
et  Soma  sont  souvent  le  butin  des  victoires  qu'Indra  rem- 
porte sur  les  démons.  Plus  généralement,  Agni  et  Soma  sont 
la  richesse  par  excellence.  Le  mot  vâja  est  précisément  un  de 
ceux  qui  expriment  cette  idée.  Au  vers  12  de  l'hymne  II,  1, 
Agni  est  appelé  successivement  vâja  et  rayi  «  richesse  ». 
C'est  aussi,  soit  Agni,  soit  Soma  au  milieu  des  eaux,  qui 
paraît  désigné  par  le  mot  vâjâ  au  vers  XIII,  1,  2  de 
î'Atharva-Veda. 

Dans  le  même  hymne  II,  1  du  iîig-Veda  où  Agni  est  iden- 
tifié successivement  à  tous  les  dieux  et  à  tous  les  prêtres, 
nous  lisons  au  vers  10  :  «  Tu  es  vibhu...  tu  disposes  du  butin, 
vâja^  de  la  richesse...  brille,  ô  Agni,  vi  bhâsi  »,  etc.  »  On  voit 

1.  M.  Roth,  et  après  lui  M.  Grassmann,ont,  en  outre,  donné  au  mot  le  sens 
de  «  cheval  ».  M.  Grassmann  a  déjà  reconnu  que  l'épithète  sthavira  «  fort  » 
n'était  pas  une  raison  suffisante  pour  attribuer  à  vâja  un  sens  concret  dans 
les  vers  VI,  1, 11  ;  37,  5;  VII, 93,  2.  Il  a  aussi  abandonné  les  passages  IV, 3, 15 
et  VI,  61, 4.  (Cf.  pour  ce  dernier,  le  sens  qu'il  donne  très  justement  à  vdjinivati.) 
Mais  il  n'y  a  pas  plus  de  raisons  pour  renoncer  au  sens  de  «  butin,  richesse  » 
dans  un  passage  comme  celui-ci  :  «Viens,  ô  Indra!  avec  des  richesses», 
VIII,  2,  19,  cf.  IV,  29,  1;  III,  30,  11.  Le  rapprochement  d'un  mot  signifiant 
«  cheval  »  n'est  pas  plus  décisif.  Aux  vers  I,  52, 1  et  V,  84,  2,  le  mot  vâja  paraît 
désigner  le  but  assigné  au  cheval  ;  l'auteur  du  vero  III,  2,  3,  appelle  Agn 
comme  un  cheval  pour  conquérir  le  butin  ;  enfin  le  vers  V,  34,  14  s'explique 
par  une  apposition:  «  un  cheval,  comme  richesse  ou  comme  butin.  »  Je  n'in- 
sisle  pas  sur  les  vers  VI,  48,  4  ;  VIII,  3,  1 1  ;  19,  18  et  X,  12,  .5,  où  le  mot  vâja 
peut  être  interprété  de  différentes  manières.  Il  doit  èti-e  pris  comme  nom 
propre  au  vers  VII,  37,  4,  où  il  est  employé  au  singulier  à  côté  de  vibliukshû, 
et  au  vers  III,  26,  4,  où  il  désigne  au  pluriel  les  Maruts,  appelés  ailleurs 
Tiôhukshanah.  Au  vers  X,  106,  5,  les  Açvins  sont  appelés  vâjd  comme  ils  sont 
appelés  riùhû  dans  le  même  hymne  (vers  7).  Les  deux  derniers  passages  cités 
par  M.  Roth  et  par  M.  Grassmann  sont  interprétés  dans  le  texte. 
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qu'après  le  nom  du   premier  des   /?ibhus,  le  mot  vâja  et  le 
verbe  vi  bhàsi  suggèrent  l'idée  des  deux  autres  personnages 
du  groupe,  Vâja  et  Vibhvan,  Mais  le  m.ot  vâja  est  pris  néan- 
moins dans  son  sens  ordinaire.  Ici,  d'ailleurs,  il  n'est  pas  dit 
qu'Agni  est  «  le  butin  ».  Même  dans  les  hymnes  aux  /îibhus, 
le  pluriel  du  mot  lY/^a  est  quelquefois  remplacé,  comme  dési- 
gnation de  ces  personnages,  par  le  pluriel  du  mot  vâjin,  III, 
60,  7;  IV,  37,4,  ou  du  mot  vâjaval,  III,  60,  5,  «  qui  a  »  ou 
«  qui  apporte  le  butin,  la  richesse  ».  Nous  trouvons  encore 
à  côté  du  pluriel  rib/iavah,  le  pluriel  vâjaratnâh.^  «  qui  ont 
pour  trésor  le  butin  »,  IV,  35,  5,  qu'on  peut  considérer  à 
volonté  commo  une  épithète  du  premier  ou  comme  une  dé- 
signation nouvelle  de  la  triade,  remplaçant  le  pluriel  vâjâh. 
Le  même  mot  vâjâh.  paraît  être  également  remplacé,  au  vers 
IV,  36,  5,  dans  une  énumération  comprenant  les  trois  noms, 
par  le  composé  vâjaçrutâsah.  a  illustres  par  le  butin  ».  Ces 
différentes  substitutions  d'un  mot  concret  au  vrai  nom  qui 
est  vâja,  ne  sauraient  infirmer  notre  interprétation  de  ce 
mot  dans  le  sens  abstrait.  Elles  semblent  indiquer  seulement 
que  les  /iishis  se  sont  quelquefois  étonnés  eux-mêmes  de  voir 
un  nom  abstrait  donné  à  l'un  des  ^ibhus,  et  appliqué,  par 
extension,  à  tous  les  trois,  et  qu'ils  l'ont  modifié  en  consé- 
quence. L'auteur  du  vers   VII,  48,  2  joue  sur  ce  nom  en 
disant  :  «  Que  Vaja  nous  aide  à  conquérir  le  butin,  vâja!  » 
Passons  aux  deux  autres  noms.  Le  mot  vibhvan  n'est  guère 
employé  que  comme  nom  propre',  excepté  au  vers  I,  113,  1, 
où  il  sert  d'épithète  à  la  lumière  de  l'aurore,  et  au  vers  X,  3, 
6,  où  il  est  appliqué  à  Agni.  Il  paraît  être  synonyme  de  vibhu 
etàevibhif,  qui  ont  pris  le  sens  de  «  souverain,  maître  »,  mais 
dont  la  signification  primitive  et  étymologique  doit  être  «  qui  se 
répand  au  loin-  ».  Ces  doux  termes,  en  tout  cas,  sont  souvent 
appliqués  à  Agni,  I,  31,2;  65,  10;  141,  9;  IV,  7,  1;V,  4,  2; 
X,  11,  4  ;  91,  1.  Le  mot  vibhu  l'est  aussi  à  la  richesse,  aux 
présents  des  dieux,  I,  9,  5;  II,  24,  10,  nous  trouverons  plus 
loin  l'occasion  de  mettre  à  profit  cette  remarque. 

1.  Il  peut  être  pris  ainsi  dans  le  composé  vibhvatashifi  «  fabriqué  par 
Vibhvan  ».  Il  semble  désigner,  au  vers  V,  46,  4,  un  personnage  distinct  des 
flibhus.  On  ne  peut  s'étonner,  si  c'est  un  nom  du  feu,  qu'il  soit  appliqué  à 
Mâlariçvan,  I,  190,  2,  ainsi  que  le  nom  de  riiihit,  X,  105,  6.  Sur  le 
composé  vibhvdsafi,  épithète  de  la  richesse,  V,  10,7;  IX,  98,  1,  voir  plus 
bas,  p.  407. 

i.  Cf.  vibhtir  vibkdvâ,  V,4,2;  X,  91,  1,  vibhvam  viçe-viçe,  IV,  7,  1  ;  X,  40,  1 
et  viçvathd  vibhuh,  I,  141,  9;  II,  24,  11. 
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Quant  au  mot  ribhu,  M.  Rotli  lui  a  donné  le  sens  d'  «  habile  » 
(comme  adjectif)  et  celui  d'  «  artisan  »  (comme  substantif). 
Mais  dans  tous  les  emplois  de  ce  mot  où  il  est  question  d'art 
ou  d'habileté,  il  peut  désigner  le  /?ibhu  ou  les  Tïibhus  eux- 
mêmes.  Il  est  donc  impossible  d'en  tirer  aucun  argument 
décisif  en  faveur  des  sens  proposés.  L'idée  d'habile  artisan 
semble  attachée  au  mot  vibhvan  aussi  étroitement  qu'au  mot 
ribhu:  je  n'en  veux  pour  preuve  que  le  composé  vibhvatashta, 
«  fait  par  Vibhvan  ».  Cependant  il  est  certain  que  rien,  dans 
rétymologie  du  mot  vibhvan,  ne  suggère  particulièrement 
l'idée  d'un  artisan. 

On  a  considéré  aux  vers  IV,  37,  5  et  VIII,  82,  34,  le  mot 
ribhu  comme  une  épithète  de  la  richesse.  Il  faut  remarquer 
que  cette  épithète  ne  serait  attribuée  à  la  richesse  que  dans 
des  conditions  toutes  particulières,  la  première  fois  dans  une 
invocation  aux  /?ibhus,  appelés  là  TJibhukshans,  et  dans  les 
deux  cas,  avec  allusion  à  Vâj a,  l'un  des  trois  jRibhus  dont  le 
nom  signifie  «  richesse  ».  Ce  qui  d'ailleurs  est  plus  signifi- 
catif, c'est  que  le  mot  ribhu  est,  au  vers  VIII,  82,  34,  ac- 
compagné du  mot  ribhukshan,  construit  de  la  même  manière. 
Il  est  vrai  qu'on  a  proposé  la  correction  ribhukshanah  qui 
nous  ramènerait  au  cas  du  vers  IV,  37,  5.  Mais  je  crois  qu'on 
peut  éviter  cette  modification  du  texte  en  admettant  que 
le  personnage  appelé  /?ibhu  et  /?ibhukshan  est  lui-même  la 
richesse  demandée.  Le  vers  IV,  37,  5  complète  bien  la 
désignation  de  cette  richesse  par  l' épithète  indrasvantam^ 
«  comprenant  Indra  »,  et  le  /?ibhu  a  pu  d'autant  plus  aisé- 
ment être  conçu  comme  la  richesse  de  celui  'qui  l'implore, 
que  le  nom  de  son  frère  Vâj  a  n'a,  comme  je  viens  de  le  rap- 
peler, d'autre  sens  que  «  butin,  richesse  ».  J'ajouterai  que 
l'épithète  vihhvâ-sah  attribuée  à  la  richesse  qu'on  demande 
aux  dieux,  V,  10,  7;  IX,  98,  I,  paraît  signifier  «  maîtresse 
de  Vibhvan  ^  »  et  impliquer  l'assimilation  de  Vibhvan,  aussi 
bien  que  de  /?ibhu  et  de  Vâja,  à  la  richesse  par  excellence^. 

En  somme,  il  ne  paraît  pas  possible  de  tirer  des  citations 
précédentes   aucune  indication  sur  le  sens  primitif  du  mot 

1.  Cf.  le  vers  I,  111,  2  où  l'on  demande  aux  flibhus,  «  une  force  compre- 
nant le  flibhu  ou  les  /Ubhus  »,  ribiiumud  vayah. 

2.  Cf.  yajnâ-sah,  épithète  d'Agni,  X,  "20,  7,  d'une  part,  et  di/unmâ-sah, 
épithète  de  la  source  divine,  I,  121,  8,  de  l'autre.  Elle  équivaudrait  à  «  qui 
procure  »  ou  «  qui  comprend  la  richesse  par  excellence  ». 

3.  L'épithète  vibhva-tas/da,  IV,  36,  5,  fait  simplement  de  la  richesse  une 
«  production  »  de  Vibhvan . 
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ribhu.  Il  est  bien  vraisemblable  que  la  racine  en  est  rabh, 
dont  le  sens  propre  est  «  saisir  ».  Mais  quelle  est  la  modifi- 
cation qu'aurait  subie  ce  sens  dans  le  mot  ribhu?  Je  ne 
connais  dans  tout  le  i?ig-Veda  qu'un  passage  qui  puisse  jeter 
quelque  lumière  sur  cette  question.  C'est  le  vers  VI,  3,  8,  où 
Agni  est  comparé  au  7?ibliu  en  ces  termes  :  vibhur  na  Ivcsho 
rabhasâno  adyaul.  L'intention  d'un  rapprochement  étymolo- 
gique entre  riblm  et  rabhasâna  paraît  évidente.  Le  second 
mot  est,  il  est  vrai,  un  à'-a;  s'.pr^ijivov  ;  mais  il  est  évidemment 
parent  de  l'adjectif  rabhasa,  qui  signifie  «  vif  »  et  même 
«  violent  »,  et  d'autres  fois  «  brillant,  d'une  couleur  vive  ». 
Il  est  remarquable  que  ces  deux  sens  appartiennent  égale- 
ment au  mot  Ivesha,  qui  accompagne  dans  notre  texte  rabha- 
sâna, et  il  paraît  naturel  de  les  attribuer  aussi  au  mot  vibhu. 
C'est  cependant  sur  le  sens  de  «brillant  »  que  le  poète  aurait 
voulu  insister,  puisqu'il  emploie  le  verbe  adyaul  :  «Agni, 
brillant  d'une  couleur  vive,  a  resplendi  comme  /îibhu.  » 

Ce  qui  est  certain,  c'est  qu' Agni  a  été,  non  seulement  com- 
paré au  i?ibhu,  comme  dans  le  dernier  passage  cité,  mais 
appelé  lui-même  /?ibhu,  III,  5,6;  V,  7,  7.  Même  observa- 
tion sur  Soma.  Comparé  au  /^ibhuau  vers  X,  144,  2,  il  reçoit 
lui-même  le  nom  de  /?ibhu  dans  le  même  passage  et  au  vers 
IX,  87,  3.  C'est  sans  doute  encore,  soit  Agni,  soit  Soma,  qui 
est  désigné  par  le  moiribhu  au  vers  I,  121,2.  Le  même  nom 
est  donné  à  Mâtariçvau,  X,  105,  G,  qui  reçoit  aussi  celui 
de  Vibhvan,  I,  190,  2;  or  Mâtariçvan,  n'est  qu'une  forme 
particulière  d'Agni.  Enfin  les  mots  ribhva,  vibhvan^  vibhvas, 
vraisemblablement  synonymes  de  ribliu  *,  sont  appliqués 
à  Agni,  X,  20,  5;  G9,  7,  à  Soma,  IX,  8G,  5,  à  ces  sacrifi- 
cateurs célestes  qu'on  appelle  les  Maruts,  V,  52,  8,  et  enfin 
à  Tvashin,  VI,  49,  9,  qui  joue  aussi  souvent  le  rôle  d'un 
sacrificateur  ^ 

Les  fonctions  sacerdotales  sont  également  l'un  des  attributs, 
et  même  l'attribut  essentiel  des  /iibhus.  En  d'autres  termes, 
ils  ne  partagent  pas  seulement  leurs  noms  avec  Agni  et  Soma, 
ils  jouent  dans  la  mythologie  védique  un  rôle  qui  est  avant 
tout  celui  des  deux  divinités  liturgiques.  Les  /iibhus  ont  fait 
la  prière,  X,  80,  7,  pressé  le  Soma  avec  les  pierres,  III,  54, 12, 


\.  Mais  quelquefois, sans  doute,  dans  le  sens  étymologique,  quel  qu'il  soit, 
de  ce  mot.  Au  vers  I,  liC,  1,  le  mot  vibhvas  est  l'épithëtc  d'un  char, 
â.  Sur  l'application  des  mots  rihliu,  etc.,  à  Indra,  voir  plus  bas,  p.  412. 
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et  leurs  hymnes  ont  retenti  particulièrement  en  l'honneur 
d'Indra,  I,  51,2;  VIII,  3,  7. 

Dans  le  dernier  passage,  ils  sont  nommés  avec  les  Rudras 
ou  Maruts.  Nous  avions  déjà  signalé  plus  haut  d'autres  res- 
semblances entre  eux  et  la  troupe  des  dieux  prêtres  par  excel- 
lence. Mais,  comme  sacrificateurs,  ils  rappellent  surtout  les 
Aîîgiras,  et  plus  généralement  les  ancêtres  divinisés.  Ils  sont 
en  effet  appelés  les  fils  de  Manu  ou  de  l'homme,  manor  napâ- 
tah,  III,  60,  3,  et  les  sacrificateurs  actuels  sont  appelés  les 
fils  des  /?ibhus,  X,  176,  1'.  Il  est  dit  en  propres  termes, 
au  vers  I,  110,  4,  que,  par  leurs  œuvres,  les  /iibhus,  «qui 
étaient  mortels,  ont  gagné  l'immortalité».  Cette  acquisition 
de  l'immortalité  ou  de  la  divinité  par  les  /?ibhus  est  formel- 
lement exprimée  en  vingt  autres  passages  des  hymnes,  et 
toujours  présentée  comme  la  récompense  de  leurs  œuvres. 
Les  ^ibhus  ont  gagné  l'immortalité,  IV,  33,  4,  l'immortalité 
chez  les  dieux,  IV,  36,  4,  la  divinité  III,  60,  2;  ils  sont  allés 
à  l'immortalité,  III,  60,  3,  par  leurs  pratiques  pieuses.  Ils  ont 
été  trouver  les  dieux,  I,  161,  6  et  7;  ils  se  sont  élevés  dans 
l'espace  du  ciel,  I,  110,  6  ;  ils  ont  pris  le  chemin  de  l'immor- 
talité et  se  sont  réunis  à  la  troupe  des  dieux,  IV,  35,  3.  Ils 
sont  devenus,  par  leurs  pratiques  pieuses,  des  dieux,  des  im- 
mortels, et  ils  se  sont  posés  comme  des  faucons  dans  le  ciel, 
IV,  35,  8.  Ils  sont  arrivés  à  la  demeure  de  Savitri,  I,  110,  2, 
qui  leur  a  donné  l'immortalité;  ibid.,  3.  Quand  Agni  leur  ap- 
porte les  ordres  des  dieux,  il  ajoute:  «  Si  vous  faites  cela, 
vous  deviendrez,  avec  les  dieux,  dignes  du  sacrifice,  »  I, 
161,  2.  Et  en  efî'et,  les  /iibhus  ont  obtenu  une  part  du  sacrifice 
III,  60,  1,  une  part  du  sacrifice  parmi  les  dieux,  I,  20,  8,  cf. 
I,  161,  6,  ou  simplement  le  sacrifice,  I,  20,  2.  Leur  part  du 
sacrifice  est  d'ailleurs  expressément  désignée  en  plusieurs 
passages  :  c'est  la  troisième  libation,  I,  161,  8  ;  IV,  33,  11  ; 
34,  4;  35,  9.  ' 

Au  caractère  de  sacrificateurs  divinisés,  il  faut  ajouter 
celui  d'artisans  mythiques.  L'opération  des  /îïbhus  est  ex- 
primée d'ordinaire  par  la  racine  taksh,  «  fabriquer  »  et  nous 

1.  Ct.  encore  le  vers  VII,  35,  12,  où  les  /{ibhus  sont  j-appi'ochés  des  pitris 
ou  ancêtres. 

2.  Au  vers  I,  161,  5,  les  «  différentes  formes  »  des  /îibhus  peuvent 
être  non  seulement  leurs  formes  terrestres  et  leurs  formes  célestes, 
mais  encore  leurs  formes  visibles  dans  le  ciel  et  leurs  formes  cachées  dans 
le  monde  invisible,  cf.  I,  p.  97,  eipassiiii.  Dans  le  même  passage,  la  «  jeune 
fille  »  rappelle  la  Rodasî  des  Maruts,  la  Saramâ  des  Angiras,  etc. 
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lisons  au  vers  IV,  33,  9,  que  Vuja  est  devenu  l'ouvrier  des 
dieux,  /?ibhukshan  celui  d'Indra,  et  Vibhvan  celui  de  Va- 
runa. Leur  métier  par  excellence  est  celui  de  charrons.  Mais 
ces  charrons  ne  fabriquent  pas  seulement  des  chars  :  ils 
fabriquent  aussi  les  altclcujes.  C'est  que  chars  et  attelages  ne 
sont  autre  chose  primitivement  que  les  prières  avec  lesquelles 
ils  amenaient  les  dieux  à  leurs  sacrifices,  ou  ces  sacrifices 
mêmes'.  En  d'autres  termes,  le  caractère  d'artisans  divins  se 
confond  chez  les  /?ibhus  avec  celui  de  sacrificateurs. 

Le  char  fabriqué  parles  /?ibhus,  I,  III,  1;  IV,  33,  8,  cf. 
VIII,  64,  5;  IX,  21,  6,  est  ordinairement  destiné  aux  Açvins, 
I,  20,  3;  161,  3  et  6;  X,  39,  12.  Ils  l'ont  fait  «  de  leur  esprit, 
par  la  réflexion  »,  manasas  pain  dlnjayâ,  IV,  36,  2,  et  il 
semble  permis  de  chercher  dans  ces  termes  une  allusion  à  la 
nature  réelle  et  primitive  du  char.  Le  char  sans  chevaux, 
sans  rênes  et  à  trois  roues,  parcourant  l'espace,  dont  il  est 
question  au  commencement  de  l'hymne  IV,  36  aux  /?ibhus, 
paraît  bien  représenter  aussi  leur  triple  sacrifice. 

Les  chevaux  «  fabriqués  »  par  les  ^ibhus,  IV,  34,  9,  sont 
ordinairement  les  deux  Haris  d'Indra,  I,  111,  1;  161,  3  et 
6;  IV,  35,  5.  Les  /?iblius  les  ont  faits  «  avec  leur  esprit  »,  et 
ils  sont  attelés  par  la  parole,  c'est-à-dire  par  la  prière,  I, 
20,  2,  ou  plutôt  ils  sont  la  prière  même.  Le  vers  IV,  33,  10 
est  à  cet  égard  très  significatif:  les  /îibhus  ont,  pour  Indra, 
fait  de  leurs  hymnes  deux  Haris  faciles  à  atteler  ^ 

Fabriquer  des  chevaux  ou  des  chars  ^  pour  les  dieux,  c'est 
les  amener,  les  faire  apparaître.  La  même  idée  est  encore 
exprimée  dans  les  hymnes  aux  /iibhus  sous  une  forme  d'une 
hardiesse  singulière.  Les  /iibhus  ont  «  fabriqué,  tatakshuh  » 
les  dieux  eux-mêmes,  les  Açvins  par  exemple,  IV,  34,  9; 
c'est  à  /?ibhu  qu'Agni  est  comparé  quaïid  il  «  fabrique  »  la 
troupe  des  Maruts,  VI,  3,  8,  et  Indra,  à  sa  naissance,  reçoit 
l'épithète  vibhnshiira,  VIII,  66,  8,  que  j'interprète  «fort,  so- 
lide, grâce  aux  /iibhus»,  et  celle,  plus  claire  encore,  de 
vihhvatashia  «  fait  par  Vibhvan  »,  III,  49,  1. 

Dans  les  différentes  œuvres  qu'on  leur  attribue,  les  îibhus 

1.  Ct.    plus  haut,  p.  283  et  passim. 

2.  Cf.  II,  18,  7.  Il  est  (lit  au  vers  1, 161,  7,  que,  d'un  cheval,  les  fiibhus  ont 
fait  un  cheval,  ou  plutôt  sans  doute  qu'ils  ont  fait  «  cheval  sur  cheval  »  (pour 
cet  emploi  de  l'ablatif,  cf.  I,  164,  23),  qu'ils  ont  multiplié  les  prières.  Cf 
encore  l'hymne  II,  18  (plus  haut,  p.  283). 

3.  Les  Wibhus  sont  aussi  armuriers  ;  mais  ils  semblent  ne  fabriquer  que 
des  armes  défensives,  des  cuirasses,  arasatra,  IV,  34,  9. 
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tardent  leur  double  caractère  d'artisans  et  de  sacrificateurs. 
Tous  les  dieux  font  couler  les  rivières  célestes  :  mais  Vibhvan 
les  «  fabrique  »,  V,  42,  12.  Tous  aussi  font  reparaître  la 
vache  cachée;  mais  les  /?ibhus  l'ont  faite,  cakruh,  IV,  33, 
8,  cf  I,  161,  3,  l'ont  fabriquée  takshan,  I,  20,  3,  tatakshuh, 
IV,  34,  9.  Quelquefois  même,  cette  vache  peut  être  leur  prière 
comme  le  char  des  Açvins  et  les  Haris  d'Indra  :  elle  est  en 
effet,  d'après  les  vers  I,  161,  3  et  6,  cf,  IV,  33,  8,  destinée 
par  eux  à  Brihaspati,  le  maître  de  la  prière.  Le  poète  qui 
les  prie  d'  «  étendre  »  la  vache  brillante,  IV,  33,  1,  semble 
identifier  cette  vache  avec  la  terre,  cf.  V,  85,  1,  mais  non 
sans  allusion  au  sacrifice  du  Soma,  dans  lequel  on  étend  une 
peau  de  vache,  et  au  caractère  des  /?ibhus  considérés  comme 
sacrificateurs.  C'est  certainement  la  vache  céleste  que  les 
/?ibhus  gardent  toute  l'année,  et  dont,  tout  le  long  de  l'année, 
ils  ramènent  «  la  lumière»,  bhâsas,  IV,  33,  4.  J'en  dirai  autant 
de  la  vache  boiteuse,  I,  161,  10,  qui  rappelle  cette  Viçpalâ  à 
qui  les  Açvins,  comme  nous  le  verrons  '.  ont  donné  une  jambe 
de  fer.  Mais  le  caractère  essentiel  des  /?ibhus  se  trahit  de  nou- 
veau dans  ce  détail  qu'ils  «  découpent  les  chairs  »  de  la 
vache,  I,  161,  10;  IV,  33,  4.  Réunir  la  vache  à  son  veau,  I, 
110,  8,  est  encore  une  œuvre  qui  peut  être  attribuée  à  un 
dieu  quelconque  :  mais  les  7?ibhus  ont  a  fabriqué  »  la  mère 
pour  le  veau,  I,  111,  1.  La  vache  disparue  passe  pour  être 
enveloppée  dans  une  peau,  la  «  peau  du  dormeur  »,  identique 
au  séjour  caché  de  la  vache  ^.  Les  /?ibhus  tirent  la  vache  de 
cette  peau,  I,  161,  7;  IV,  36,  4,  ce  qui  revient  à  dire  qu'ils 
écorchent  la  vache,  I,  110,  8  ;  il  est  bien  difficile  de  ne  pas 
voir,  ici  encore,  une  allusion  à  l'œuvre  du  sacrifice  ^.  Quand 
les  ^ibhus  rajeunissent  leurs  parents,  c'est-à-dire  le  ciel  et 
la  terre,  I,  161,  3  et  7;  IV,  33,  3;  35,  5;  36,  3,  cf.  1,  ils 
accomplissent  ce  prodige  au  moyen  de  «  formules  efficaces  », 
I,  20,  4,  ou  grâce  à  leur  habileté  comme  artisans,  I,  110,  8, 
cf.  I,  20,  4;  IV,  33,  2.  Ils  ont  «  fabriqué  »,  lakshati,  une 
jeunesse  à  leurs  parents,  I,  111,  1;  ils  ont  «  fabriqué  »  leurs 
parents  mêmes,  IV,  34,  9*. 

1.  Dans  le  chapitre  consacré  aux  Açvins. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  77  et  suivantes. 

3.  Les  «  excréments  »  de  la  vache,  I,  IGl,  10,  ne  sont- ils  pas  destinés  à 
être  brûlés  dans  un  sacrifice,  cf.  I,  164,  43  ? 

4.  Au  vers  X,  66,  10,  les  fiibhus  sont  représentés  «  soutenant  le  ciel  », 
comme  la  plupart  des  dieux;  mais,  dans  le  même  passage,  l'épithète  stifiastâh 
f  aux  belles  «  ou  plutôt  «  aux  bonnes  mains  »  rappelle  leur  habileté  d'artisans. 
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Bref,  tandis  que  les  Maruts  sont  des  prêtres  guerriers,  les 
/?ibhus  sont  des  prêtres  artisans.  Un  tel  caractère  ne  les  des- 
tinait pas  à  contracter  avec  Indra  une  union  aussi  étroite  que 
celle  qui  existe  entre  ce  dieu  et  les  Maruts.  Cependant,  des 
sacrificateurs  qui  «  fabriquent  »  à  Indra  ses  Haris,  avaient 
droit  à  l'amitié  du  dieu  guerrier,  et  l'ont  en  effet  obtenue, 
III,  00,  3.  Indra  les  a  pris  pour  amis,  III,  60,  3  S  à  cause  de 
leurs  bonnes  œuvres,  IV,  35,  7,  et  les  associe  à  ses  exploits, 
VII,  48,  3.  Ils  sont  assez  souvent  invoqués  avec  lui,  I,  111, 
4;  111,52,  6;  54,  17;  60,  4;  5;  6  et7;  IV,  33,  3;  34,  I  ;  6  et 
11  ;  IV,  37,  6  et  8.  Le  nom  de  i?ibhukshan  ou  ^ibhuksliâ, 
donné  à  Indra,  I,  63,  3  ;  162,  I  ;  167,  10;  VIII,  45,  29  ;  85, 
21  ;  X,  74,  5,  pourrait  s'entendre  dans  le  sens  de  «  chef  des 
/îibhus  ».  Cependant,  comme  d'une  part,  ce  nom  est  aussi 
donné  au  premier  des  /?ibhus,  et  par  suite  à  tous  les  trois  ; 
comme,  d'autre  part,  Indra  est  appelé  /?ibhu,  III,  36,  2,  en 
même  temps  que  /?ibhukshan,  cf.  X,  93,  8,  il  faut  admettre 
qu'Indra,  en  qualité  de  chef  des  ^ibhus,  leur  a  été  réellement 
assimilé.  C'est  un  «  nouveau  /iibhu  »  f,  IIO,  7.  Ajoutons  que 
l'auteur  du  vers  VII,  37,  4,  en  même  temps  qu'il  l'appelle 
Tîibhukshan,  le  compare  à  Vaja.  Enfin,  au  vers  X,  23,  2, 
Indra  semble  recevoir  à  la  fois  les  noms  de  /?ibhu,  de 
/ïibhukshâ  et  de  Vâja  ^. 

Remarquons  en  terminant  que  si  les  noms  des  /?ibhus,  et 
plus  encore  leurs  œuvres  conviennent  à  des  représentants 
d'Agni  ou  de  Soma,  leur  nombre  rappelle  également  les  trois 
formes  du  feu  et  du  breuvage  sacré.  A  la  vérité,  les  passages 
où  ils  sont  expressément  distingués,  I,  161,  9  et  10  ;  IV,  33, 
9,  ne  suggèrent  pas  directement  une  répartition  des  trois  per- 
sonnages entre  les  trois  mondes.  Mais  l'auteur  du  vers  IV, 
51,  6  parle  de  leurs  attributions  distinctes  à  peu  près  dans 
les  mêmes  termes  qui  servent  au  vers  I,  164,  15,  cf.  X,  82,  2, 
à  distinguer  les  attributions  de  sept  rishis,  dont  six  corres- 
pondent aux  trois  ciels  et  aux  trois  terres,  et  le  septième  au 
monde  invisible  ^  Une  de  leurs  œuvres,  le  partage  de  la  coupe 
unique  en  quatre  coupes,  qu'il  accomplissent  contre  la  volonté 
de  Tvashfri,  paraît  trouver  sa  meilleure  explication  dans  l'op- 

1.  L'expression  «  fils  d'Indra  »  appliquée  aux  Tîibhus,  IV,  37,  4,  doit  sans 
doute  être  prise  au  figuré.  Indra  est  le  père  de  rtiblius  dans  le  même  sens 
qu'il  est  le  père  de  tous  les  sacrificateurs. 

2.  Indra  est  aussi  appelé  ribhvas,rihhi<an,  I,  100,  S  et  12;  121,  0;  VIII,  '50, 
3;  X,  99,  ij,  et  peut-être  ribhva,  X,  120,  G. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  143. 
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position  des  trois  mondes  visibles  et  du  monde  invisible,  à  la- 
quelle semble  correspondre  l'opposition  des  trois  /?ibhus  eux- 
mêmes  et  de  Tvash^ri.  Mais  nous  réservons  ce  mythe,  aussi 
bien  que  celui  du  sommeil  des  /?ibhus  dans  la  demeure  de 
vSavifri,  pour  le  chapitre  de  la  quatrième  partie  où  nous  devons 
étudier  le  personnage  double  de  Savitri-Tvashin  ^ 

Le  rôle  du  nombre  trois  dans  la  légende  des  /?ibhus  nous 
servira  de  transition  pour  passer  à  celle  de  Vishnu  où  le  même 
nombre  tient  une  place  non  moins  importante. 

1.  Voir  III,  p.  51  et  suiv.  TvashM  est  nommé  plusieurs  fois  avec  les 
/îibhus,  III,  54,  12;  V,  46,  4;  X,  64,  10;  63,  10;  92,  11.  Nous  verrons  que, 
comme  eux,  il  est  un  artisan  divin  (p.  43). 


CHAPITRE  III 


VISHiVU 


Nishwu  est  le  nom  d'un  personnage  divin  qui  a  pris  une  im- 
portance capitale  dans  la  mythologie  brahmanique  et  dans  la 
culte  des  sectes  Vishwuites,  mais  dont  la  légende,  sous  sa 
forme  ancienne,  et  telle  qu'elle  nous  apparaît  dans  les  hymnes 
du  /?ig-Veda,  peut  se  résumer  dans  ces  deux  traits  essentiels  : 
Vishuu  a  traversé  en  trois  pas  l'univers  ;  Vishnu  est  l'allié 
fidèle  d'Indra. 

Les  mythologues  attachés  aux  interprétations  purement 
naturalistes  se  contentent  d'identifier  Vishnu  au  soleil  et  ses 
trois  pas  aux  trois  positions  que  l'astre  prend  successivement 
le  matin,  à  midi,  et  le  soir. 

Je  crois  qu'une  explication  satisfaisante  et  complète  du 
mythe  de  Vishnu  ne  peut  être  demandée  qu'à  la  conception 
des  trois  places  d'Agni  ou  de  Soma  (dont  l'une  des  formes 
est  le  soleil)  sur  la  terre,  dans  le  ciel  et  dans  le  monde  invi- 
sible d'une  part*,  et  à  celle  de  l'alliance  d'Agni  ou  de  Soma 
avec  Indra  de  l'autre. 

Des  trois  places  que  Vishnu  occupe  successivement  quand 
il  fait  ses  trois  pas,  l'une,  la  plus  haute,  est  invisible,  et  sug- 
gère naturellement  l'idée  de  la  place  cachée  du  Soma  ou  du 
feu:  VII,  99,  2.  «  Nous  pouvons  de  la  terre  connaître  deux 
de  tes  espaces  :  toi  seul,  ô  dieu  Vishnu,  connais  ton  séjour 
suprême.  »  Les  deux  espaces  que  l'homme  aperçoit  sont  na- 
turellement le  ciel  et  la  terre,  (cf.  les  vers  3  et  4).  C'est 
évidemment  la  même  idée  qui  est  exprimée  au  vers  I,  155, 
5.  A  la  vérité,  il  y  est  dit  seulement  que  les  oiseaux  ailés 
ne  peuvent  dans  leur  vol  atteindre  le  troisième  pas  de 
Vish/iu  »  ;   mais  l'opposition  du   premier   hémistiche,    «  le 

1.  C'est  cruilleurs,  à  peu  Je    chose     près,    l'une    des    interprétations  des 
commentateurs  indigènes. 
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mortel  se  met  en  mouvement  quand  il  aperçoit  deux  des  pas 
de  Vishwu  (ou  plutôt  deux  de  ses  séjours,  le  ciel  et  la  terre, 
au  lever  du  soleil)  »,  ne  permet  guère  de  douter  qu'ici  aussi 
la  troisième  place  soit  conçue  comme  invisible. 

Cette  troisième  place  est  le  séjour  propre  de  Vishwu.  Nous 
lisons  en  effet  au  vers  VII,  100,  5,  qu'il  habite  dans  un  lieu 
éloigné  de  l'espace,  et  au  vers  111,  55, 10,  qu'il  garde  le  séjour 
suprême.  Son  séjour  est  aussi  celui  des  bienheureux  après  la 
mort.  Aussi  l'auteur  de  l'hymne  1, 154  souhaite-t-il,  au  vers  5 
(cf.  6),  d'atteindre  la  place  suprême  de  Yishwu  où  est  «  l'urne 
de  la  liqueur  »,  et  où  s'enivrent  les  hommes  qui  ont  honoré 
les  dieux.  Au  vers  I,  22,  20,  un  autre  poète  promet  à  ses 
bienfaiteurs  qu'ils  verront  toujours  la  place  suprême  de 
Vishnu,  et  rappelle  le  lien  mystérieux  qui  rattache  leur  œil 
aux  sources  de  la  lumière  *. 

Le  séjour  suprême  de  Vishwu  est  donc  mystérieux  et  invi- 
sible ^.  Ses  deux  autres  places  sont  au  contraire  les  mondes 
où  il  se  manifeste,  le  ciel  et  la  terre.  Il  n'est  pas  douteux 
quô  Vishnu  soit  descendu  sur  la  terre  :  «  Vishnu  a  traversé 
cette  terre,  donnant  l'espace  à  l'homme,  »  VIT,  100, 4.  C'est 
d'ailleurs  sur  cette  croyance  que  sont  fondées  toutes  les 
légendes  postérieures  relatives  aux  avatars  de  Vishnu^.  Il 
semblerait  même  résulter  des  vers  I,  155,  4;  VI,  49,  13; 
VII,  100,  3,  que  Vishnu  a  fait  sestrois  pas  sur  la  terre:  mais 
ce  ne  pourrait  être  là  en  tous  cas  qu'une  modification  du 
mythe  primitif,  et  les  trois  pas,  dès  lors  qu'ils  ne  peuvent 
s'expliquer  par  les  trois  positions  diurnes  du  soleil,  n'ont 
pu  correspondre  originairement  qu'à  trois  mondes  distincts. 
On  peut  voir  encore  une  allusion  à  la  descente  de  Vish/iu 
sur  la  terre  (sous  la  forme  du  feu  ou  du  Soma  du  sacrifice) 
dans  le  passage  suivant  :  «  Vish^m   a  traversé  ce  monde  ; 

1.  Cf.  au  vers  X,  15,  3,  le  rapprochement  des  pitris  et  du  pas,  ou  du 
séjour  de  Vish?2u. 

2.  Cf.  encore  I,  164,  36.  Ou  lit  cependant  au  vers  I,  154,  6,  que  le  sé- 
jour suprême  de  Vishwu  rayonne  par  en  bas,  ava  bhdti;  mais  ce  trait  peut 
s'appliquer  à  la  voûte  céleste,  limite  inférieure  du  monde  mystérieux.  Je 
n'enten(l.s  pas  contester,  d'ailleurs,  que  la  place  suprême  de  Vishnu  n'ait  été 
quelquefois  déjà  dans  le  /{ig-Veda,  comme  plus  tard  dans  la  mythologie 
brahmanique,  identifiée  à  la  position  du  soleil  au  zénith.  Ce  que  je  nie,  c'est 
que  cette  explication  soit  suffisante  pour  rendre  compte  de  l'ensemble  du 
mythe. 

3.  Dans  son  incarnation  sous  la  torme  d'un  nain,  Vislmu  se  fait  promettre, 
par  le  roi  Bail,  le  terrain  ([u'il  pourra  parcourir  en  trois  enjambées.  D'une 
enjambée,  il  parcourt  la  terre,  et  de  la  seconde  le  ciel.  C'est  qu'en  effet  la 
trace  de  son  troisième  pas  est  dans  le  monde  invisible. 


—  416  — 

il  a  trois  fois  posé  le  pied,  l'enfonçant  dans  sa  poussière  », 
I,  22,  17. 

Nous  avons  vu  plus  haut  qu'une  urne  de  liqueur  est  dans  le 
séjour  caché  de  Vishnu.  Le  ciel  et  la  terre  sont  d'ailleurs 
souvent  nommés  deux  coupes.  De  là  l'idée  que  les  trois  places 
de  Vishnu  sont  pleines  de  liqueur,  1, 154,  4,  cf.  VIII,  29,  7. 

Mais  ce  qui  ne  paraît  prouver  jusqu'à  l'évidence  que  les 
trois  enjambées  de  Vishnu  correspondent  aux  trois  mondes 
et  non  pas  seulement  a  trois  points  différents  du  ciel  visible, 
c'est  le  vers  I,  154,  2,  d'après  lequel  tous  les  êlres  habitent 
dans  ces  trois  enjambées. 

Il  est  d'ailleurs  facile  de  montrer  directement  que  la  place 
suprême  de  Vishîiu  est  identique  à  la  place  suprême  d'Agni. 
Rien  n'est  plus  signicatif  à  cet  égard  que  la  comparaison  de 
ces  deux  passages  :  «  Vishnu  garde  la  troisième  place,  la 
place  suprême  d'Agni,  »  X,  1,  3;  —  «  Par  la  trace  supérieure 
du  pied  de  Vishwu,  tu  gardes,  ô  Agni,  la  forme  mystérieuse 
dos  vaches,  »  V,  3,  3.  On  peut  même  en  conclure  que  Vishnu 
ne  diffère  pas  essentiellement  d'Agni.  Vishnu  est  Agni  conçu 
comme  séjournant  dans  le  lieu  du  mystère,  mais  aussi  comme 
en  sortant  pour  se  manifester  dans  le  ciel  et  sur  la  terre. 
L'assimilation  de  Vishnu  à  Agni  ressort  encore  de  ce  pas- 
sage :  «  Des  prêtres  empressés  allument  la  place  suprême  » 
ou  ((  la  trace  suprême  du  pied  de  Vishnu,  »  I,  22,  21.  Enfin, 
le  caractère  essentiel  du  personnage  de  Vishnu  est  défini- 
tivement fixé  par  la  citation  suivante  qui  va  confirmer  à  la 
fois  son  identité  avec  Agni  ou  Soma  et  la  correspondance  de 
ses  trois  places  ou  de  ses  trois  formes  aux  trois  mondes  ; 
Vishîiu,  comme  Agni,  comme  Soma,  en  tant  que  dieu  fils, 
fait,  établit,  réalise,  dadliàti  «  la  forme  inférieure,  la  forme 
supérieure  du  père,  et  la  troisième  dans  l'espace  du  ciel  », 
I,  155,  3.  Ajoutons  enfin  que  Vishnu  reçoit  l'épithète  con- 
sacrée d'Agni  et  de  Soma,  trishadaslha  «  qui  a  trois  de- 
meures »,  I,  156,  5,  et  que  le  vers  VII,  100,  6  fait  allusion, 
en  termes  assez  obscurs  malheureusement,  à  ses  différentes 
formes. 

Nous  passons  maintenant  au  second  des  deux  traits  que 
je  considère  comme  essentiels  dans  la  légende  védique  de 
Vishnu,  c'est-à-dire  à  son  alliance  avec  Indra.  Il  est  étroite- 
ment rattaché  au  premier. 

C'est  en  effet  par  la  force  d'Indra,  VIII,  12,  27,  ou  pour 
Indra,  Vàl.,  4,  3,  que  Vishnu  a  fait  ses  trois  pas.  Au  moment 
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de  sa  victoire  sur  Vritra,  dans  le  curieux  hymne  IV,  18,  où 
ce  démon  paraît  être  confondu  avec  Tvashfri  considéré 
comme  père  du  dieu  guerrier  \  Indra  dit  à  Vishnu  (vers  11): 
Sakhe  vishno  vilaram  vi  kramasva,  c'est-à-dire,  selon  toute 
vraisemblance  :  «  Ami  Vishwu,  fais  tes  trois  pas  »^.  La  même 
formule  se  retrouve  au  vers  VIII,  89,  12  où  il  est  également 
question  d'une  victoire  remportée  sur  Vritra  par  Indra  et 
Vishwu,  et  de  la  délivrance  des  rivières  célestes  par  les 
mêmes  dieux.  Si  l'on  compare  le  vers  X,  124,  4,  d'après 
lequel  Agni  abandonne  le  père  pour  Indra,  et  le  vers  6  du 
même  lijmne  où  Soma  est  invité  à  en  faire  autant,  on  ne 
doutera  guère  que  Vish?iu,  faisant  ses  trois  pas  au  mo- 
ment de  la  victoire  d'Indra  sur  le  père  assimilé  au  démon, 
représente,  soit  Agni,  soit  Soma,  se  livrant  de  lui-même  au 
vainqueur  et  devenant  son  allié. 

L'assimilation  de  Vishnu  à  Soma  paraît  être  confirmée 
par  l'attribution  qui  lui  est  faite  de  l'épithète  girikshit  «  qui 
habite  sur  la  montagne  »,  I,  154,  3,  et  de  son  synonyme 
girishthà,  ibid.,  2,  ordinairement  appliqué  au  breuvage  sacré, 
tiré  d'une  plante  qui  croît  en  effet  dans  les  lieux  élevés,  III, 
48,  2  ;  V,  43,  4;  IX,  18,  1  ;  62  4  ;  85,  10  ;  95,  4;  98,  9^ 
Inversement,  Soma  reçoit  l'épithète  urugàya  «  voyageant 
au  loin^»,  IX,  62,  13,  cf,  14  et  IX,  97,  9,  qui  convient  très 
bien  au  dieu  «  aux  larges  enjambées  »,  et  qui  lui  est  en  effet 
donnée,!,  154,  I;  3  et  6;  II,  1,  3;  IV,  3,  7;  VII,  100,  1,  par- 
ticulièrement dans  un  passage  tout  à  fait  caractéristique,  à 
savoir  au  vers  7  de  l'hymne  VII,  29,  où  les  principaux  dieux 
védiques  sont,  sans  être  nommés,  désignés  par  leurs  attri- 
buts essentiels.  Elle  y  sert  à  désigner  Vish?m,  avec  le  verbe 
vi   Ara/>^  dont  elle  est  aussi  rapprochée  au  vers  I,  154,    1. 

1.  Voir  III,  p.  61. 

2.  Le  vers  7  de  l'hymne  I,  61  à  Indra  fait  sans  doute  allusion  au  même 
mythe.  «  Les  libations  de  la  mère  »  rappellent  le  rôle  qu'y  joue  la  mère 
d'Indra  (voir  111,  p.  58);  l'«  archer  »  est  probablement  le  gardien  avare  du 
Soma  céleste  (î6(d.  p.  30);  Vishnu  enfin  doit  être  avec  InJra  l'ennemi  de  cet 
archer,  comme  au  vers  I,  155,2.  Malheureusement  la  conslruction  est  diffi- 
cile, et  je  n'ose  encore  essayer  une  traduction. 

3.  Elle  le  serait  mieux  encore  par  le  vers  I,  61,  7,  si^  comme  je  le  crois,  et 
comme  la  compai-aison  du  Vish?m  avec  un  animal  terrible  se  tennnt  sur  la 
montagne,  I,  154,  2,  semble  autoriser  à  le  croire,  le  sanglier  frappé  par 
l'archer  représente  Vishnu  lui-même.  Ordinairement,  c'est  sous  forme  de 
faucon  que  le  Soma,  s'échappant  de  sa  prison,  est  fi-appé  par  l'archer  qui  le 
garde.  Mais  le  point  essentiel  est  la  blessure  faite  par  cet  archer.  Cf.  en- 
core plus  haut,  p.  383,  le  rôle  de  Vishnu  dans  le  mythe  des  Maruts. 

Ji.  Cette  épithète  est  aussi  donnée  à  Agni,  III,  6,  4. 

Bergaigne.  La  Religion  védique,  II.  27 
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Le  même  verbe  consacré,  pour  les  enjambées  de  Vishnu,  ex- 
prime au  vers  V,  47, 3  le  mouvement  d'un  être  qui  a  dix  nour- 
rices (les  dix  doigts,  vers  4),  et  qui  ne  peut  être  qu'Agni  ou 
Soma.  Les  rapports  de  Vishnu  avec  les  femelles»  I,  155,  3; 
III,  54,  14  (cf.  répithète  sumaj-jâni^  I,  156,  2),  peuvent 
s'expliquer  également  bien  par  son  assimilation  à  Agni  ou  à 
Soma.  J'en  dirai  autant  du  nom  qui  lui  est  donné  de  ritasya 
cjarblta,  «  fœtus  de  la  loi  »,  I,  156,  3,  et  des  épithètes  con- 
tradictoires yuvan  «  jeune  »,  et  akumâra,  «  non  jeune, 
vieux  »,  I,  155,  6.  Agni  reçoit,  en  effet,  le  nom  de  «  jeune 
homme  chenu  »,/m/î7o  yuvâ,  I,  144,  4. 

Quelque  importance  qu'on  attache  à  ces  derniers  rappro- 
chements, l'essentiel  est  de  constater  que  Vishnu,  comme 
Agni  et  comme  Soma,  est  l'ami  et  l'allié  d'Indra,  I,  22,  19, 
cf.  I,  156,  5.  Il  est  invoqué  avec  lui  aux  vers  IV,  2,  4;  55,4; 
VIII,  10,  2  ;  X,  66,  4  \  et  dans  tout  l'hymne  VI,  69,  5.  Les 
mêmes  œuvres  leur  sont  attribuées  en  commun,  dans  cet 
hymne  et  aux  vers  VII,  99,  4-6.  Les  «  larges  enjambées  » 
de  Vish/m  sont  ainsi  attribuées  à  Indra,  VI,  69^  5  ;  mais  sur- 
tout les  victoires  d'Indra  sont  attribuées  à  Vishnu,  VI,  69, 
8.  Tous  deux  ont  «  engendré  »  le  soleil,  l'aurore,  le  feu,  en 
triomphant  du  Dâsa,  VII,  99,  4.  Tous  deux  ont  brisé  les 
99  forteresses  de  Çambara  et  vaincu  les  armées  de  Varcin, 
Vil,  99,  5.  Indra  était  accompagné  de  Vishnu  quand  il  a  tué 
Vritra,  VI,  20, 2,  et  Vishnu  accompagné  de  son  ami,  c'est-à- 
dire  d'Indra,  ouvre  la  caverne  des  vaches,  I,  156,  4. 

Mais  la  forme  la  plus  intéressante  de  l'alliance  de  Vishnu 
avec  Indra  est  celle  qui  fait  du  premier  un  sacrificateur,  et 
avant  tout  un  préparateur  du  Soma.  Cette  conception  s'expli- 
que parfaitement  par  l'identité  primitive  de  Vishnu  avec  Agni 
et  Soma,  prototypes  de  tous  les  sacrificateurs.  11  se  pourrait 
que  son  nom,  formé  d'une  racine  vish  qui  sert  en  plusieurs  pas- 
sages à  désigner  les  œuvres  des  /îibhus,  I,  20,  4;  110,  4; 
III,  60,  3;  IV,  33,  2,  n'eût  pas  d'autre  sens  que  «  opérateur  », 
c'est-à-dire  «  sacrificateur  ». 

Citons  maintenant  les  textes.  Indra  a  bu  le  Soma  chez 
Vishnu,  VIII,  3,  8;  12,  16,  et  ce  Soma  a  accru  sa  force, 
VIII,  3,  8,  cf.  X,  113,  2.  Détail  caractéristique:  il  a  bu 
dans  les  trois  coupes  le  Soma  pressé  par  Vishnu,  II,  22,  1, 
cf.  VI,    17,    11.  Les    trois  coupes  ne  diffèrent  évidemment 

1.  Les   deux  noms    sout  encore  rapprochés  aux  vers  V,  i9,  3;  VII,  93,  8; 
VIII,  25,  14;  IX,  56,  4;  63,3;  100,  6;  X,  128,  i. 
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pas  des  trois  places  de  VishMu,  pleines  d'un  doux  liquide,  I, 
154,  4.  Nous  constaterons,  dans  le  chapitre  consacré  aux 
Açvins,  que,  sous  le  nom  de  visJmàpù,  c'est  le  Soma  pressé 
chez  Vishwu  que  ces  divinités  apportent  à  leur  protégé 
Viçvaka.  L'expression  vishnoh.  prabritha  «  l'offrande  de 
Vish/tu»,  II,  34,  10  ;  VII,  40,  5,  rappelle  également  le  rôle 
de  Vishjiu  comme  sacrificateur,  si  elle  ne  doit  pas  être  inter- 
prétée par  l'identification  de  Vishnu  avec  l'offrande  même 
c'est-à-dire  avec  Soma.  Vislmu,  d'ailleurs,  n'offre  pas  seu- 
lement le  Soma  à  Indra  :  il  cuit  pour  lui  cent  buffles,  VI, 
17,  11,  lui  fait  en  outre  des  oblations  de  bouillie,  VIII, 
66,  10,  cf.  I,  61,  7,  et  le  célèbre  par  des  chants,  VIII,  15,  9. 
Dans  ces  différentes  œuvres,  il  a  pour  coopérateurs  les 
Maruts,  VI,  17,  11  ;  VIII,  15,  9,  c'est-à-dire  d'autres  prêtres 
divins  d'Indra.  De  là,  peut-être,  les  relations  assez  étroites 
de  Vish?iu  avec  les  Maruts  ',  relations  dont  témoignent  encore, 
outre  les  vers  I,  85,  7;  II,  34,  11  ;  VIII,  20,  3,  et  le  terme 
de  sage  Mârutien ,  màruto  vcdlids,  appliqué  au  premier, 
I,  156,  4,  l'hymne  V,  87  tout  entier,  qui  leur  est  adressé 
en  commun. 

1.  Nous  avons  vu  que  ces  relations  peuvent  aussi   s'expliquer   par   Tidea- 
tification  de  Vishuu  avec  le  Soma  lui-même. 


CHAPITRE  IV 


P/7SHAN 


Pûshan,  comme  Vish?iu,  a  été  identifié  purement  et  simple- 
ment au  soleil.  Or,  nous  n'avons  garde  de  méconnaître  les 
attributs  solaires  de  ce  nouveau  dieu,  non  plus  que  ceux  de 
Vishym;  mais  nous  croyons  que  l'explication  complète  du 
personnage  de  Pûshan,  comme  de  celui  de  Vishnu,  ne  peut 
être  trouvée  que  dans  un  ordre  d'idées  plus  complexe,  c'est-à- 
dire  dans  la  combinaison  des  mythes  naturalistes,  tant  météo- 
rologiques que  solaires,  avec  les  mythes  liturgiques.  Pûshan 
est  le  soleil,  si  l'on  veut,  mais,  comme  Agni  et  Soma  sont  le 
soleil,  c'est-à  dire  que  le  soleil  n'est  qu'une  de  ses  manifesta- 
tions. Nous  serons  donc  moins  loin  de  la  vérité  en  l'identi- 
fiant à  Soma  ou  à  Agni.  Disons  mieux,  nous  n'avancerons 
rien  que  nous  n'espérions  prouver  en  affirmant  que  les  /îishis 
l'ont  effectivement  identifié  à  Soma. 

Mais,  avant  d'essayer  sur  Pûshan  un  genre  d'analyse  dont 
le  résultat,  dans  l'interprétation  que  nous  combattons,  ou  du 
moins  que  nous  jugeons  insuffisante,  aussi  bien  que  dans  la 
nôtre,  est  toujours  de  dissoudre  la  personnalité  du  dieu,  et  de 
le  confondre  avec  un  grand  nombre  d'autres  divinités  du  pan- 
théon védique,  indiquons  d'abord  les  traits  particuliers  qui 
donnent  à  sa  physionomie  un  caractère  propre  et  distinct. 
Nous  les  trouverons  surtout  dans  les  rapports  du  Pûshan 
avec  SCS  suppliants,  dans  la  nature  des  faveurs  qu'ils  at- 
tendent de  lui. 

Pûshan  est,  avant  tout,  un  dieu  de  l'agriculture  et  du  pâtu- 
rage. On  lui  donne  bien,  comme  on  pourrait  le  faire  à  tout 
autre  dieu,  le  titre  général  et  vague  de  «  maître  de  tous 
les  êtres  mobiles  et  immobiles  »,  I,  89,  5.  Mais  on  le  prie 
tout  particulièrement  de  diriger  le  sillon,  IV,  57,  7;  on  lui 
met  entre  les  mains  l'aiguillon,  ashirà,  VI,   53,  9;  58,  2, 
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attribut  du  laboureur  ^  cf.  IV.  57,  4;  on  fait  surtout  de  lui 
un  gardien  du  bétail,  VI,  58,  2,  qui  empêche  les  troupeaux  de 
se  perdre,  X,  17,  3,  ou  les  retrouve  quand  ils  sont  perdus. 
C'est  en  ce  sens  qu'on  prie  Pùshan  de  ramener  ce  qui  était 
égaré,  VI,  54,  10,  cf.  I,  23,  13,  de  suivre  les  vaches,  ou 
d'aller  à  leur  recherche,  VI,  54,  5  et  6.  Il  doit  empêcher 
qu'aucune  ne  se  perde  ou  n'éprouve  de  dommage,  et  les 
ramener  saines  et  sauves,  ibid.,  7. 

Par  extension,  Piishan  est  aussi  le  dieu  qui  empêche  que 
les  richesses  de  toute  sorte  ne  se  perdent,  ou  qui  les  fait  re- 
trouver, VI,  54,  8.  Il  fait  aussi  trouver  les  trésors  cachés, 
VI,  48,  15,  cf.  VI,  54,  4,  au  premier  rang  desquels  il  faut 
toujours  placer  les  vaches,  VI,  56,  5;  VIII,  4,  16. 

Enfin,  Pùshan  ne  guide  pas  seulement  les  hommes  dans  la 
recherche  des  objets  perdus  ou  des  objets  cachés.  C'est  lui 
qui  les  conduit  sur  tous  leurs  chemins.  En  un  mot,  il  est  le 
dieu  des  voyageurs,  aussi  bien  que  des  laboureurs  et  des 
bergers.  On  l'appelle  le  «maître  du  chemin  »,  VI,  53,  1, 
cf.  49,  8;  on  le  prie  de  frayer  les  chemins,  VI,  53,  4,  cf.  I, 
90,  4,  d'en  écarter  tous  les  obstacles  et  tous  les  ennemis,  I, 
42,  7,  cf.  1,  de  conduire  ses  suppliants  par  la  route  la 
moins  périlleuse,  puisqu'il  connaît  toutes  les  directions, 
X,  17,  5^ 

D'après  toutes  les  analogies,  ces  divers  rôles  attribués  à 
Pùshan  dans  différentes  sphères  de  l'activité  humaine 
doivent  s'expliquer  par  une  action  semblable  qu'il  est  sup- 
posé exercer  sur  les  phénomènes  célestes.  La  découverte 
des  vaches  perdues  ou  cachées,  en  particulier,  est  un  mythe 
trop  familier  aux  /iishis,  pour  qu'on  puisse  hésiter  à  recon- 
naître dans  les  vaches  célestes  les  prototypes  de  celles  que 
Pùshan  fait  trouver  ou  retrouver  à  ses  suppliants  ^.  Peut- 
être  même  n'est-ce  pas  sans  allusion  aux  démons  voleurs 
des  vaches  que  les  prêtres  supplient  Pùshan  de  frapper  avec 
un    instrument   aigu,    àrâ,  le    cœur   des   avares,  désignés 

1.  Voir  Bôhtlingk  et  Roth  [s.  v.  ashtrâ).  Remarquons,  en  passant,  que  le 
mot  n'a  pas  d'autre  sens,  qu'il  ne  désigne  pas,  comme  M.  Roth  et 
M.  Grassmann  l'admettent  trop  aisément,  une  arme  de  combat  dans  le  com- 
posé svnshira.  Au  vers  X,  Aâ,  5,  où  se  rencontre  ce  mot,  Indra  est  représenté 
par  métaphore  «  attelant  »  les  ennemis,  et  les  reudant  «  dociles  à  l'ai- 
guillon ». 

2.  Cf.  encore  VI,  54,  1  et  2. 

3.  La  «  fosse  »  kevaia,  où  ils  craignent  que  leurs  vaches  ne  se  perdent, 
W,  54,  7,  rappelle  le  réservoir  mystérieux  des  trésors  célestes  désigné  par  le 
terme  synonyme  de  gartn.  (Voir  III,  p.  31-32  et  122-125.) 
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comme  ces  démons  par  le  nom  de  pani,  VI,  53,  3  et  5-7, 
et  de  leur  arracher  en  quelque  sorte  les  dons  qu'ils  en 
attendent  '. 

Au  premier  rang  des  trésors  célestes  trouvés  par  Pûshan, 
il  faut  placer  le  Soma.  C'est,  en  effets  le  Soma  qui  est  appelé 
aux  vers  I,  23,  13  et  14,  le  «  roi^  caché  ».  Son  barhis 
«  éclatant  »  est  sans  doute  la  lumière  qui  tient  lieu  de 
gazon  sacré  dans  le  sacrifice  céleste  ^  Pùshan  a  trouvé  ce 
Soma  caché,  il  l'a  ramené  comme  un  animal  égaré,  et  nous 
verrons  plus  loin*  qu'avec  les  gouttes  de  la  liqueur  divine, 
il  a  fécondé  la  terre. 

Au  vers  6  de  l'hymne  VIII,  29,  où  Pûshan,  sans  être 
nommé,  est  désigné  par  ses  attributs  ^,  ce  dieu  est  repré- 
senté «  humectant  ^  les  chemins  comme  un  voleur  »  ;  for- 
mule bizarre,  mais  qui  s'explique  par  la  phrase  suivante  : 
«  Il  connaît  les  trésors  ».  La  comparaison  «  comme  un 
voleur  »  s'applique  à  la  découverte  et  à  la  prise  de  posses- 
sion des  trésors  cachés,  et  ces  trésors  «  humectent  les  che- 
mins »  parce  qu'ils  ne  sont  autres  que  le  lait  des  vaches 
célestes,  ou  bien  encore  le  Soma,  coulant  par  les  chemins 
qui  descendent  du  ciel  sur  la  terre.  Selon  toute  apparence, 
les  chemins  que  Pùshan  fraye  aux  hommes  ont  pour  proto- 
types mythiques  ceux  qu'il  a  frayés  aux  vaches  célestes,  et 
aussi  ceux  qu'il  s'est  frayés  à  lui-même. 

Pûshan,  en  effet,  a  été  conçu  à  l'origine,  non  seulement 
comme  trouvant  les  vaches  cachées,  mais  comme  sortant  lui- 
même  d'un  séjour  invisible,  d'une  «  enveloppe  »,  vavri,  X, 
5,  5  ',  où  il  a  été  longtemps  retenu.  C'est  en  ce  sens  que 
j'interprète  le  nom  de  «  fils  de  la  délivrance  »,  vîjwmco  napât, 

1.  L'épithète  hrahmn-codani  «favorisant  les  prêtres  »,  cf.  VI,  45,  i9; 
Vâl.,  3,  3,  donnée  à  Yûrti,  VI,  53,  8,  indique  bien  que  les  intérêts  en  jeu  sont 
ceux  des  prêtres  mêmes.  Cf.,  d'ailleurs,  le  vers  2. 

2.  Le  titre  de  «  roi  »  est  souvent  donné  à  Soma.  Voir  Grassmann  s.  v. 
rûjan. 

3.  Je  ne  pense  pas  que  le  Soma  soit  dans  ce  passage,  comme  le  veulent 
M.  Rotli  et  M.  Grassmann,  la  lune  au  milieu  des  étoiles.  (Voir  I,  p.  158.) 

'4.   P.  M\. 

11.  Comme  les  autres  dieux  célébrés  dans  le  même  hymne. 

6.  Proprement  «  faisant  gonfler  (de  liquide)».  M.  Grassmann, dans  sa  tra- 
duction, ne  s'est  pas  contenté  d'atténuer  le  sens  comme  dans  son  lexique.  11 
adopte  une  interprétation  [aufsuchen)  qui  l'oblige  à  admettre,  pour  ce  seul 
exemple  à  ma  connaissance,  un  parfait  plpiU/a  de  la  racine  pO  «  garder  ». 
C'est  d'ailleurs  ce  qu'avait  fait  M.  Rotb  dans  le  dictionnaire  de  Pëtersbourg. 
Quant  à  l'interprétation  de  M.  Ludwig.  qui  fait  de  pathas  un  ablatif,  elle 
semble  bien  forcée. 

7.  Le  nom  de  Pùshan  se  présente  ici  sous  la  forme  pùs/tana. 
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qui  lui  est  donné  aux  vers  I,  42,  1  et  VI,  55,  1.  Le  «  fils  de 
la  délivrance  »  est  celui  pour  qui  la  naissance  est  une  déli- 
vrance, qui  naît  par  une  délivrance,  de  même  que  le  «  fils  de 
la  force  »  est  celui  qui  naît  par  un  déploiement  de  force  *. 
Le  sens  de  l'expression  peut  être  précisé  parle  rapprochement 
d'un  mythe  déjà  étudié,  celui  du  mâle,  Agni  ou  Soma,  sor- 
tant du  sein  de  la  mère  qui  tardait  à  l'enfanter  ^.  Le  nom  de 
kâmena  kvita  «  fait  par  le  désir  »,  qui  est  aussi  donné  à 
Pûshan,  VI,  49,  8  ;  58,  3  et  4,  peut  s'expliquer  dans  le  même 
ordre  d'idées.  Il  avait  été  «  longtemps  désiré  »,  peut-être 
même  «  arraché  par  le  désir  »,  c'est-à-dire  «  par  la  prière  », 
à  la  mère  qui  le  retenait.  On  comprend  d'ailleurs  que  le 
«  délivré  »  soit  devenu  «  celui  qui  délivre  »,  vimocana,  VIII, 
4,  15-16,  cf.  A.  V.,  VL  112,  3,  et  en  particulier  celui  qui 
délivre  ou  qui  trouve  les  vaches.  C'est  ainsi  que,  dans 
l'hymne  V,  2,  l'Agni  céleste,  longtemps  retenu  par  sa 
mère  (vers  1  et  2),  après  qu'il  a  été  enfanté  par  elle  (vers  2), 
s'avance  accompagné  d'un  troupeau  de  vaches  qui,  elles-mêmes, 
ne  sont  plus  retenues  «  parce  qu'il  est  né  »  (vers  4). 

Autre  rapprochement  entre  Pûshan  et  le  mâle  caché. 
Comme  la  forme  terrestre,  ou  plus  généralement  la  forme 
visible  du  mâle  exerce  une  action  sur  sa  forme  invisible  ^, 
de  même  «  l'enveloppe  »  de  Pûshan  a  été  cherchée  et  trouvée 
par  Agni,  X,  5,  5.  Pûshan  a  lui-même  deux  formes,  l'une 
brillante,  l'autre  «sacrée»,  c'est-à-dire  mystérieuse  ^  sombre 
même,  puisque,  sous  ces  deux  formes^  il  rappelle  les  d'eux 
jours  «  de  couleur  différente  »,  VI,  58,  1,  c'est-à-dire  le  jour 
et  la  nuit. 

Ce  dernier  trait  convient  bienà  undieu  solaire,  la  mytholo- 
gie védique  attribuant  au  soleil  lui-même  deux  formes,  l'une 
brillante,  l'autre  noire,  I,  115,  5,  l'une  diurne,  l'autre  noc- 
turne, X,  37,  3.  Les  vaches  que  Pûshan  a  trouvées  dans  le 
ciel  peuvent  être  les  aurores.  Les  chemins  qu'il  a  frayés  peu- 
vent être  les  chemins  de  la  lumière.  Ajoutons  que  Pûshan  a 
fait  avancer  la  roue  d'or  du  soleil,  VI,  56,  3,  et  qu'un  dieu 

1.  Voir  plus  haut,  p.  7. 

2.  Plus  haut,  p.  85  et  suivantes. 
3..  Voir  plus  haut,  p.  89. 

4.  On  peut  chercher  une  allusion  à  la  nature  mystérieuse  de  Pûshan  dans 
le  premier  vers  de  l'hymne  VI,  56  :  «Celui  qui  désigne  Pûshan  en  l'apiielant 
le  mangeur  de  bouillie,  n'indique  pas  réellement  l'essence  du  dieu.»  Cf.  pour 
l'idée  exprimée,  les  vers  X,  85,  3  et  1C.  Cf  aussi  les  passages  où  le  suppliant 
se  défend  de  vouloir  mépriser  Pûshan,  I,  42,  10;  138,  4. 
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qui  conduit  le  soleil  peut  très  bien  avoir  été  à  l'origine  une 
personnification  de  l'astre  lui-même.  Au  vers  VI,  54,  3,  la 
«roue  »  qui  ne  soufifre  aucun  dommage,  la  «jante  »  qui  ne 
chancelle  pas,  sont  attribuées  directement -à  Pûshan.  Enfin 
les  fonctions  de  «  gardien  du  monde  *  »,  X,  17,  3,  cf.  II,  40, 
1,  de  «  surveillant  de  tous  les  êtres  »,  III,  62,  9  ;  VI,  58,  2, 
dont  on  charge  aussi  Pûshan,  ne  sauraient  être  mieux  rem- 
plies que  par  un  représentant  du  soleil.  Elles  sont  confiées  à 
Pûshan  par  Savitri,  X,  139,  1,  cf.  2  et  3,  dieu  qui  préside 
au  cours  du  soleil  et  qui  est  lui-même  identifié,  d'une  part  au 
soleil  ^,  de  l'autre  à  Pûshan,  V,  81,  5^. 

Mais  Pûshan  a  aussi,  comme  dieu  de  l'agriculture,  d'autres 
fonctions  dont  l'explication  devra  être  plutôt  demandée  aux 
phénomènes  météorologiques.  Avec  les  gouttes  du  Soma  qu'il 
a  découvert  dans  sa  retraite  mystérieuse*,  il  a  «  réalisé  »  un 
attelage  de  six  bœufs,  et  «  labouré  en  quelque  sorte  le  champ 
d'orge  avec  dos  bœufs»,  1,23,  13-15,  c'est-à-dire,  en  somme, 
qu'il  a  fertilisé  le  champ  avec  le  Soma  contenu  dans  les  eaux 
de  la  pluie  ^.  Et  en  effet,  il  est  dit  ailleurs  qu'il  arrose  les 
champs,  X,  26,  3.  Le  vers  VI,  54,  3  parle  de  sa  «  cuve*'  »  en 
même  temps  que  de  sa  roue.  L'aiguillon  dont  il  est  armé,  VI, 
53,  9;  58,  2,  cf.  53,  5  ;  6  ;  8,  suggérerait  naturellement  l'idée 
de  l'éclair,  même  sans  l'épithète  go-opaça,  VI,  53,  9,  dont 
le  sens  bizrarre  «  qui  a  pour  chevelure  les  vaches  »  ne  peut 
s'expliquer  que  par  allusion  aux  vaches  de  la  nuée,  c'est- 
à-dire  aux  eaux  dont  l'éclair  est  enveloppé,  cf.  IX,  71,  1.  Les 
troupeaux  que  le  même  aiguillon  procure,  VI,  53,  9  ",  ne 
peuvent  donc  être  aussi  que  les  eaux  du  ciel.  L'épithète 
çilhira,  au  vers  VI,  58,  2,  signifie  sans  doute  que  l'aiguillon, 

i.  Nous  avons  vu  qu'il  est  aussi  appelé  le  maître  des  êtres  mobiles  et  im- 
mobiles, I,  89,  ». 

2.  Voir  III,  p.  50. 

I.  Cf.  encore  le  vers  VI,  48,  17,  où  Pûshan  parait  être  invoqué  contre 
celui  qui  saisit  par  le  cou  «  l'oiseau-soleil  »,  c'est-à-dire  contre  le  démon  qui 
dérobe  l'astre  du  jour.  Ici,  d'ailleurs,  si  Pûshan  joue  le  rôle  d'un  dieu  solaire, 
il  n'en  est  pas  moins  formellement  distingué  du  soleil  lui-même.  Il  en  est  de 
même  au  vers  VI,  58,  3,  où  il  est  représenté  sur  des  navires  qui  traversent 
la  mer  (céleste),  allant  en  message  auprès  (cf.  I,  44,  12)  du  soleil. 

4.  Voir  plus  haut,  p.  422. 

5.  Cf.  les  vers  suivants  sur  les  eaux  (16-23),  au  milieu  desquelles  est 
Vnmrita  (10). 

G.  Au  vers  VI,  48, 18,  il  est  lui-même  comparé  à  une  outre  pleine,  VI,  48, 18. 
Mais  on  peut  entendre  simplement  par  là  qu'il  est  le  dispensateur  de  tous  les 
biens.  Cf.  encore  VI,  55,  3. 

7.  Je  crois  qu'on  peut  donner  ce  sens  à  l'épithète  poçusdd/imii.  Cf.  pour  le 
sens  de  sAdh,  III,  1,  83. 
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c'est-à-dire  l'éclair  est  «  détaché  »,  cf.  V,  85,  8  ;  VII,  71,  5, 
«  délivré  de  l'enveloppe  de  la  nuée  »,  et,  en  effet, il  est  alors 
brandi  par  Pûshan.  C'est  sans  doute  encore  l'éclair  qui  est 
représenté  comme  une  hache  d'or  dans  les  mains  du  dieu,  T, 
42,  6. 

Voici  maintenant  d'autres  traits  qui  montreront  l'insuffi- 
sance, non  seulement  de  l'interprétation  solaire,  mais  de 
toute  interprétation  purement  naturaliste  du  personnage  de 
Pûshan. 

Au  vers  VIT,  36,  8,  Pûshan  est  invoqué  en  compagnie 
d'une  déesse  du  culte,  Aramati*,  et  comparé  à  l'homme  qui 
se  distingue  dans  le  vidalha,  c'est-à-dire  dans  l'assemblée  du 
sacrifice.  Ailleurs,  X,  26,  5,  nous  avons  mieux  qu'un  rap- 
prochem.ent  et  qu'une  comparaison  :  Pûshan  est  appelé  for- 
mellement «  le  rishi  établi  par  Manu^  ».  Au  vers  suivant,  il 
est  représenté  tissant  et  faisant  briller  «  le  vêtement  de 
brebis  »,  c'est-à-dire  évidemment^  le  tamis  à  clarifier  le 
Soma  ;  en  même  temps,  il  est  appelé  le  maître  du  «  brillant  », 
c'est-à-dire  du  Soma,  et  de  la  «  brillante  qui  pense  »,  c'est-à- 
dire  de  la  prière.  Dans  le  passage  déjà  cité  où  il  est  re- 
présenté trouvant  le  Soma  caché,  I,  23,  13-14,  l'épithète 
du  Soma,  cilra-barhis,  «  coulant  sur  un  gazon  éclatant  », 
éveillait  déjà  l'idée  d'un  sacrifice.  Je  crois  aussi  qu'au  vers 
VI,  49,  8,  la  formule  abhy  àna\  arkam,  «  il  a  atteint 
l'hymne  »,  signifie  qu'il  a  su  trouver  la  meilleure  prière,  cf. 
VIII,  4,  6;  X,  31,  3  et  passim.  Et  en  effet,  il  est  l'inspiia- 
teur  de  la  prière,  I,  89,  5  ;  II,  40,  6,  cf.,  VI,  53,  8  ;  X,  26, 
4,  et,  chose  curieuse,  au  vers  IX,  88,  3,  c'est  à  lui  qu'on 
compare  Soma  en  attribuant  la  même  fonction  au  dieu- 
breuvage,  c'est-à-dire  à  celui  de  tous  les  dieux  auquel  elle 

1.  Voir  I,  p.  820. 

2.  Il  se  pourrait  que  le  nom  même  de  Pûshan  fut  emprunté  à  ce  mythe. 
Les  Hishis  ont,  il  est  vrai,  rattache  ce  nom  a  la  racine  push  (nourrir),  comme 
le  prouve  le  rapprochement  de  pushli,  au  vers  X,  26,  7,  de  posha,  au  vers 
II,  40,  4.  (cf.  III,  p.  40).  Mais  d'où  viendrait  Vu  long?  La  prétendue  racine 
pûsh  =^  push  du  Dhàtu-pàiha  est  sans  doute  un  postulat  des  grammairiens 
indigènes.  Notre  mot  n'aurait-il  pus  été  formé  de  pu  «  claritier  (le  Soma)  » 
avec  un  suffixe  san,  qui  donne,  il  est  vrai,  plutôt  des  mots  neutres,  parshan, 
çirs/inn,  mais  qui,  sous  la  forme  snni,  a  donné  pafshani  «  (^ui  traverse  »  et 
cnrsliani  «  actif  »? 

3.  M.  Grassmann  comprend  que  Pûshan  tisse  le  vêtement  des  brebis, 
c'est-à-dire  pare  les  brebis  de  leur  laine,  en  qualité  de  dieu  de  l'agriculture. 
La  simplicité  de  cette  traduction  peut  séduire  à  première  vu'^.  Mais  ce  n'est 
pas  là  le  tour  ordinaire  de  la  pensée  védique.  Le  contexte  d'ailleurs,  el  tous 
les  vers  précédents  coafîrmeat  mou  interprétation. 
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semble  le  mieux  convenir.  Les  épithètes  qu'il  reçoit  au  vers 
VI,  48,  19,  «supérieur  aux  mortels  et  semblable  aux  dieux», 
peuvent  s'expliquer  aussi  dans  l'ordre  des  idées  liturgiques  : 
elles  appartiendraient  de  droit  à  un  personnage  qui,  comme 
Agni  et  Soma,  occuperait  une  situation  intermédiaire  entre 
les  hommes  et  les  dieux. 

On  sait  d'ailleurs  que  les  dieux  du  sacrifice  peuvent  exercer 
leurs  fonctions  dans  le  ciel.  Dans  le  vers  déjà  cité  où  Pûshan 
est  appelé  le  rishi  établi  par  Manu,  X,  26,  5,  il  reçoit  en  outre 
la  qualification  depratyardhir  yajnânâm,  qu'on  peut  entendre 
en  ce  sens  qu'il  répond  aux  sacrifices  terrestres  par  des 
sacrifices  célestes*.  Tel  doit  être  au  moins  la  signification  du 
terme  abhyardha-yajvan^,  qui  lui  est  appliqué  dans  un  vers, 
VI,  50,  5,  oiî  il  est  nommé  avec  les  Maruts,  les  ministres 
par  excellence  du  sacrifice  ofi"ert  dans  le  ciel  à  Indra.  Au 
vers  VI,  17,  11,  Pùshan  figure  encore  avec  les  mêmes  dieux 
et  avec  Vishwu  au  nombre  des  préparateurs  célestes  du  Soma. 
Ailleurs,  il  est  associé  à  d'autres  sacrificateurs  mythiques, 
les  /?ibhus,  III,  54,  12. 

Ce  n'est  pas  seulement  par  ses  attributs  liturgiques  que 
Pûshan  semble  assimilé  à  Agni  ou  à  Soma.  Nous  lisons  au 
vers  VI,  58,  2,  qu'il  se  trouve  dans  tous  les  êtres  ^  ;  parle- 
rait-on autrement,  soit  du  feu  proprement  dit,  soit  du  feu 
liquide?  On  dit  de  lui,  VI,  58,  4,  dans  les  mêmes  termes  que 
d'Agni,  III,  I,  3,  qu'il  est  apparenté  à  la  fois  au  ciel  et  à  la 
terre.  Cette  formule  pourrait,  il  est  vrai,  s'entendre  simple- 
ment en  ce  sens  qu'il  est,  comme  tous  les  dieux,  le  fils  du  ciel 
et  de  la  terrée  Mais  le  vers  X,  17,  6  est  plus  explicite  : 
«  Pûshan  est  né  sur  le  chemin  qui  part  du  ciel  et  sur  le  che- 
min qui  part  de  la  terre.  »  En  d'autres  termes,  Pûshan  naît 
dans  le  ciel  pour  descendre  sur  la  terre,  et  sur  la  terre  pour 
monter  au  ciel.  La  suite  du  même  vers  ne  peut  guère  laisser 
de  doute  sur  l'exactitude  de  cette  interprétation  :  «  Il  se 
dirige  vers  les  deux  demeures  qui  lui  sont  très  chères,  allant 

1.  Le  mol  pralyardhi  parait  signifier  proprement  «  qui  fait  l'autre  moitié, 
le  pendant  ».  (cf.  X,  1,  5). 

2.  Proprement  «  sacrificateur  qui  fait  une  moitié  »,  ou  <i  qui  est  d'un 
côté  (par  opposition  à  un  autre  côté)  ».  Ce  ne  peut  guère  être  par  hasard 
que  deux  termes  analogues,  dont  le  premier  n'a  été  relevé  que  dans  un  seul 
autre  passage, et  l'antre  est  un  auaÇ  stpr-iixÉvov,  se  trouvent  tous  deux  dans  les 
hymnes,  d'ailleurs  si  peu  nombreux,  adressés  à  Pùshan. 

S.  Ou  «  dans  tous  les  mondes  ».  Mais  ce  sera  toujours  l'ubiquité. 
4.  Inversement,  Pùshan    est   appelé,  en   compagnie   de   Soma,  le  père   du 
ciel  et  de  la  terre,  11,  40,  1.  Cf.  plus  haut,  p.  T),  22  et  1C2. 
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et  venant,  lui  qui  les  connaît.  »  Pûshan  sert  ici,  comme  Agni 
et  Soma,  d'intermédiaire  entre  le  ciel  et  la  terre.  Deux  des 
vers  précédents  (3  et  4)  lui  assignent  le  rôle  de  psycho- 
pompe, qui  nous  a  paru  appartenir  essentiellement  à  Agni*  et 
à  Soma^,  et  dans  le  vers  3,  Agni^  partage  en  effet  ce  rôle 
avec  lui. 

Mais  c'est  surtout  avec  le  personnage  de  Soma  que  celui 
de  Pûshan  a  d'étroites  relations.  On  a  vu  tout  a  l'heure  que 
Pûshan  accomplit  le  sacrifice  du  Soma^  qu'il  trouve  le  Soma 
caché  et  le  répand  sur  la  terre  pour  la  féconder^.  Or  on  sait 
aussi  que  les  sacrificateurs  mythiques  du  Soma,  ou  les  per- 
sonnages qui  le  découvrent  et  le  communiquent  aux  hommes, 
représentent  souvent  le  Soma  lui-même.  Rappelons  encore 
des  observations  qui  ont  été  présentées  déjà  dans  d'autres 
parties  de  ce  livre.  Nous  avons  identifié  à  Soma  le  taureau 
célébré  dans  l'hymne  X,  102,  et  nous  avons  remarqué  que 
deux  épithètes  de  ce  taureau,  kapardin  et  ashtrâvin,  fai- 
saient songer  à  Pûshan'',  qui  reçoit  la  première  aux  vers  VI, 
55,  2  et  IX,  67,  11,  et  que  les  "vers  VI,  53,  9,  58,  2,  repré- 
sentent armé  de  l'aiguillon,  ashirâ^.  Le  second  rapproche- 
ment est  d'autant  plus  significatif  que  l'attribution  de  l'épi- 
thète  ashtrâvin  «  qui  a  »  c'est-à-dire  «  qui  porte  l'aiguillon^» 
à  un  taureau,  constitue  un  paradoxe  mythique  dont  l'expli- 
cation ne  peut  guère  être  cherchée  que  dans  l'identification 
du  taureau  à  une  autre  forme  de  Soma  ayant  pour  attribut 
l'aiguillon.  L'attelage  de  boucs  attribué  à  Pûshan,  VI,  55, 
6;  57,  3;  X,  26,  8,  et  qui  vaut  à  ce  dieu  l'épithète  ajâçva^ 
((  qui  a  pour  chevaux  des  boucs  »,  a  été  aussi  rapproché 
déjà  du  bouc  qui  précède,  et  semble  conduire  le  cheval  du  sa- 
crifice, I,  162,  2  et  3;  163,  12,  assimilé  lui-même  à  Soma^''. 
Enfin  nous  avons  reconnu  dans  r«  amitié  du  vent»,  vâtâpya. 


1.  Voir  I,  p.  79  et  suivantes. 

2.  Ibid.,  p.  191  et  suivantes. 

3.  Au  vers  X,  59^  7,  c'est  Soma  qui  est  rapproché  de  Pûshan  dans  un  pas- 
sage où  on  leur  redemande  la  vie,  à  peu  près  comme  aux  deux  messagers  de 
Yama,  le  dieu  de  la  mort,  X,  14,  12. 

4.  Voir  ci-dessus,  p.  425. 

5.  Page  424. 

6.  Page  282. 

7.  Voir  ci-dessus,  p.  421,  note  1. 

8.  Page  281  et  note  5. 

9.  Voir  Grassmann,  s.  v. 

10.  I,  p.  273. 
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un  autre  trait  commun  aux  mythes  de  Soma*  et  de  Pûshan, 
X,  26,  2\ 

Ajoutons  maintenant  que  Soma,  comme  Pûshan,  est  le  gar- 
dien des  troupeaux,  X,  25,  6,  et  retrouve  les  objets  perdus, 
VIII,  68,  6.  Le  passage  où  Soma  estcomparé  à  Pûshan  comme 
inspirateur  de  la  prière,  IX,  88,  3,  a  été  déjà  cité.  Inverse- 
ment, Pûshan,  que  nous  avons  vu  féconder  les  champs  avec 
les  gouttes  du  Soma  céleste,  est  comparé  ailleurs  au  breuvage 
divin,  quand  il  arrose  la  terre,  X,  26,  3.  Enfin,  non  seule- 
ment Pûshan  est  appelé  lui-même  une  «richesse  »,  VIII,  31,  11 
que  dispensent  les  dieux,  I,  23,  8  ;  mais,  sous  le  double  nom 
de  «  richesse»  et  de  Pûshan,  il  est  formellement  identifié  à 
Soma,  au  vers  7  de  l'hymne  IX,  101,  et  dans  un  autre  hymne 
à  Soma,  IX,  81,4,  il  reçoit  l'épithète  consacrée  à  ce  dieu, 
pavamâna  «  qui  se  clarifie  ^)). 

Ces  derniers  passages  ne  sont  cependant  pas  les  meilleurs 
arguments  en  faveur  de  l'identification  de  Pûshan  à  Soma, 
On  pourrait  les  expliquer  par  une  assimilation  passagère 
sans  les  nombreux  traits  de  ressemblance  qu'ofi'rent  les  deux 
mythes.  Le  plus  frappant  de  tous,  à  mon  avis,  est  l'union  de 
l'un  et  de  l'autre  dieu  avec  Sûryà.  C'est  seulement  (hms  le 
chapitre  suivant,  consacré  aux  Açvins,  que  nous  étudierons 
le  mariage  de  Soma  avec  Sûrya,  dans  lequel  les  Açvins  jouent 
le  rôle  de  paranymphes.  Mais  nous  devons  constater  dès 
maintenant  que  Pûshan  joue  dans  ce  mythe  le  rôle  d'un  sub- 
stitut de  Soma.  La  formule  du  vers  VI,  58,  4,  d'après  laquelle 
Pûshan  a  été  «  donné  »  par  les  dieux  à  Sûryâ,  éveille  l'idée 
d'une  naissance  plutôt  que  d'un  mariage ^  Mais  Pûshan  est 
l'amant  de  sa  mère,  VI,  55,  5:  Sûryà  pourrait  donc  être 
l'épouse  aussi  bien  que  la  mère  de  Pûshan.  Elle  ne  diffère 
sans  doute  pas  non  plus  de  la  sœur  ^  à  laquelle  Pûshan  s'unit 


1.  I,  p.  171,  notel, 

2.  Il  n'est  pas  inutile  de  remarquer  qu'au  vers  suivant,  Pûshan  est  com- 
paré à  Soma.  (^'oi^  encore  les  vers  4-6  du  même  hymne.) 

3.  C'est  seulement  par  la  comparaison  du  second  passade  que  le  premier 
prend  toute  son  importance.  Celui-ci,  en  elTot,  s'il  avait  été  isolé,  aurait  pu 
s'expliquer  par  une  assimilation  purement  mthaphorique  de  Soma  à  Pûshan- 
Je  crois  inuiile  de  discuter  la  traduction  de  M.  Grassmann  qui  modifie  arbi- 
trairement le  sens  consacré,  et  du  mot  pûs/inn,  et  du  mot  pavamùna. 

4.  Cf.,  par  exemple,  I,  116,  13  et  117,  24. 

5.  Cf.  le  vers  IX,  96,  22,  où  la  formule  «  Soma  va  vers  la  sœur  de  son 
ami  »  pourrait  s'expliquer  par  la  combinaison  des  trois  idées  suivantes  : 
Pûshan,  frère  de  Sûryà  ;  Soma,  amant  de  Sûryâ;  Soma  et  Pûshan,  for- 
mant un  couple  d'amis.  (Voii  ci-dessous,  p.  430) 
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également,  VI,  55,  4  et  5,  Les  Açvins  ont  joué  dans  le  mariao-e 
de  Pûshan  avec  Sûryâ,  I,  184,  3,  cf.  181,  9\  comme  dans 
celui  de  Soma  avec  la  même  déesse.  Il  est  d'autant  plus  na- 
turel de  croire  que  les  deux  cérémonies  n'en  font  qu'une, 
qu'elles  semblent,  en  effet,  confondues  dans  l'hymne  X,  85, 
sur  le  mariage  de  Sûryà.  Au  vers  9  de  cette  hymne,  le 
fiancé  reçoit  le  nom  de  Soma ,  et  les  Açvins  ont  les  fonc- 
tions de  paranymphes,  vara.  Au  vers  14,  rappelant  égale- 
ment la  participation  des  Açvins  au  mariage  de  Sùryà,  les 
mots  «Pûshan  vous  a  choisis,  avrinîla-»  doivent  sans  doute 
être  entendus  en  ce  sens  qu'il  les  a  choisis  pour  remplir  les 
mêmes  fonctions^  C'est  encore  comme  époux  de  Sûryâ  que 
Pûshan  joue,  ainsi  que  Soma,  un  rôle  dans  les  mythes  du 
mariage  \  X,  85,  26  et  37,  cf.  40  (cf.  aussi  IX,  67,  10-12). 

Nous  avons  vu  Indra  partager  son  épouse  Indrâm,  repré- 
sentant la  prière,  avec  Soma  désigné  par  le  nom  de 
Vrishâkapi  ^  Le  vers  I,  82,  6  fait  peut-être  allusion  à  une 
relation  analogue  entre  les  trois  personnages  d'Indra,  de 
l'épouse  d'Indra,  non  autrement  désignée,  et  de  Pûshan. 
Nous  verrons,  d'ailleurs,  que  l'une  des  formes  de  Sûryâ 
elle-même  est   la  prière. 

Ce  texte  n'est  pas  le  seul  qui  établisse  une  relation  entre 
Pûshan  et  Indra.  Pûshan,  «  frère  »  d'Indra,  VI,  55,  5, 
est  invoqué  avec  lui  dans  l'hymne  VI,  57,  et  dans  plusieurs 
passages  d'autres  hymnes,  III,  52,  7;  VII,  35,  l-".  Il  est 
l'ami,  «  l'allié  »  avec  lequel  Indra  frappe  les  Vntras,  VI, 
56,  2,  et  c'est  en  sa  compagnie  que  celui-ci  a  fait  couler  les 
eaux  du  ciel,  VI,  57,  4.  Pûshan  doit  sans  doute  à  son 
alliance  ordinaire  avec  Indra  les  attributs  guerriers  qu'on 
lui  assigne  implicitement  en  invoquant  son  aide  dans  les 
combats,  VI,  48,  19,  cf.   I,   42,  2-4;  138,   2;   VI,  53,  4. 

Cette  alliance  s'explique  d'ailleurs  naturellement  par 
l'identification  de  Pûshan  à  Soma,  ou,  ce  qui  revient  au 
même,   à  un   préparateur  céleste    du    Soma.    En    fait,    au 

1.  C'est  peut-être  pour  cela  qu'ils  sont,  dans  d'autres  passages  encore, 
rapprochés  de  lui,  1,186,  10;  II,  31,  4;  VIII,  27,  8  ;  X,  35,  11.  Voir  encore, 
dans  l'hymne  X,  17,  l'invocation  à  Pûshan  [vers  3),  suivant  inimediatenient 
la  mention  du  mariage  de  la  fille  de  Tvash/ri  (p.  318)  et  'de  la  naissance 
des  Açvins.  Cf.  enfin  l'épithète,  d'ailleurs  obscure,  pùsharijû,  donnée  aux 
Açvins,  X,  lOG,  'j. 

î.  Proprement  :  11  les  a  choisis  pour  «  ses  pères»,  putrah  pitarau. 

3.  Cf.  plus  bas,  p.  'i92  et  493. 

4.  P.   271. 

5.  Cf.  I,  141,  12;  VIII,  4,  IS. 
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vers  VI,  17,  11,  le  Soma  préparé  par  Pûshan,  en  com- 
pagnie de  Vish/tu  et  des  Maruts,  est  expressément  destiné 
à  Indra. 

Soma  lui-même  forme  avec  Pûshan  un  couple  invoqué 
dans  l'hymne  II,  40  en  termes  magnifiques  *.  Tous  les  deux, 
en  naissant,  dissipent  les  ténèbres,  et  concourent  ensemble 
aux  œuvres  d'Indra  (vers  2).  Le  char  «  à  sept  roues  »  et 
«  à  cinq  rênes  »,  qu'ils  mettent  en  mouvement,  est  «  attelé 
par  la  pensée  »  (vers  3),  et  représente  le  sacrifice  univer- 
sel. Pûshan  qui,  comme  nous  l'avons  vu  ^,  répond  aux 
sacrifices  de  la  terre  par  ceux  du  ciel,  peut  représenter 
dans  le  couple  le  Soma  céleste  opposé  au  Soma  terrestre . 
Cependant,  le  vers  4,  d'après  lequel  l'un  des  deux  person- 
nages a  son  séjour  «  bien  haut  dans  le  ciel  »  et  l'autre 
«  sur  la  terre  et  dans  l'atmosphère  ^>,  suggère  plutôt  une 
opposition  du  Soma  caché  et  du  Soma  manifesté  dans 
l'espace  visible.  C'est  dans  cet  ordre  d'idées  que  nous 
avons  expliqué  ci-dessus^  le  nom  de  «  fils  de  la  délivrance  » 
donné  à  Pûshan.  Ce  dernier  pourrait  être  aussi  opposé  en 
qualité  de  Soma-soleil  au  Soma  de  l'atmosphère  et  de  la 
terre,  au  breuvage  divin  qui  tombe   du  nuage. 

î.  Voir  particulièrement  les  vers  l  et  5. 
î.  P.  426. 
8.  P.  422. 


CHAPITRE    V 


LES    AGVINS 


SECTION  PREMIÈRE 


L  ACTION   DES   AÇVINS  SUR  LES   PHENOMENES  NATURELS 

Les  deux  divinités  auxquelles  sera  consacré  ce  chapitre 
reçoij^ent,  tantôt  le  nom  d'Açvins,  tantôt  celui  de  Nâsatyas, 
assez  souvent  l'un  et  l'autre  à  la  fois.  Le  second  ne  peut  être 
considéré  comme  une  simple  épithète,  puisqu'il  suffit  à  les 
désigner  dans  un  grand  nombre  de  passages,  I,  20,  3;  173, 
4;  IV,  14,  1  ;  37,  8;  V,  46,2;  VI,  11,  I  ;  50,  10  ;  VII,  39, 
4;  VIII,  19,  16;  25,  10;  90,  7;  IX,  88,  3;  X,  61,  15.  Nous 
chercherons  à  déterminer  le  sens  de  l'un  et  de  l'autre  quand 
nous  arriverons  à  l'étude  des  mythes  qui  paraissent  en 
fournir  l'explication  K 

Dans  l'ordre  des  phénomènes  naturels,  les  Açvins  sem- 
blent être  avant  tout  des  divinités  matinales,  usrâ,  II, 
39,  3;  VI,  62,  1  ;  VII,  74,  I,  prâtarijàvdnà,  V,  77,  1,  qui 
attellent  de  bonne  heure,  I,  22,  1,  dont  les  chevaux  et  les 
chars  s'élancent  au  lever  de  l'aurore  et  dissipent  l'obscurité, 
IN,  45,  2,  dont  le  char  attelé^  X,  41,  2,  et  partant  de  bonne 
heure  chaque  jour,  X,  40,  1,  cf.  VII,  71,  4,  reçoit  l'épithète 
curieuse  aham-pùrvah  «  je  suis  le  premier  »,  I,  181,  3. 
Aussi  ces  dieux  qui  «  partent  de  bonne  heure  »  doivent-ils 
être,  d'après  le  vers  V,  77,  I,  honorés  «  les  premiers  ».  Ils 
sont  invoqués  au  lever  de  l'aurore,  I,  118,  11;  184,  1  ;  III, 
58,  4;   VII,  71,  3;  X,  41,  1.  Sans  doute  ces  dernières  cita- 

1.  p.  460  et  p.  507. 
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tions  sont  peu  caractéristiques,  le  lever  du  jour  étant  l'heure 
du  sacrifice  pour  tous  les  dieux,  qui  reçoivent  aussi 
d'ailleurs  Vé^ithète  us harbudh  «  s'éveillant  le  matin^  ».  Nous 
lisons  dans  un  hymne  aux  Açvins  que  ce  couple  apparaît  au 
moment  de  la  naissance  de  ceux  qui  ont  droit  au  sacrifice, 
VI,  63,  5,  c'est-à-dire  des  dieux  en  général.  Il  n'en  est  pas 
moins  vrai  que  les  Açvins  sont  avec  l'aurore  dans  une  rela- 
lation  plus  étroite  qu'aucun  autre  dieu  ou  groupe  de  dieux. 
Le  lever  de  l'aurore  est  souvent  décrit  dans  les  hymnes  qui 
leur  sont  adressés,  I,  46, 1  ;  VII,  71,  1  ;  72,  3;  VIII,  62,  16. 
Le  tableau  est  complet  quand  le  poète  y  ajoute  le  feu  qui 
s'allume  et  le  soleil  qui  se  lève,  comme  dans  ce  vers  :  I,  157, 

1.  ((  Agni  s'est  éveillé  sur  la  terre;  le  soleil  se  lève;  la 
grande  aurore  brillante  a  resplendi  dans  tout  son  éclat;  vous 
avez,  ô  Açvins,  attelé  votre  char  pour  vous  mettre  en  route; 
le  dieu  Savitri  a  remis  en  mouvement  tous  les  êtres  mobiles.  » 

La  triple  mention  du  feu  du  sacrifice,  de  l'aurore  et  des 
Açvins  ainsi  rapprochés  est  fréquente,  IV,  13,  1  ;  14,  1  ;  V, 
75,9;  76,  1;  VII,  67,  2  et  3;  72,  4;  X,  35,  6,  cf.  I, 
44,  8  et  14;  181,  9;  III,  20,  1  et  5  ;  58,  1  ;  VIT,  44,  1  ;  X, 
64,  3.  Aux  vers  I,  44,  2  ;  V,  51  8,  Agni  est  «  accompagné  » 
des  Açvins  et  de  l'aurore,  comme  au  vers  VIII,  35,  1,  les 
Açvins  sont  accompagnés  de  l'aurore  et  du  soleil.  Il  est  dit 
encore  expressément  aux  vers  I,  180,  1  ;  183,  2;  VIII,  5,  2, 
que  les  Açvins  accompagnent,  sacethe,  l'aurore  ou  la  fille  du 
ciel.  Ils  semblent  être  d'ailleurs  tantôt  précédés,  I,  34,  10,  et 
tantôt  suivis  par  elle,  I,  46,  14.  L'expression  la  plus  signi- 
ficative est  la  qualification  d*  «  amie  des  Açvins  »  donnée 
à  l'aurore,  IV,  52,2  et  3.  Je  n'insisterai  pas  sur  les  épithètes 
qui  rappellent  la  nature  lumineuse  de  nos  divinités,  comme 
hiranyayarlani  «  aux  chemins  d'or  »  et  plusieurs  autres;  mais 
je  ne  relèverai  parmi  les  épithètes  de  leur  char,  dont  toutes 
les  parties  sont  d'or,  Vlll,  5,  28  ;  22,  5,  cf.  I,  139,  4,  celles 
de  hiranyaloac,  V,  77,  3,  et  de  sùryalvac,  I,  47,  9  ;  VIII,  8, 

2,  signifiant,  la  première  «  qui  a  une  peau,  une  enveloppe 
d'or  »,  la  seconde  «  qui  a  pour  enveloppe  le  soleil  ».  Elles 
sont  équivalentes  à  une  expression  du  vers  VII,  69,  5,  d'après 
laquelle  le  char  de  Açvins  «se  revêt  des  aurores  ».  La 
«  splendeur  des  Açvins  ».  açvinî  ràt,  comprise  au  vers  V,  46, 
8,    dans  une  énumération  de  femmes    divines,    à  côté  des 

.  Voir  Grassmanu,  Wœrlerbiali,  s.  v. 
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épouses  d'Iudra,  d'Agpi,  de  Varuna,  est  peut-être  une  per- 
sonnification de  l'aurore  '.  Il  est  inutile  d'ajouter  que  les 
Açvins  donnent  la  lumière,  I,  182,  3,  et  délivrent  de 
l'obscurité,  I,  46,  6. 

Mais  les  attributs  solaires  des  Açvins  ne  doivent  pas  nous 
faire  négliger  leurs  attributs  météorologiques.  Leur  char,  ce 
char  qui  se  revêt  des  aurores^  reçoit  aussi  i'épithète  sahasra- 
nirnij,  VIII,  8,  II  et  14,  signifiant  «  qui  a  mille  vêtements  ». 
Au  nombre  de  ces  «  vêtements  »  on  peut  compter,  après  les 
aurores,  les  eaux  du  ciel.  Les  Açvins,  en  effet,  traversent  la 
mer,  I,  30,  18;  V,  73,  8,  et  les  rivières,  I,  46,  8,  du  ciel, 
cf.  I,  180,  1;  IV,  43,5  et  6.  Aussi  leur  char  est-il  parfois, 
comme  nous  le  verrons,  transformé  en  un  navire  ^  Les  oiseaux 
quileur  servent  d'attelage^  sont  appelés,  au  vers  IV,  45,  4, 
des  flamants  qui  nagent  dans  l'eau.  Les  rivières  célestes  sont 
elles-mêmes  considérées  comme  leurs  chars  ou  leurs  atte- 
lages :  c'est  l'idée  qui  est  exprimée  aux  vers  V,  75,  2  et  VIII, 
26,  18,  par  le  composé  sindliu-vâham  et  par  une  expression 
déjà  citée^  «  la  rivière  qui  vous  charrie  le  mieux  ». 

Les  Açvins  ne  se  bornent  pas  à  traverser  les  eaux  du  ciel  : 
ils  les  font  couler.  Nous  lisons,  en  effet,  qu'ils  mettent  en 
mouvement  les  eaux,  I,  157,  5,  que,  pour  eux,  le  nuage  se 
gonfle,  I,  181,  8,  qu'ils  font  pleuvoir  les  rivières  (célestes), 
VIII,  5,  21,  qu'ils  font  couler  la  rivière  savoureuse,  inépui- 
sable, I,  112,  9,  qu'ils  remplissent  la  Rasa  (rivière  mythique) 
de  torrents  d'eau,  I,  112,  12;  cf.  1,  180,  5  ;  181,  1  et  6.  Les 
mêmes  fonctions  leur  sont  encore  attribuées  en  d'autres 
termes  :  ils  arrosent  les  pâturages  de  «  beurre  »,  VIII,  5,  G, 
et  de  «liqueur  »,  I,  157,  2;  leurs  roues  sont  dégouttantes,  I, 
139,  3  ;  180,  1,  de  liqueur  ;  ils  sont  les  «  maîtres  des  gouttes  », 
VIII,  8,  16.  Ils  récompensent  le  sacrifice  par  le  don  de  la 
liqueur^,  I,  34,  3;  47,  4,  cf.  VIII,  10,  2,  et  ils  le  font  avec 
leur  fouet  «  qui  donne  la  liqueur  »,  I,  22,  3;  157,4.  Le  dernier 
trait  devient  parfaitement  clair  par  la  comparaison  du  vers 
V,  83,  3,  où  Parjanya,  «  faisant  apparaître  les  messagers  de 
la  pluie,  »  est  comparé  à  «  un  cocher  qui  frappe  ses  chevaux 
avec  le  fouet  ».  II  faut  encore  remarquer  les  passages  d'après 

1.  On  pourrait  être  aussi  tenté  de  l'identifier  à  Sùryu.  (Voir  p.  486.) 

2.  Au  vers  I,  4G,  8,  il  paraît  muni  d'un  aviron. 

3.  Voir  p.  442. 

4.  Plus  haut,  p,  287. 

5.  Littéralement  :  «  Ils  mêlent  la  liqueur  au  sacrifice.  »  (Voir  plus  haut. 
p.  261  et  note  2.) 

Bergaigne.  La  Religion  védique,  II.  28 
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lesquels  le  char  des  Açvins  est  plein  de  la  même  liqueur, 
I,  182,  2,  qu'il  transporte  X,  41,  2,  et  qui  y  est  déposée  dans 
une  outre  S  IV,  45,  3;  VIII,  5,  19.  Aussi  les  Açvins  re- 
çoivent-ils Y eT^ithète  tnddhvi,  IV,  43,  4;V,  75,  I;  VII,  67, 
4  et  7;  71,  2,  qui  n'est  appliquée,  en  outre,  qu'aux  plantes 
et  aux  vaches,  I,  90,  0  et  8,  et  qui  signifie  par  conséquent 
«  donnant  la  liqueur».  Sans  doute  le  terme  madhu  «liqueur» 
implique  l'idée  du  Soma,  mais  du  Soma  mêlé  aux  eaux  du  ciel. 
Ce  sont  peut-être  ces  eaux  unies  au  Soma  céleste  qui  re- 
çoivent au  vers  IX,  86,  4,  en  même  temps  que  l'épithète 
«  divines  »,  celle  diâçvinî,  c'est-à-dire  «  données  par  les 
Açvins  ».  Nous  aurons  à  signaler  encore,  dans  le  détail  des 
mythes  qui  composent  la  légende  des  Açvins,  d'autres  allu- 
sions à  leurs  fonctions  météorologiques. 


SECTION  II 


CARACTERE  PROPRE  DES   AÇVINS 


Que  leur  action  s'exerce  sur  les  phénomènes  de  l'orage 
ou  sur  ceux  du  lever  du  jour,  les  Açvins  sont  des  dieux 
essentiellement  secourables^.  En  cela,  ils  peuvent  être  com- 
parés à  Indra.  Comme  lui,  ils  sont  toujours  propices  à  leurs 
suppliants,  et  les  hymnes  qu'on  leur  adresse  sont  presque 
uniquement  consacrés  à  célébrer  leurs  bienfaits.  Il  y  a  tou- 
tefois, entre  eux  et  le  dieu  guerrier,  une  différence  qu'il  im- 
porte de  mettre  immédiatement  en  lumière.  Dans  les  œuvres 
qu'ils  accomplissent  ainsi  au  profit  de  leurs  protégés  res- 
pectifs, tandis  qu'Indra  garde  ordinairement  son  caractère 
belliqueux,  les  Açvins,  au  contraire,  jouent  presque  toujours 
un  rôle  exclusivement  pacifique.  Les  secours  du  premier 
s'adressent  le  plus  souvent  à  des  combattants,  ceux  du  couple 

1.  Ainsi  peut  s'expliquer,  sans  l'iiypotlièse  d'un  sens  particulier  pour  le 
mot  «  koça  »,  signifiant  ordinairement  «  cuve  »  ou  j  tonneau  »,  l'emploi  qui 
est  l'ait  de  ce  mot  dans  la  description  du  char  des  Açvins,  VIII,  22,9;  X 
85,  7  (et  des  chars  des  Maruts,  I,  87,  2;  VIII,  20,"  8,  de  Pùshan,  VI, 
54,  3).  Sur  le  vers  IV,  45,1,  où  il  est  pareillement  question  d'une  outre, 
voir  p.  502. 

'i.  Au  vers  IX,  88,  3,  le  poète  ne  croit  pouvoir  mieux  faire  pour  louer  la 
boaté  de  Soma  que  de  le  comparer  aux  Nâsatyas. 
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sont  prodigués  à  des  infirmes  et  à  des  victimes  de  toute 
espèce.  Indra  sauve  celui  qui  l'implore  en  triomphant  de  son 
ennemi;  les  Açvins  viennent  en  aide  à  l'opprimé  sans  s'atta- 
([uer  à  l'oppresseur.  L'un  est  un  allié  dans  les  combats,  les 
autres  sont  des  sauveteurs  ou  des  médecins. 

Hâtons-nous  d'ajouter  que  cette  opposition  n'a  rien  d'ab- 
solu. Nous  verrons  plus  loin  qu'Indra  joue  quelquefois  un  rôle 
pacifique,  analogue  à  celui  qui  vient  d'être  assigné  aux 
Açvins.  De  leur  côté,  ceux-ci  peuvent  être  conçus  avec  des 
attributs  guerriers.  On  les  prie  de  frapper  les  ennemis,  VIII, 
35,  12,  cf.  I,  116,  21;  157,  4;  182,  4;  VI,  62,  10;  on  im- 
plore leur  secours  dans  les  combats,  I,  157,  2.  Ils  viennent 
en  aide  à  celui  qui  combat  pour  les  vaches,  I,  112,  22,  et 
généralement  aux  combattants,  I,  112,  17;  119,  3;  VIII,  9, 
13.  Leurs  ennemis,  comme  ceux  d'Indra,  sont  surtout  des 
démons,  désignés  par  les  noms  de  raksJias,  VI,  63,  10  ;  VIII, 
35,  16,  de  pan i,  l,  184,  2,  de  vvitra,  VIII,  9,  4.  Les  Açvins 
reçoivent  l'épithète  vritrahantanid  «  grands  tueurs  de 
Vhtras  »,  VIII,  8,  22.  Aussi  apportent-ils  à  leurs  serviteurs 
les  biens,  les  breuvages  enlevés  aux  démons,  isho  dâsih,  VIII, 
5,  31.  Ils  fendent,  1,116,  20,  ils  traversent  en  vainqueurs, 
I,  117,  16;  VI,  62,  7;  X,  39,  13,  la  montagne  céleste; 
ils  ouvrent  l'étable  aux  sept  «  bouches  »,  X,  40,  8,  les  portes 
de  rétable  solide  et  pleine  de  vaches,  VI,  62,  11.  Toutes  ces 
expressions  rappellent  le  combat  d'Indra  pour  la  conquête 
des  vaches  célestes  ^  Des  exploits  analogues  aux  siens  ont 
été  accomplis  par  les  Açvins  au  profit  d'Atithigva,  de  Divo- 
dâsa  et  de  Trasadasyu,  qu'ils  ont  aidés,  les  deux  premiers  à 
frapper  Çambara,  le  troisième  à  fendre  des  forteresses  ap- 
partenant peut-être  au  même  démon,  I,  112,  14. 

Mais  les  traits  de  ce  genre  sont  relativement  peu  nom- 
breux dans  la  légende  des  Açvins.  Les  principaux  détails  de 
cette  légende  se  résument,  au  contraire,  parfaitement  dans  des 
formules  telles  que  celle-ci  :  X,  40,  8,  «  Vous  protégez  celui 
qui  est  amaigri,  celui  qui  est  gisant,...  la  veuve.  » — 1,117, 
19.  «  Vous  redressez  celui  qui  est  estropié  ».  —  I,  112,  8. 
«  Vous  secourez  l'exilé,  vous  faites  que  l'aveugle  voie  et  que  le 
boiteux  marche.» — X,  39,3.  «Vous  êtes  le  lot  de  la  vieille  fille, 

1.  D'après  le  vers  I,  117,  G,  ils  ont,  comme  il  arrive  si  souvent  à  Indra, 
associé  à  leur  œuvre  un  de  leurs  protégés,  Kakshivat  :  il  s'agissait,  d'après 
le  second  hémistiche,  de  faire  couler  du  sabot  du  cheval  mythique  ceut  cru- 
ches de  liqueur. 
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vous  secourez  celui  qui  manque  de  vitesse,  celui  qui  est  le 
dernier;  vous  guérissez  l'aveugle  et  celui  qui  est  amaigri; 
on  vous  appelle  les  médecins  de  toutes  les  fractures.  » 

Cette  qualification  de  médecins  est  celle  qui  revient  le 
plus  souvent  dans  les  hymnes  aux  Açvins,  avec  l'indication 
des  «  remèdes  »  appliqués  par  eux  aux  maux  de  toute  sorte. 
Les  Açvins  sont  des  médecins  bienfaisants,  VIII,  75,  1  ;  X, 
39,  5,  des  médecins  divins,  VIII,  18,  8  ;  ils  sont  des  médecins 
qui  ont  des  remèdes,  I,  157,  6,  proches  et  lointains,  VIII,  9, 
15,  de  triples  remèdes,  dans  le  ciel,  sur  la  terre,  dans  les 
eaux,  I,  34,  G,  et  ils  guérissent  ce  qui  est  malade,  VIII,  22, 
10,  cf.  9,  6.  Au  vers  I,  89,  4,  dans  une  énumération  des 
différentes  sources  de  remèdes,  le  poète,  après  avoir  nommé 
le  vent,  la  terre,  le  ciel,  les  pierres  à  presser  le  Soma, 
n'a  garde  d'oublier  les  Açvins,  les  médecins  par  excellence. 
Nous  aurons,  il  est  vrai,  à  reconnaître  plus  tard  dans  Rudra 
un  autre  médecin  divin  ^  Mais  si  Rudra  guérit,  il  frappe 
aussi-,  et  entre  lui  et  les  Açvins  il  y  a  cette  différence 
essentielle  que  les  Açvins  sont  exclusivement  bienfaisants  '\ 

Ce  sont  donc  des  récits  de  guérisons,  et  plus  générale- 
ment de  miracles  accomplis  par  les  Açvins  en  faveur  de 
leurs  protégés,  qui  remplissent  la  légende  dont  nous  allons 
entreprendre  l'étude.  Ces  protégés  sont  le  plus  souvent  no- 
minativement désignés,  en  sorte  que  l'histoire  de  chacun 
d'eux  forme  un  mythe  particulier  dans  l'ensemble  du  mythe 
des  Açvins. 

1 .  III,  p,  32.  Est-ce  cette  ressemblance  entre  Rudra  et  les  Açvins  qui  a 
fait  donner  souvent  son  nom  à  ceux-ci,  I,  158,  1  ;  II,  41,  7;  V,  73,  8;  75,  3; 
VIII.  22,  14;  26.  5;  X,  93,  7?  Cf.  encore  les  épithètes  vaudra,  X,  61,  15  et 
rudra-vartanl  (Gr.,s.v.)  *  suivant  le  chemin  de  Rudra? •  et  le  rapproche- 
ment de  Rudra  et  des  Açvins  au  vers  VII,  40,  5.  Au  vers  3  l'hyrame  V,  41 
iiux  Açvins,  l'Asura  du  ciel  peut  être  aussi  Rudra  (voir  III,  p.  34). 

2.  III,  p.   33. 

8.  L'opposition  est  peut-être  indiquée  au  vers  I,  180,  8.  Voir  III,  p.  33,  in 
fine. 
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SECTION  III 
LES   PROTÉGÉS   DES  AÇVINS 

iI<'^  —  Considérations  générales.  —  Noms  divers. 

Les  protégés  des  Açvins  reçoivent  pour  la  plupart  la  qua- 
lification de  rishis,  de  chantres,  de  prêtres*.  Mais  ce  n'est 
pas  pour  nous  une  raison  de  reconnaître  en  eux  des  person- 
nages réels.  Si  quelques-uns  ont  vraiment  existé,  leurs  aven- 
tures n'en  sont  pas  moins  du  domaine  de  la  mythologie.  Je 
dirai  plus  :  elles  intéresseraient  encore  notre  étude  si  la 
légende  elle-même  avait,  en  ce  qui  concerne  ces  person- 
nages, un  fondement  historique.  Le  fait  réel  d'une  guérison 
ou  d'une  délivrance  inespérée  n'aurait;,  en  tout  cas,  été  attri- 
bué à  l'intervention  des  Açvins  qu'en  vertu  de  la  préexistence 
de  mythes  relatifs  à  des  guérisons  ou  à  des  délivrances^.  Le 
récit  de  ce  fait  aurait,  suivant  une  loi  déjà  reconnue  plus 
haut ^,  revêtu  la  forme  mythologique  consacrée  et  pourrait 
être  à  bon  droit  considéré  par  le  mythologue  comme  un 
nouvel  exemplaire  du  mythe  lui-même.  Mais,  dans  la  plupart 
des  légendes  qui  nous  ont  été  conservées  avec  des  détails 
suffisamment  circonstanciés,  nous  trouverons  des  raisons 
assez  fortes  de  croire  au  caractère  mythique,  absolu  et  ori- 
ginaire, tant  du  personnage  que  de  ses  aventures. 

Nous  pourrons  aussi  préciser  ce  caractère  et  appuyer 
l'identification  de  nos  héros  à  Agni  et  à  Soma*,  sur  des  rai- 

i.  Le  suppliant  des  Açvins  est  une  première  ibis  sous  le  nom  d'Auçija,  I, 
119,  9,  une  seconde  fois  sans  nom  propre,  X,  40,  6,  conçu  comme  une 
abeille  qui  bourdonne  à  leur  oreille,  et  qui  leur  apporte  son  miel.  Mais  ce 
miel  n'est  sans  doute  autre  que  la  prière  oxi  le  Soma.  Si  la  formule  du 
vers  I,  112,  21  signifie  réellement  «Vous  portez  un  doux  miel  aux  abeilles  », 
il  est  possible  que  les  abeilles  y  désignent  aussi  les  prêtres,  recevant  le 
miel  céleste  en  échange  du  leur.  De  l'abeille  on  peut  rap[)rocher  la  «  fourmi 
qui  a  bu  »,  I,  112,  lo,  et  que  secourent  aussi  les  Açvins  :  le  breuvage  était 
apparemment  le  Soma,  et  Je  buveur  de  Soma,  représenté  par  la  fourmi,  est 
encore  le  prêtre. 

2.  Les  suppliants  des  Açvins  leur  demandent,  comme  aui  autres  dieux 
d'ailleurs,  de  faire  pour  eux  ce  qu'ils  ont  fait  pour  les  anciens  flishis, 
VIII,  8,  6,  et  en  général  pour  leurs  anciens  suppliants,  cf.  III,  58,  6. 

3.  P.  300. 

4.  On  pourrait  aussi  songer,  du  moins  pour  quelques  mythes,  à  une  expli- 
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8ons  directes,  pour  le  plus  grand  nombre^  et  sur  une  infé- 
rence  analogique  pour  les  autres.  Les  raisons  directes  seront 
tantôt  le  nom,  tantôt  quelque  trait  particulier,  tantôt  enfin 
une  argumentation  qu'il  serait  fastidieux  de  répéter  chaque 
fois  que  l'occasion  s'en  présentera,  qui  est  également  appli- 
cable aux  protégés  d'Indra  et  à  ceux  des  Açvins,  et  qu'il 
suffira  d'indiquer  ici,  une  fois  pour  toutes  :  la  réunion,  dans 
le  même  personnage  mythique,  d'attributs  sacerdotaux  et 
d'attributs  empruntés  au  soleil  ou  à  l'éclair,  trouve  son  expli- 
cation la  plus  simple  et  la  plus  complète  dans  l'identification 
de  ce  personnage  avec  l'un  des  dieux  qui  sont  à  la  fois  des 
prêtres  et  des  représentants  du  soleil  et  de  l'éclair,  c'est- 
à-dire  avec  Agni  ou  avec  Soma. 

Il  y  a,  en  outre^  un  argument  général,  et  en  quelque  sorte 
n  priori  en  faveur  de  l'identification  des  différents  héros  de 
la  légende  des  Açvins,  soit  à  Agni,  soit  à  Soma.  C'est  celui 
qu'on  peut  tirer  du  rôle  qu'Agni  et  Soma  ou  les  phénomènes 
qu'ils  représentent  jouent,  sous  leurs  noms  vulgaires,  dans 
les  hymnes  adressés  aux  Açvins,  des  relations  constatées 
entre  eux  et  le  couple  des  divinités  tutélaires. 

A  peine  est-il  utile  de  remarquer  que  le  feu  du  sacrifice 
terrestre  joue,  vis-à-vis  des  Açvins,  le  même  rôle  que,  vis-à-vis 
des  autres  divinités,  celui  de  sacrificateur.  Il  est  le  sacrifica- 
teur «  antique  »  qui  les  honore,  I,  117,  1,  qui  honore  les  deux 
«  jeunes  gens  »,  VI,  62,  4.  Il  s'est  dressé  pour  les  honorer 
dans  les  sacrifices,  VI,  63,  4,  et  ne  diffère  probablement  pas 
du  sacrificateur  qui,  dans  le  même  vers,  les  «  attelle  »  à  son 
invocation.  Cet  «  amant  des  eaux  »  nourrit  les  Açvins  avec 
rofi"rande,  I,  46,  4.  Ceux-ci  répondent  à  l'appel  de  l'homme 
quand  «  celui  qui  nourrit  tout  va  vers  eux  »,  VII,  71,  4.  Ils 
mettent,  selon  la  formule  bien  connue,  «  le  lait  cuit  dans 
la  vache  crue  »,  quand  le  sacrificateur,  «  pareil  à  un  serpent 

cation  plus  simple  et,  si  j'ose  le  dire,  plus  terre  à  terre,  d'après  laquelle  ils 
exprimeraient  non  la  relation  de  certains  phénomènes  célestes  avec  Agni 
ou  Soma,  mais  leurs  elVets  sur  l'homme  lui-même,  non  pas,  bien  entendu,  sur 
tel  homme  on  ))articulier,  mais  sur  l'homme  au  sens  genérKjue.  C'est  ainsi 
(jue  l'auteur  de  l'hymne  I,  11;),  à  l'Aurore,  n'a  vraisemblablement  en  vue 
que  l'homme,  considéré  successivement  pendant  la  nuit  et  au  lever  du  jour, 
quand  il  parle  de  celui  qui  était  couché  et  que  la  déesse  fait  marcher,  de 
ceux  qui  voyaient  mal  et  à  qui  elle  donne  une  vision  nette  (vers  5),  de  ceux 
qui  étaient  «  morts  »  et  qu'elle  «  réveille  •  (vers  8).  Des  formules  de  ce 
genre  ont  très  bien  pu  concouiir  à  la  formation  de  quelques-uns  des  mythes 
qui  composent  la  légende  des  Açvins.  Mais  on  verra  qu'en  général  elles  ne 
suffiraient  pas  pour  les  expliquer  complètement. 
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brillant,  »  les  honore  au  milieu  du  bois,  I,  180,  3.  C'est 
encore  Agni,  sans  doute,  ce  messager  qui  a  réveillé  les 
Açvins  et  auquel  le  prêtre  se  compare,  VII,  G7,  1,  cf.  2.  Le 
rapprochement  des  vers  VII,  73,  2  et  3,  dont  le  premier  nous 
rappelle  l'intronisation  du  sacrificateur  de  Manu,  honorant  et 
louant  les  Nâsatyas,  suggère  l'idée  que,  dans  le  second,  c'est 
peut-être  aussi  Agni  qui  est  désigné  par  le  nom  de  Vasish- 
tha.^  et  représenté  comme  s'éveillant  pour  les  Açvins,  envoyé 
vers  eux  et  les  accueillant  avec  des  hymnes  de  louange. 
L'Agni  terrestre  est  même  dans  un  rapport  particulièrement 
étroit  avec  les  Açvins  ainsi  qu'avec  l'Aurore,  comme  on  l'a 
vu  2  par  les  nombreux  passages  où  ces  trois  noms  sont  rap- 
prochés. 

Quant  au  Soma  du  sacrifice  terrestre,  les  Açvins,  quoi- 
qu'on leur  fasse  aussi  une  offrande  spéciale  de  lait  chaud, 
gharma^,  le  boivent,  VIII,  35,  I,  ainsi  qu'Indra  et  les  autres 
dieux.  Ils  sont  compris  dans  des  énumérations  de  buveurs  de 
Soma,  IX,  7,  7  ;  8,  2.  Il  faut  remarquer  particulièrement 
l'expression  «  trésors  des  liqueurs  »,  nidhayo  madhûnam, 
I,  183,  4;  III,  58,  5,  cf.  VII,  69,  3,  ou  simplement  «  trésor  », 
V,  43,  8;  VII,  67,  7,  désignant  vraisemblablement  le  Soma, 
qui  n'est  guère  employée  que  dans  les  hymnes  aux  Açvins^, 
On  leur  offre  encore  les  «  plantes  enivrantes  »,  VII,  68,  2, 
c'est-à-dire  toujours  le  Soma.  C'est  aussi  le  Soma  qui  paraît 
représenté  par  cet  «  animal  éveillé  »  que  «  goûtent  »  les 
Açvins,  VIII,  5,  36.  Enfin  le  vers  suivant,  tout  en  les  invi- 
tant à  boire  le  Soma  terrestre,  rappelle  qu'ils  le  boivent 
aussi  là-haut  :  VIII,  76,  1.  «  Comme  deux  taureaux  dans  un 
ruisseau,  buvez,  ô  héros!  le  Soma  pressé:  car  il  vous  est 
cher  dans  le  ciel.  » 

Agni  et  Soma  sont,  l'un  et  l'autre,  représentés  dans  le 
ciel  par  le  soleil  et  l'éclair.  Mais  on  sait  que  l'éclair  est 
rarement  nommé  par  son  nom.  Quant  au  soleil,  il  suit  de 
près  la  manifestation  des  Açvins,  compagnons  de  l'Aurore, 
ainsi  que  nous  l'avons  vu  plus  haut^  cf.  I,  47,  7;  IV,  45,  6. 

1.  Voir  I,  p.  50. 

2.  P.  432. 

3.  Voir  plus  bas,  p.  470. 

4.  Le  mot  nidhi  désigne  pourtant  aussi  une  fois  l'offrande  fuite  à 
Indra,  X,  179,  2,  et  une  fois  l'offrande  faite  aux  pitris,  X,  15,  5,  d'ailleurs  sans 
addition  du  génitif  madhùnûm.  Le  mot  ?«0(//m  «  liqueur  »  désigne  encore 
l'offrande  faite  aux  Açvins  aux  vers  Vn,67,  4;  VIII,  22,  17. 

5.  P.  432. 
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Il  est  même,  au  vers  I,  112,  13^,  compris,  sous  son  nom  vul- 
gaire, dans  rénumération  de  leurs  protégés.  Mais  c'est  sous 
les  noms  d'Agni  ou  de  Soma,  ou  avec  des  attributs  empruntés 
à  la  conception  générale  d'Agni  ou  de  Soma,  que  le  soleil, 
aussi  bien  que  l'éclair,  figure  dans  les  passages  les  plus 
significatifs,  dans  ceux  qui  nous  révèlent  le  plus  clairement 
ses  rapports  mythiques  avec  les  Açvin?. 

D'après  le  vers  I,  157,  5,  les  Açvins  ont  mis  en  mouvement 
Agni  et  les  eaux.  Cet  Agni  est  vraisemblablement  l'éclair. 
J'ai  cité  déjà  dans  la  section  précédente  ^  les  nombreux  pas- 
sages qui  nous  montrent  les  Açvins  transportant  sur  leur 
char  et  répandant  sur  la  terre  la  liqueur  désignée  par  le  nom 
de  madhu.  Si  ce  mot,  d'ailleurs,  implique  l'idée  du  Soma,  du 
maie  céleste,  il  suggérait,  avant  tout,  dans  les  passages  en 
question,  celle  des  femelles,  des  eaux  du  ciel,  auxquelles  est 
mêlé  le  Soma.  C'est  dans  le  même  sens  que  le  vers  9  de 
l'hymne  I,  46  aux  Açvins  appelle  les  gouttes  du  Soma 
céleste  «  la  richesse  qui  est  dans  le  séjour  des  rivières».  La 
suite  de  ce  passage  est  plus  intéressante  encore.  Je  traduis 
ainsi  le  vers  10  :  «  L'éclat  est  venu  à  la  plante,  un  soleil 
brillant  comme  l'or;  le  noir  a  brillé  avec  sa  langue.  »  Nous 
avons  ici,  si  je  ne  me  trompe,  la  description  d'un  lever  de 
soleil  dû  à  l'opération  des  Açvins,  et  ce  soleil  est  d'abord 
considéré  comme  la  splendeur  de  la  plante,  c'est-à-dire  du 
Soma  céleste,  puis  assimilé  à  Agni  par  ce  trait  :  «  Il  a  brillé 
avec  sa  langue  ».  Avant  de  briller,  pendant  la  nuit,  il  était 
noir.  Le  vers  11  achève  le  tableau  :  «  Le  chemin  de  la  loi 
s'est  ouvert,  comme  il  convient,  pour  conduire  à  l'autre  rive 
(de  l'obscurité);  le  torrent  (de  lumière)  du  ciel  a  été  vu.  » 
Le  personnage  innomé  auquel  l'auteur  de  l'hymne  VIII, 
62  aux  Açvins  s'adresse  {vers  17  et  18),  après  avoir  décrit  le 
lever  de  l'aurore  (vers  10),  paraît  représenter  également  le 
soleil,  tour  à  tour  emprisonné  et  délivré  :  «  En  voyant  les 
Açvins,  comme  un  homme  armé  d'une  hache  fend  un  arbre, 
fends  en  quelque  sorte  la  forteresse,  ô  toi  qui  es  hardi,  toi 
qui  étais  opprimé  par  la  troupe  noire.  »  Ici,  d'ailleurs,  nous 
n'avons  à  signaler  aucun  trait  qui  ne  puisse  s'expliquer  par 
une  conception  purement  naturaliste  du  soleil.  Nous  sommes 
ramenés  à  l'idée  de  Soma  par  deux  emplois  du  mot  krivi, 
où  l'on  a  voulu  faire  de  ce  mot  le  nom  propre  d'un  protégé 

1.  P.  433. 
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des  Açvins,  mais  qui  s'expliquent  parfaitement  par  le  sens 
d'«  outre  »  ou  de  «  source  »  :  «  Vous  avez  fait  croître  la 
source  »,  VIII,  22,  12,  et  «  Vous  donnez'  la  source  »,  VIII, 
20,  24.  L'emploi  du  mot  krivi  aux  vers  IX,  9,  6  et  V,  44,  4, 
nous  permet  d'ailleurs  de  considérer  cette  source  comme 
identique  au  Soma,  ou  du  moins  comme  renfermant  le  Soma. 
C'est  encore  le  Soma  céleste  qui  me  paraît  désigné  dans 
les  hymnes  aux  Açvins  par  le  mot  kakuha.  Ce  mot,  dérivé 
d'un  primitif  kakuh,  qui  nous  a  été  conservé  sous  la  forme 
kakubh  «sommet»,  signifie  sans  doute  «  qui  séjourne  sur  les 
sommets  »,  et  est,  dans  ce  sens,  appliqué  comme  épithète 
à  Indra,  VIII,  45,  14,  aux  Maruts  II,  34,  II,  à  Vishnu  III, 
54,  14".  Il  l'est  aussi  à  Soma^  IX,  67,  8,  auquel  il  convient 
tout  particulièrement,  comme  à  celui  qui  croît  sur  la 
montagne  \  Or  le  même  mot  est,  au  vers  V,  75,  4,  l'épi- 
thète  d'un  animal,  mriga,  et,  au  pluriel,  désigne  à  lui  seul, 
dans  levers  IV,  44,  2  des  êtres,  non  autrement  désignés,  qui, 
comme  le  kakuJia  mriga,  apportent  des  nourritures  ou  des 
breuvages,  priks/iah.  Les  deux  vers  cités  font,  en  même 
temps,  mention  du  char  des  Açvins,  sans  que  les  termes 
employés  permettent  de  décider  si  les  Kakuhas  le  traînent,  ou 
s'ils  ne  sont  pas  au  contraire  placés  dedans.  La  couleur 
jaune  ou  dorée,  piçanga,  du  Kakuha  mentionné  au  vers  5  de 
l'hymne  I,  181  aux  Açvins  est  bien  celle  du  Soma.  Un  bruit 
qui  semble  produit  par  le  passage  du  Kakuha  des  Açvins,  V, 
73,  7,  est  exprimé  par  le  moi samtani,  appliqué  précisément, 
dans  ses  deux  autres  emplois,  au  bruit  du  Soma,  IX,  09,  2  ; 
97, 14.  Enfin,  les  textes  qui  paraissent  fournir  des  arguments 
concluants  en  faveur  de  l'identification  des  Kakuhas  des 
Açvins  à  Soma  on  aux  Somas,  sont  les  vers  I,  46,  3  et  184,  3. 
D'après  le  vers  I,  184,  3,  les  Kakuhas  sont  nés  «  dans  les 
eaux»,  ce  qui  les  assimile  à  Apâm  Napat,  c'est-à-dire  à 
l'Agni  ou  au  Soma  céleste.  Dans  le  même  passage,  les  «  jougs 
usés  »   de  Varuna  rappellent,    à  la  fois,    la    déchéance  de 


\.  Et  non  «  vous  secourez  ».  Il  est  dit  d'ailleurs  dans  le  même  vers  : 
«  Vous  secourez  la  mer,  simUtuin.  » 

2.  Appliqué  comme  attribut  au  riche  qui  fait  des  dons  au  prêtre, 
VIII,  fi,  48,  il  insiste  sur  l'idée,  exprimée  dans  le  même  passage,  que  ce 
riche  *  s'élève  juscju'au  ciel  ». 

3.  Cf.  l'épithèto  kahidmat  donnée  à  Agni,  X,  8,  2,  et  au  taureau  de 
Mudgalànî,  qui  nous  a  paru  représenter  Soma,  X.  102,  7  (plus  haut,  p.  280). 

'1.  Cf.  (jirhinhû,  épithète  des  mêmes  dieux,  VIII,  83,  12;  X,  180,  2,  mais 
surtout  do  \ish/iu  et  de  Soma.  (Voir  ci-dessus,  p.  /il7.) 
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Varuna,  suivie  de  la  délivrance  de  Soma*,  X,  124,  4-7,  et 
la  «  peau  usée'-»,  la  vieille  peau  d'oùSoma  sort  comme  un  ser- 
pent, IX,  86,  44.  La  «  place  usée  »  ou  «  vieille  »  du  vers  I, 
46,  3,  est  encore  un  trait  analogue.  Enfin,  d'après  le  même 
vers,  le  mouvement  des  Kakuhas  semble  subordonné  à 
celui  du  char  des  Açvins,  emporté  par  des  oiseaux.  Ce  der- 
nier trait  est  le  plus  remarquable.  Non  seulement  il  paraît 
trancher  la  question  relative  à  la  situation  des  Kakuhas, 
qui  décidément  ne  traînent  pas  le  char  des  Açvins  et  sont, 
au  contraire,  traînés  par  lui  ;  mais,  en  nous  les  montrant  en- 
levés par  des  oiseaux  ^  il  rappelle,  sous  une  forme  un  peu 
plus  compliquée,  le  mythe  de  l'oiseau  ravisseur  du  Soma. 

Des  oiseaux  composent  d'ailleurs  l'attelage  ordinaire  des 
Açvins.  Lors  même  que  leur  char  est  attelé  de  chevaux, 
ces  chevaux  ne  sont  pas  seulement  rapides  comme  le  vent, 
I,  181,  2,  rapides  comme  la  pensée,  ibid.,  ainsi  que  le  char 
qu'ils  traînent,  I,  119,    1;  VII,  68,  3,  etc.'':  ils  «  volent», 

VII,  74,  4,  et  sont  expressément  appelés  des  «  oiseaux  », 
I,  118,  5;  V,  75,  6,  cf.  5;  VI,  63,  7,  cf.  6,  des  «  aigles  », 
avec  lesquels  les  Açvins  font  «  en  volant  »  le  tour  des  espaces, 

VIII,  5,  7  et  8.  Mais  souvent  le  nom  de  «  chevaux  »  est 
supprimé  et  fait  place,  purement  et  simplement,  à  celui 
d'  «  oiseaux  »,  VIII,  5,  33,  d'oiseaux  brillants,  V,  73,  5, 
d'oiseaux  d'eau  aux  ailes  d'or,  IV,  45,  4,  d'aigles  ou  de 
vautours  célestes,  I,  118,  1  et  4,  ou  à  une  épithète  qui  ne 
peut  suggérer  que  l'idée   d'oiseau  comme   celle  de  vihipat- 


1.  Voir  III,  p.  146-147. 

2.  Cf.  encore  le  «  peau  du  dormeur»,  p.  78. 

3.  On  pourra  objecter  qu'ils  «  caracolent  »  eux-mêmes.  Mais  la  racine 
fane  exprime  aussi,  par  figure,  le  jaillissement  du  Soma,  IX,  2,  2;  07,  2; 
108,  10,  et  nous  avons  tu  déjà  des  chevaux  montés  sur  des  chars  (I,  p.  148 
et  229,  II,  p.  281  où  il  s'agit  précisément  du  taureau  l,(ikudmat  que  nous 
avons  rapproché  ci-dessus,  du  kaJiuhn).  Les  Açvins,  en  même  temps  qu'ils 
portent  les  Somas  sur  leur  char,  peuvent  aussi  d'ailleurs  être  irainés  par  eux, 
ainsi  qu'Indra  lui-même,  en  ce  sens  que  les  Somas  les  »  amènent  au  sacri- 
fice »,  cf.  I,  46,  8.  ("'est  dans  le  même  sens  que  leur  char  reçoit  l'épithète 
adri-jûta  «  mis  en  mouvement  par  les  pierres  (à  presser)  »,  III,  58,  8.  Plus 
généralement,  les  Açvins  ont  pour  attelage  le  sacrifice,  I,  15,  11.  Le  cheval 
qui  leur  est  annoncé,  au  vers  VII,  70,  1,  est  peut-être  le  ghrn-nta  «  offrande 
de  lait  chaud  »,  mentionné  avec  la  prière  au  vers  suivant,  «  qui  leur  fait 
passer  les  mers  et  les  rivières  «.  Les  prières,  surtoui,  tiennent  souvent  lieu 
aux  Açvins,  comme  à  Indra  (voir  p.  283-288  et  ci-dessous,  p.  4 451, de  chars  et 
de  chevaux. 

'i.  Ce  char  est  aussi  appelé  plus  rapide  que  la  pensée,  I,  117,2;  181,  3; 
183,  1;  X,  39,  12,  que  la  pensée  du  mortel^  I,  118,1,  plus  rapide  qu'un  cli- 
gnement d'yeux,  Vlll,  C2,  2. 
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mail  «  au  vol  puissant  »  I,  116,  2.  Il  est  môme  question 
d'un  navire  ailé,  I,  182,  5,  quand  le  passage  des  Açvins  à 
travers  les  eaux  du  ciel  nécessite  cette  transformation  de 
leur  véhicule.  Quand  il  est  dit  des  deux  divinités  qu'elles 
volent,  VIII,  26,  6,  cette  expression  s'explique  par  le  fait 
qu'elles  sont  portées  par  des  oiseaux.  Mais,  dans  l'un  des 
passages  où  il  est  fait  mention  de  cet  attelage,  les  Açvins 
sont  comparés  eux-mêmes  à  des  aigles,  V,  74,  9.  Ils 
le  sont  encore,  en  plusieurs  autres  passages,  à  différentes 
espèces  d'oiseaux  de  proie,  d'oiseaux  d'eau,  ou  à  des  oiseaux 
quelconques  S  II,  39,  1  et  3  ;  IV,  43,  3;  V,  78,  1  ;  VIII, 
35,  7  ;  8  et  9  ;  62,  4,  cf.  I,  118,  11  et  183,  1.  Enfin,  à  cause 
de  leur  étroite  union,  ils  sont  aussi  comparés  aux  deux 
ailes  d'un  oiseau,  I,  182,  7.  Nous  aurons  l'occasion,  à  pro- 
pos du  mjthe  particulier  du  Bhujyu  ^  de  revenir  sur  les 
oiseaux  des  Açvins,  et  sur  les  Açvins  oiseaux,  et  d'ajouter 
un  complément  aux  citations  précédentes.  Mais  celles-ci  suf- 
fisent déjà  pour  faire  ressortir,  d'une  façon  générale,  un  rap- 
port qui  pourra  être  alors  précisé,  entre  Soma  porté  par  un 
aigle,  et  les  personnages  transportés  par  les  Açvins  sur  un 
char  ailé. 

A  défaut  d'autres  traits,  la  multiplicité  des  séjours  ou  des 
lieux  d'origine  peut  être  une  raison  suffisante  d'assimilation 
à  Agni  ou  à  Soma.  C'est  évidemment  l'une  ou  l'autre  de  ces 
formes  universelles  de  l'élément  igné  qui  est  désignée  dans 
ce  vers  :  Val.,  9,  3.  «  Vous  avez  fait  cette  merveille, 
ô  Açvins,  le  taureau^  du  ciel,  de  l'atmosphère  et  de  la  terre.  » 
Ici  Agni  (ou  Soma)  est  une  création  des  Açvins.  Il  figure 
simplement  comme  leur  protégé  au  vers  I,  112,  4,  où  il  est 
désigné  par  l'épithète  dvi-mâtvi  «  qui  a  deux  mères  »,  et  par 
le  mot  trimanlu  «  qui  a  trois  pensées  »,  suggérant  assez 
naturellement  l'idée  d'une  triple  forme.  Grâce  à  la  faveur  des 
Açvins,  celui  qui  a  trois  pensées  est  devenu  «  voyant  »  :  ce 
trait  rappelle  le  miracle  par  lequel  les  Açvins  rendent  la  vue 
aux  aveugles  ;  nous  l'étudierons  plus  loin. 

A  côté  des  personnages  mâles,  nous  rencontrerons  plus  d'une 


1.  Notons,  en  passant,  que  les  Açvins  sont  aussi  comparés  à  différentes 
espèces  d'animaux,  particulièrement  à  des  taureaux  ou  à  des  buffles,  V,78,  2; 
VIII,  35,  7  et  8;  70,  1  ;  X,  lOC,  2  et  5. 

2.  Voir  III,  p.  12. 

3.  Cf.  le  taureau  çaradval  (cf.  l'épithète  çâradi,  p.  211)  des  Açvins  qui  verse 
la  liqueur  à  flots,  I,  181,  6. 
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fois,  dans  la  légende  des  Açvins,  des  personnages  femelles. 
La  vache,  tout  d'abord,  y  joue  un  rôle  comme  dans  celle 
d'Indra,  et,  quoique  l'action  des  Açvins  s'étende  naturelle- 
ment, comme  celle  d'Indra,  aux  vaches  vulgaires,  I,  120,  8, 
c'est  vraisemblablement  de  la  vache  céleste,  ou,  plus  générale- 
ment, de  la  vache  symbolique*  qu'il  s'agit,  dans  les  passages 
suivants  :  VI,  63,  8.  «  Remplissez  pour  nous  la  vache  d'un 
liquide  inépuisable.  »  —  VII,  68,  9.  «  Que  la  vache  le  nour- 
risse (le  poète)  de  son  lait  ».  —  I,  112,  3.  «  Vous  remplis- 
sez, ô  héros  !  la  vache  stérile  ^  »  La  formule  «  Vous  avez 
mis  le  lait  cuit  dans  la  vache  crue  »,  I,  180,  3,  a  certaine- 
ment une  valeur  mythique  '*. 

Le  vers  V,  73,  8,  nous  montre  les  Açvins  suivis  d'une 
femelle  «  gonflée  »  c'est-à-dire  d'une  vache  bonne  laitière. 
Au  vers  I,  119,  2,  la  femelle  est  désignée  par  un  nom  qui 
ne  se  retrouve  pas  ailleurs,  mais  qui  doit  signifier  «  la 
vigoureuse»,  ùrjâiiî:  cette  femelle  monte  sur  leur  char^ 
Il  faut  signaler  tout  particulièrement  les  épithètes  vâjinî- 
vasû  et  jenyâ-vasû,  appliquées,  la  première  presque  exclu- 
sivement aux  Açvins  ^,  la  seconde,  qui  ne  se  rencontre  que 
dans  deux  passages,  une  fois  aux  Açvins,  VII,  74,  3,  et 
une  fois  à  Indra  et  Agni,  VIII,  38,  7.  Le  premier  terme 
de  chacun  de  ces  composés  désigne  la  vache  mythique  ou 
symbolique  ^  en  sorte  qu'ils  peuvent  se  traduire  l'un  et  l'autre 

1.  La  faveur  des  Açvins,  comme  celle  d'Indra  et  des  autres  dieux,  est  com- 
parée à  une  vache,  VIII,  2 '2,  4. 

2.  Nous  retrouverons  cette  dernière  formule  dans  le  mythe  de  Çayu. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  83  et  note  4. 
•'i.  Cf.  plus  loin  le  mythe  de  Sùryâ. 

5.  Voir  Grassmann,  s.  v.  Elle  Testa  Indra  aux  vers  III,  42,  5;  X,  96,  8,  et 
i  Indra  et  Vâyu  au  vers  I,  2,  5. 

6.  Mon  interprétation  de  vâjirii,  que  je  maintiendrais  naturellement  pour  le 
dérivé  vûjinivat,  appliqué  une  fois  aux  Açvins,  I,  120,  10,  une  fois  à  leur 
char,  VII,  69,  1,  et  partout  ailleurs  à  l'aurore,  diffère  peu  de  celle  de 
M.  Grassmann  «  riche  présent  n,  que  je  précise  seulement  d'une  manière 
conforme,  ce  me  semble,  à  l'esprit  de  la  mythologie  védique.  Dans  le  com- 
^osé  j enyd-vas>ic,  la  quantité  de  Va  final  du  premier  terme  pourrait  s'expliquer 
par  un  simple  allongement.  Toutefois,  le  rapprochement  de  vAjini-vnsû,  du 
composé  de  sens  plus  abstrait  rncî-vasù  «  qui  ont  pour  richesse  leur  puissance 
ou  leur  aide  »,  I,  131),  5;  VII,  74,  1,  de  mnnàvasû  et  surtout  de  virpalà-va^ù 
et  sûryâ-vasû  qui  seront  étudiés  plus  bas  (p.  480),  est  en  faveur  de  mon 
inter[>rétation.  On  verra  même  que  celui  de  sùryâ  vasû  peut  passer  pour 
décisif,  Sùryà  étant  une  fois  désignée  par  le  mot  Jenyô,  I,  119,  5.  Ce  mot, 
quçl  que  soit  son  sens  exact  (MM.  Roth  et  Grassmann  se  sont  arrêtés  à  celui 
de  «  noble  »)  est,  au  masculin,  presque  exclusivement  appliqué  à  Agni,  1,71.4; 
128,  7;  140,  2;  146,  5;  II,  18,  2;  V,  1,  5;  X,  4.  3,  ou  à  Soma,  IX,  86,'36 
(X,  61,  24,  à  l'un  ou  à  l'autre,  I,  130,  6  à  un  cheval,  VI,  42,  4  est  obscur); 
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«  qui  ont  la  vache  pour  richesse  ».  Citons  encore,  aux 
vers  9-11  de  l'hymne  X,  40  aux  Açvins,  des  spéculations, 
déjà  relevées  dans  une  autre  partie  de  ce  livre,  sur  la  mère 
qui  naît  en  même  temps  que  son  fils  S  et  sur  le  «  jeune  homme 
qui  séjourne  dans  le  sein  de  la  jeune  femme  *  ». 

On  sait  que  la  vache,  ou  plus  généralement  la  femelle 
mythique  ^  peut  représenter  tour  à  tour  ou  à  la  fois  l'aurore, 
la  nuée,  la  parole  sacrée.  Nous  avons  déjà  constaté  l'étroite 
union  des  Açvins  avec  l'aurore  et  leur  action  sur  les  eaux  du 
ciel.  Il  ne  sera  pas  inutile  maintenant,  de  même  que  nous 
avons  donné  une  première  indication  de  leurs  rapports  avec  le 
feu  et  le  breuvage  du  sacrifice,  de  passer  en  revue  celles  des 
formules  qui  leur  sont  consacrées  où  la  prière  joue  un  rôle 
plus  ou  moins  important. 

On  sait  déjà  que  les  prières  ont  sur  les  Açvins  une  action 
analogue  à  celle  qu'elles  exercent  sur  Indra  :  elles  les  forti- 
fient*. L'idée  que  les  prêtres  ébranlent,  VIII,  9,  9;  42,  4,  les 
Açyins,  les  mettent  en  mouvement  avec  leurs  prières,  amène 
l'assimilation  de  ces  prières  à  des  chars  ou  à  des  chevaux 
qui  les  traînent  ainsi  qu'Indra^.  C'est  ainsi  que  nous  avons 
interprété  "^  la  fabrication  d'un  char  pour  les  Açvins  parles 
trois  /îibhus,  I,  20,  3;  161,  3  et  6;  X,  39,  12.  Dans  un  autre 
ordre  d'idées,  l'hymne  est  comparé  à  une  jeune  femme,  et  les 
Açvins  à  deux  jeunes  hommes  qui  reçoivent  ses  caresses,  VIII, 
35,  5.  Le  vers  X,  39,  14,  où  les  fidèles,  en  donnant  l'hymne 
aux  Açvins  comme  une  épouse  à  un  homme,  implorent  d'eux 
un  descendant  qui  soit  «  comme  leur  propre  fils  »,  rappelle 


au  féminin,  il  désigne,  outre  Sùryà,  la  vache  mythique,  III,  31,  11;  au  neutre 
enfin,  et  combiné  avec  le  substantif  l'a^'u,  richesse,  il  désigne  encore  certai- 
nement, au  vers  VIII,  90,  6,  Agui  ou  Soma,  et  peut-être,  au  vers  II,  5,  1,  la 
vache  céleste. 
\.  Voir  plus  haut,  p.  86. 

2.  P.  51. 

3.  Les  hymnes   aux   Açvins  font  aussi  mention    d'une  «  caille  »  qui  les  a 
appelés,  I,  117,  16,  et  qu'ils   ont  arrachée  à  la  gueule   du    loup,  I,  116,  14 
117,  16,  qui  l'avait  engloutie,  X,  S9,  13,  cf.  I,  112,  8,  ou,  selon  l'expression 
plus  vague  du  vers  I,  118,  8,  à  l'angoisse. 

k.  Voir  plus  haut,  p.  273. 

5.  Cf.  plus  haut,  p.  283-288  et  les  notes.  Le  char  peut  devenir  un  navire, 
quand  les  Açvins  traversent  la  mer,  I,  46,  7.  Il  faut  peut-être  entendre  le 
vers  III,  58,  2  en  ce  sens  que  les  prières  «  se  dressent  et  traînent  les  Açvins  ». 
Ce  sont  encore  les  Açvins  qui,  au  vers  VIII,  5,  13  (cité  p.  286.  note  5),  attel- 
lent les  prières  des  hommes  (pour  en  faire  leurs  chevaux),  cf.  I,  180,  6. 
L'«pithcte  anu-gûyas  «  qui  suit  les  chants  »,  appliquée  à  leur  char,  VIII, 5,  34, 
exprime  encore  une  idée  analogue. 

6.  Plus  haut,  p.  410. 
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l'usage  hindou  d'après  lequel  un  père  sans  enfants  mâles 
livrait  sa  fille  à  un  homme,  à  la  condition  que  l'enfant  qui 
naîtrait  de  cette  union  appartiendrait  à  son  aïeul  et  lui  tien- 
drait lieu  de  fils'.  Le  fils  dont  il  s'agit  n'est  peut-être  d'ail- 
leurs que  le  fruit  quelconque  de  la  prière. 

Mais  les  Açvins  ne  se  bornent  pas  à  accueillir  les  hymnes 
de  louange,  ce  que  les  poètes  expriment  dans  leur  langage 
en  disant  qu'ils  s'unissent  ù  eux  ou  qu'ils  les  prennent  pour 
véhicules  ou  pour  montures  :  ce  sont  eux  aussi  qui  les 
inspirent,  VIII,  5,  35;  75,  2.  Ces  chants,  que  nous  avons  vus 
assimilés  à  des  armes,  ce  sont  eux  qui  les  aiguisent  comme 
une  hache,  II,  39,  7.  Ces  prières,  souvent  comparées  à  des 
vêtements,  ce  sont  eux  qui  les  tendent  sur  le  métier  comme 
des  ouvriers,  X,  106,  1.  La  prière,  en  efi'et,  a  une  ori- 
gine céleste.  Celle  qui  est  adressée  aux  Açvins,  IV,  43,  1  ; 
VI,  63,  6,  qui  va  vers  eux  comme  un  messager,  V,  43,  8,  et 
à  laquelle  on  assimilele  bruit  de  la  pierre  à  presser,  1 ,  118,3;  III, 
58,  3;  VII,  68, 4,  est  appelée  la  prière  antique,  VII,  73,  1 ,  et  ce 
terme,  en  rappelant  les  ancêtres  do  la  race,  rappelle  aussi 
que  ces  ancêtres  ont  reçu  du  ciel  la  prière,  comme  les  autres 
éléments  du  sacrifice,  le  feu  et  le  Soma.  Or  la  parole  sacrée, 
quoique  descendue  sur  la  terre,  n'en  subsiste  pas  moins  dans 
le  ciel,  comme  le  Soma  et  le  feu,  et,  de  même  que  les  autres 
formes  de  la  femelle  céleste,  elle  y  est  dans  un  rapport  étroit 
avec  les  Açvins.  Ainsi  des  épithètes  déjà  relevées  vdjiiii- 
vasû,  jenijà-vasù,  et  de  celles  que  nous  retrouverons  plus 
loin,  sùryil-vasù,  viçpalà-vasù,  il  faut  rapprocher  celle  de 
manâ-vasù  «  qui  ont  pour  richesse  la  piété,  la  prière  »,  V, 
74,  1  :  la  piété,  manâ,  paraît  bien  jouer  dans  cette  expres- 
sion le  même  rôle  que  jouent  dans  les  autres  la  vache,  vâjini, 
jenyà,  les  personnages  de  Viçpalâ  et  de  Sûryâ  ^.  D'ailleurs 
la  prière,  sous  le  nom  de  vdnîct,  est  formellement  placée  sur 
le  char  des  Açvins  ■',  V,  75,  4.  Le  couple  divin  s'avance  sur 
son  char  avec  la  prière  «  brillante  »,  VIII,  26,19. 


1.  Aillenr.'-, c'est  le  prêtre  lui-mome(jui,  revêtu  en  quelque  sorte  de  ses  sacri- 
fices, est  comparé  à  une  femme  parée  de  ses  ornements,  VIII,  26,  13.  La 
mouche  qui  leur  apporte  la  liqueur  (le  miel)  au  vers  X,  40,  6,  et  qui  est  com- 
parée à  une  femme  allant  au  rendez-vous,  est  encore  soit  le  prêtre,  soit  le 
feu  du  sacrifice.  Enfin  le  sacrificateur  qui  retient  les  Açvins  dans  sa  demeure 
est  comparé  à  une  femme  veuve  qui  reçoit  chez  elle  son  beau-frère,  X,  40,  2, 
appelé  à  remplacer  son  mari  mort. 

2.  Voir  plus  bas,  p.  486. 

:î.  Comme  Sùryà.  (Voir  p.  4s7.) 
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Ce  dernier  trait  rappelle  rassimilatioii  de  la  parole  sacrée 
à  l'aurore,  et  peut  fournir  l'explication  des  vers  VIII,  9,  16 
et  17.  On  lit  dans  le  premier  :  «  Je  me  suis  éveillé  en  même 
temps  que  la  voix  divine  des  Açvins;  la  déesse  a  découvert 
(fait  apparaître  au  grand  jour)  la  prière,  elle  a  découvert  ses 
dons  aux  mortels.  »  Le  second  renferme  cette  invocation  : 
«  Éveille  les  Açvins,  ô  Aurore!  »  La  voix  divine  des  Açvins 
paraît  bien  ici  n'être  autre  que  l'aurore  elle-même  ^  Cette  in- 
terprétation semble  confirmée  par  le  rapprochement  du  chant 
des  Açvins"^  et  de  la  lumière  au  vers  I,  92,  17.  Sans  doute, 
la  lumière  se  fait  aussi  dans  le  ciel  à  la  suite  des  ténèbres 
de  l'orage,  et  c'est  seulement  dans  Tordre  des  phénomènes 
météorologiques,  dans  le  bruit  de  la  foudre  et  des  vents, 
qu'on  peut  trouver  un  fondement  naturaliste  au  mythe  de  la 
prière  céleste.  Mais  nous  savons  que  ce  mythe,  en  se  con- 
fondant avec  le  mythe  plus  général  de  la  femelle,  s'est  déve- 
loppé et  en  quelque  sorte  trifurqué,  selon  le  principe  qui 
domine  toute  la  mythologie  védique^;  de  là  l'identification 
de  la  parole  sacrée  avec  l'aurore.  Toutefois,  dans  le  der- 
nier passage  cité,  le  chant  des  Açvins  pourrait  être  aussi 
la  voix  du  tonnerre.  Cette  seconde  interprétation  paraît 
convenir  au  vers  I,  181,  8,  où  il  est  question  du  nuage  : 
«  Pour  vous,  le  chant  *  de  la  clarté  brillante  (de  l'éclair) 
s'enfle  (comme  une  vache)  dans  la  demeure  au  triple  barhis^  : 
pour  vous,  ô  mâles,  le  nuage  qui  arrose  s'est  gonflé,  répan- 
dant ses  dons  pour  l'homme  comme  le  laif^  de  la  vache.  »  Il 
peut  y  avoir  dans  cette  expression  «  la  demeure  au  triple 
barhis  »,  comme  dans  celle  du  vers  précédent  «  le  chant  qui 


1.  Voir  I,  p.  -280. 

2.  Je  n'hésite  pas  à  traduire  ainsi  le  mot  çloka,  qui  ne  paraît  avoir 
jamais  eu  d'aulre  sens  que  celui  de  «chant  de  louange»  d'où  «renommée».  Si  on 
néglige,  en  effet,  le  passage  obscur  X,  12,  5,  on  voit  que,  dans  tous  ceux  pour 
lesquels  on  a  proposé  le  sens  de  «  bruit  »,  il  s'agit  de  Savitri,  V,  82,  9,  ou  de 
Soma,  IX,  92,  1,  qui  sont  des  sacrificateurs  divins  (pour  Savitri,  voir  III,  p.  45) 
ou  des  pierresà  presser  le  Soma,  I,  118,  3;  139,  10;  III,  53,  10;  58,  3;  X, 
76,  4;  94,1,  dont  le  bruit  est  si  souvent  considéré  comme  un  chant.  D'ailleurs, 
il  est  dit  encore  ailleurs  des  Açvins  qu'ils  «  chantent  cjmrae  deux  pierres  (à 
presser)»,  11,  39,  1,  et  qu'ils  «  éloignent  par  leur  chant  »,  vi  javellûim,  les 
mauvais  desseins  de  l'ennemi,  III,  58,  2.  D'après  le  vers  I,  181,  4,  ils  ont 
«  mugi  ensemble  »  quoique  nés  en  des  lieux  différents.  (Voir  p.  506.) 

3.  Voir  I,  p.  288. 

4.  Féminin  en  sanskrit. 

5.  Je  ne  traduis  pas  rwin,  qui  paraît  s'être  glissé  indûment  à  la  fin  de 
l'hémistiche,  comme  dans  plusieurs  autres  cas.  (Voir  I,  p.    13G,  note  1.) 

G.  Littéralement  «  comme  lorscjue  la  vache  épanche  (sou  lait)  ». 
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coule  triplement  *  »,  une  allusion  aux  trois  mondes  et  aux 
formes  de  la  parole  sacrée  correspondant  à  chacun  de  ces 
trois  mondes*. 

D'après  les  observations  qui  précèdent,  la  femelle  qui 
figure  sous  différents  noms  dans  la  légende  des  Açvins 
pourra  représenter  la  parole  sacrée,  soit  céleste,  soit  ter- 
restre, aussi  bien  que  les  autres  formes  de  la  femelle  mythi- 
que. Nous  verrons  par  les  traits  qu'elle  emprunte  à  ces  diffé- 
rentes formes  qu'elle  les  représente  en  effet  tour  à  tour, 
quelquefois  même  toutes  ensemble. 

Parmi  les  protégés  des  Açvins,  il  en  est  qui  ne  jouent  pas 
dans  leur  légende  un  rôle  assez  caractéristique  pour  qu'il  y 
ait  lieu  de  les  étudier  à  part,  quoique  plusieurs  de  ceux-là 
même  occupent  une  place  importante  dans  la  mythologie  vé- 
dique, soit  en  général  comme  chefs  de  race,  soit  en  parti- 
culier comme  favoris  d'Indra.  Upastuta,  compris  dans  des 
énumérations  des  protégés  des  Açvins',  I,  112,  15;  VIII, 
5,  25,  avec  des  personnages  certainement  mythiques,  par 
exemple  Kanva  et  Atri,  a  donné  son  nom  ù  une  famille  sa- 
cerdotale, VIII,  92,  8  ;  X,  115,  9,  cf.  8,  et  figure  au  vers  I, 
36, 10  parmi  les  plus  anciens  prêtres  du  fou,  ce  qui  donne  à 
penser  qu'il  aurait  pu  représenter  originairement  le  feu  lui- 
même.  Un  autre  favori  des  Açvins,  VIII,  5,  20^  cf.  I,  117, 
11  ;  180,  8;  184,  5,  donné  également  pour  un  chef  de  race^ 
Agastya,  est  un  représentant  soit  d'Agni,  soit  de  Soma,  que 
nous  avons  rencontré  déjà  en  compagnie  des  Maruts*. 

La  liste  que  nous  avons  dressée  des  protégés  d'Indra  com- 
prenait les  noms  d'un  certain  nombre  de  personnages 
auxquels  les  Açvins  se  sont  également  montrés  secourablcs, 
Priyamedha^  Bharadvàja^  Vasish^ha",  Manu**,  Atilhigva 
et  Divodâsa^  Kâvya  Uçanâ*'*,  Kutsa",  Trasadasyu  et  Puru- 

1.  Cf.  VII,  101,  4  «  les  eaui  qui  coulent  triplement». 

2.  Cf.  plus  bas,  p.  'i90,  les  «deux  »  prières  (du  ciel  et  de  la  terre). 

3.  Il  a  été  également  protégé  par  Agni,  I,  36,   17. 

4.  Voir  p.  394. 

5.  Compris   dans  une  liste  de  protégés,  VIII,  5,  25.  Cf.  les  PriyameJhas, 
qui  invoquent  aussi  les  Ac.vins,  VIII,  8,  18;  7G,  3. 

C.  Les  Açvins  l'onl  secouru,  I,  112,  13,  out  fait  pour  lui  leur  vojage  circu- 
laire, vartù,  I,  116,  18.  Cf.  VI,  63,  lU. 

7.  I,  11^2,  a;  VII,  70,  6. 

8.  1,  lli>,  16  et  18;  VIll,  i:!.  6. 

'.).  llapprocliés,  I,  112,14.  Pour  Divodàsa,  les  Açvins  ont  fait  leur  voyage 
circulaire,  I,  116,  18;  leur  faveur  s'est  manifestée  à  lui,  I,  119,  4. 

10.  X,  40,  7. 

11.  I,  112,  9,  avec  le  patronymique  ùrjuncya,  I,  112,  23,   cf.  X,  40,  6. 
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kiitsa*,Dablnti  et  Turvîti^  Vâyya^  Sudâs''.  L'identification  à 
Agni  ou  à  Soma  nous  a  paru  justifiée  pour  plusieurs  de  ces 
personnages  par  des  arguments  diract:>  et  susceptible  d'êcie 
étendue  à  la  plupart  des  autres  par  une  inférence  analogique. 
Le  même  argument  d'analogie  ne  saurait  être  négligé  dans 
l'interprétation  des  difî"érents  personnages  secourus  par  les 
Açvins,  quoique  les  preuves  directes  ne  doivent  pas  nous 
manquer  pour  un  bon  nombre  d'entre  eux. 

Ces  preuves  sont  naturellement  plus  rares  et  moins  con- 
cluantes pour  ceux  qui  ne  sont  mentionnés  qu'accidentelle- 
ment ou  dans  une  situation  peu  caractéristique.  Plusieurs, 
comme  Çaryâta,  Prithî,  Adhrigu,  Paktlia,  Daçavraja,  Vaça 
Açvya,  Prithuçravas  Kânîta,  Goçarja,  Triçoka,  sont  encore 
des  protégés  d'Indra  aussi  bien  que  des  Açvins,  et  ont  figuré 
pareillement  dans l'énumération  à  laquelle  nousnous  sommes 
déjà  référés^.  Nous  ne  connaissons  guère   que  leurs  noms'^. 

Je  ne  dirai  rien  de  Karkandliii,  I,  112,  6,  non  plus  que  de 
Çucanti,  I,  112,  7,  de  Kaçojù  et  de  Çrutarya  ;  ces  deux  der- 
niers noms  pourraient  d'aUlcurs  n'être  que  des  épithètes,  l'un 
d'Atithigva,  I,  112,  14,  l'autre  do  Kutsa,  1,  112,  9.  Le  nom 
de  Çmjàra  «  qui  rend  un  son  aigu»,  VIII,  5,  25  ;  X,  40,  7, 
rappelle  celui  de  Çara  «  flèche  »,  que  nous  retrouverons  plus 
loin,  et  que  nous  considérerons  comme  une  désignation  du 
Soma-éclair.  On  peut  encore  chercher  une  allusion  à  Agni 
ou  à  Soma  dans  le  nom  de  Dhvasanti  «  qui  jaillit»  (cf.  dkvasani, 
I,  164,  29),  et  même  dans  celui  de  Purushanti  «le  màle(?))), 
rapproché  du  précédent  au  vers  I,  112,  23". 

1.  Les  Açvins  ont  secouru  Purukuisa,  I,  112,  7,  et  Trasadasyu,  VIII,  8,  21  ; 
ils  ont  aidé  ce  dernier  à  fendre  les  forteresses,  I,  112,  14.  Enfin  ils  ont  eu 
encore  pour  protégé  un  descendant  de  Trasadasyu,nommé  Tïikshi,  VIII,22!,7. 

2.  Rapprochés,  I,  112,  23. 

3.  I,  112,  6. 

't.  Les  Açvins  lui  ont  apporté  la  richesse,  I,  47,  6,  Cf.  I,  112,  19.  Toute- 
fois, le  mot  su'lds  pourrait  être  pris  aussi  simplement  dans  son  sens  étymo- 
logique de  «  libéral  ».  Cf.  le  comparaûf  suddslara,  I,  IS'i,  1,  et  voir  aussi 
p.  361. 

5.  Voir  dans  les  notes,  p.  300  et  suivantes,  l'indication  des  passages 
où  ils  figurent  comme  protégés  des  Açvins.  De  Sahadova,.  protégé  d'Indra, 
rapprochez  encore  Sàhadevya,  son  fils  ou  son  descendant,  protégé  des  Açvins, 
lV,15,7-9. 

6.  Peut-étie  pourrait-on  chercher  l'explicotion  du  nom  de  Çaryâta  dans 
des  formules  qui  seront  expliquées  plus  bas,  p.  452  et  note  4,  où  entrent 
les  mots  çari/n,  I,  119,  10,  çnri/d,  X,  61,  3,  çùrt,  I,  112,  16  «  flèches  »,  dési- 
gnant à  la  fois  les  rayons  du  soleil  et  les  mains  occupées  à  distiller  le  Soma 
céleste. 

7.  Los  deux  noms  forment  un  couple  qui  parait  indissolul)le,  puisque,  dans 

Heroaicmî.  Iji  Hciujiun  védique,  II.  29 
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Le  nom  d'un  autre  protégé  des  Açvins,  VIII,  22,  10, 
BabhruS  sigaiflant  «rouge  brun»,  est  bien  connu  comme 
épithèle  d'Agni  et  surtout  de  Soma^  Le  composé  bab/iru- 
dhùia  «secoué  par  Babhru»,  appliqué  comme  épithète  aux 
Somas,  V,  30,  11,  semble  prouver,  il  est  vrai,  que  Babhru 
est  bien  réellement  considéré  comme  un  prêtre  :  mais  ce  ne 
serait  pas  une  raison  de  nier  qu'il  ait  pu  être  primitivement 
un  représentant  de  Sema  lui-même.  Mandhâtri,  I,  112,  13, 
qui  a  été  en  outre  protégé  par  Agni,  VIII,  39,  8,  porte  un 
nom  qui  est,  au  vers  VIII,  40,  12,  rapproché  de  celui  d'A»- 
giras,  et  au  vers  X,  2,  2,  attribué  directement  à  Agni. 
Patharvan,  I,   112,  17,  est  simplement  comparé  à  Agni. 

Les  noms  de  Kriça  et  de  Vatsa  peuvent  fournir  un  nouvel 
argument  d'analogie  en  faveur,  sinon  d'une  identification 
précise  à  Agni  ou  à  Soma,  a  u  moins  d'une  interprétation 
mythique  des  différents  personnages  secourus  par  les  Açvins 
et  par  Indra.  En  effet,  à  ne  consulter  que  le  vers  Val.,  11,3, 
et  surtout  le  vers  Vâl.,  6,  2,  le  mot  kriça  semble  jouer  le 
rôle  d'un  nom  propre  désignant  un  favori,  ici  d'Indra,  là 
d'Indra  et  Varuna.  Mais  les  vers  déjà  cités  de  deux  hymnes 
aux  Açvins,  X,  40,  8,  «  Vous  protégez  celui  qui  est  amaigri, 
kriça,  la  veuve,  etc.  »  et  surtout  X,  39,  3,  «  Vous  êtes  les  méde- 
cins de  l'aveugle,  de  celui  qui  est  amaigri  »,  prouvent  bien 
que  Kriça  n'est  qu'un  symbole,  et  non  un  personnage  réel.  Je 
n'oserais  nier  avec  autant  d'assurance  l'existence  d'un  rishi 
nommé  Vatsa.  Cependant  il  faut  remarquer  que  ce  nom  figure 
principalement  dans  une  formule  consacrée  «  Vatsa  vous  a 
fortifiés  avec  des  chants  »,  VIII,  8,  8;  15  et  19,  dont  les  autres 
passages  renfermant  le  même  nom  semblent  n'être,  pour 
la  plupart,  que  des  variantes,  VIII,  6,  1  ;  8,  11  ;  9,  6  ;  11,7. 
De  plus,  Vatsa  est  mis  en  parallèle^  avec  des  personnages 
certainement  mythiques,  Vimada,  VIII,  9,  15,  et  Kàyva 
(Uçanàs),  VIII,8, 11.  Enfin  le  nom  de  Vatsa  se  rencontre  encore 

un  autro  passage,  IX,  58,  3,  ils  sont  tous  les  deux  construiis  au  duel  par 
application  de  la  loi  constatée  plus  haut  (p.  110).  Le  premier  touteiuis 
y  ligure  sous  une  autre  l'orme,  (llwasrn  ;  cette  variation  de  forme  s'explique 
pariailement  dans  l'hypothèse  d'une  einthète  transformée  en  nom  mytho- 
loguiue.  Le  couple  aurait-il  désigné  Agni  ot  Soma? 

1.  C'est  peut-être  aussi  de  lui  qu'il  s'agit  au  vors  14  de  l'hymne  V,  30  à 
Indra. 

2.  Voir  Grassmann,  s.  v. 

3.  J'admettrais  aussi,  au  vers  VIIL  8,  8  un  parallélisme  entre  le  nom  de 
Vatsa  et  celui  du  fils  de  Ka7iva.  Rien  n'oblige  à  croire,  comme  l'eutend 
l'Anukramanij  que  ce  tils  de  Kanva  soit  Vatsa  lui-môme. 


\ 
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dans  un  composé  appliqué  comme  épithète  aux  Açvins,  vatsa- 
pracetasâ  «  qui  veillent  sur  Vatsa  »,  VIII,  8,  7;  c'est  une 
nouvelle  formule  et  un  nouvel  argument  en  faveur  de  l'an- 
tiquité de  Vatsa.  Ce  dernier  point  est  au  fond  le  seul  qui 
nous  importe.  A  supposer  que  les  hymnes  VIII,  6  et  II,  7, 
adressés  non  aux  Açvins,  mais  l'un  à  Indra  et  l'autre  à 
Agni,  soieat  réellement,  comme  le  veut  l'Anukrama??!, 
l'œuvre  d'un  rishi  Vatsa,  son  nom,  en  tout  cas,  aurait  ap- 
partenu à  une  légende  antérieure,  et  l'interprétation  mythi- 
que pourrait  être  légitimement  appliquée  au  personnage  qui 
l'aurait  porté  dans  cette  légende.  Or  le  mot  valsa  signifie 
«  veau  »  et  s'emploie  égalemeut  comme  terme  d'affection 
avec  le  sens  de  «  favori  ».  Dans  la  première  acception, 
il  se  serait  tout  natureliemeat  appliqué  à  Agni  ou  à  Soma  ; 
dans  la  seconde,  il  aurait  désigné  en  général  le  favori  des 
dieux*;  dans  un  cas  comme  dans  Tautre,  il  pourrait  passer 
pour  un  nouvel  exemple  de  la  façon  dont  un  adjectif  se  trans- 
forme en  nom  propre,  c'est-à-dire  de  la  naissance  d'un  per- 
sonnage mythique  ^. 


§  II.  —  Les  mythes  du  cheval. 

Pedu  est  un  personnage  auquel  les  Açvins  amènent  un 
cheval,  VII,  71,  5,  appelé  pour  cette  raison  paidva,  I,  116, 
6,  cf.  IX,  88,  4  et  A.  V.,  X,  4,  5-11.  Au  vers  I,  116,  6,  en 
même  temps  que  le  cheval  est  ainsi  nommé,  le  protégé  des 
Açvins,  évidemment  identique  à  Pedu,  qui  le  reçoit  en  pré- 
sent, est  désigné  par  le  mot  aghàçva  «  qui  a  un  mauvais  che- 
val ».  Le  mot  pedu  lui-même  paraît  très  significatif  et  trop 
bien  approprié  au  mythe  pour  désigner  un  personnage  réel. 
Il  est  formé  de  la  racine  pad  «  aller  »  redoublée  {ped  pour 
pap ad  comme  au  parfait  jwe^o')  et  d'un  suffixe  u  (cf.  cih'U-u, 
Vàl.,  8,  5,  jiyy-u,  I,  101,  6,)  et  ne  saurait  guère  avoir 
d'autre  sens  que  «  piéton  »  (cf.  pad  etpdda  «  pied  »). 

Le  caractère  mythologique  du  cheval  donné  est  moins 
contestable  encore.  D'une  part  en  effet,  il  doit  être  non  seu- 

1.  Cf.  encore  le  mot  antideva  (a.  t.),  désignant,  au  vers  I,  180,  7,  un  pro- 
tégé des  Açvins,  et  dont  la  signification  étymologique  paraît  être  «  qui  a  le 
dieu  ou  les  dieux  près  de  soi  ». 

2.  Cf.,  p.  305,  des  observations  analogues  sur  le  mot  kavi  «  poète»  dont  on 
a  fait  le  nom  d'un  protégé  d'Indra. 
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lement  célébré,  carkntija,  I,  119,  10;  X,  39,  10,  comme  le 
cheval  Dadhikrâva ri',  mais  invoqué,  havxja,  I,  116,  6;  X,  39, 
10;,  johiUra^,  I,  118,  9,  par  les  prêtres,  comme  Bhaga  lui- 
même,  X,39, 10;  de  l'autre,  il  est  appelé  ahi-han,  c'est-à-dire 
a  tueur  de  serpents  m^,  ou  plutôt,  sans  doute,  «meurtrier 
d'Ahi  (le  démon)  »,  I,  117,  9;  118,  9,  cf.  IX,  88,  4  et  A.  V., 
X,  4,  5-11.  11  est  en  outre  comparé  à  Indra  au  vers  I,  119, 
10,  et  d'après  le  vers  I,  118,  9,  Indra  le  met  en  mouvement. 

L'épithète  ahi-han  rappelle  celle  de  ahi-arshu  «  qui  s'élance 
sur  les  serpents  »,  appliquée  aux  chevaux  du  soleil,  II,  38,  3. 
Une  expression  curieuse  du  vers  I,  119,  10,  «  qui  s'élance 
au  ciel  par  l'opération  des  flèches  »  "\  s'explique  par  ce  que 
nous  avons  die  ''  de  la  préparation  du  Soma-soleil  au  moyen 
de  flèches  représentant,  dans  l'ordre  du  culte,  les  doigts  qui 
pressent  le  Soma,  dans  l'ordre  naturaliste,  les  rayons  du 
soleil  qui  répandent  la  lumière.  Le  cheval  de  Pedu  symbo- 
liserait donc  à  la  fois  le  soleil  et  Soma^,  et  la  comparaison 
suivante  «  0  Soma,  tu  tues,  comme  le  cheval  de  Pedu, 
les  races  des  serpents  »,  IX,  88,  4,  se  ramènerait,  comme 
tant  d'autres  comparaisons  védiques,  à  une  identité  pure  et 
simple. 

Remarquons  encore  que  le  cheval  donné  à  Pedu  est 
«blanc»,  I,  116,(5;  118,9;  119,  10;  X,  39,  10,  ou  bril- 
lant, qualité  qui  convient  parfaitement  à  un  représentant 
du  Soma,  soit  sous  la  forme  du  soleil,  soit  sous  celle  de 
l'éclair.  Le  cheval  blanc  Jtant  le  bon  cheval,  le  juauvais 
cheval  qu'il  est  destiné  cà  remplacer,  1,  116,  6,  devait  être  le 
cheval  noir.  Nous  sommes  ainsi  amenés  à  citer  le  nom  d'un 
autre  protégé  des  Açvins,  VIII,  35,  19,  et  aussi  d'Indra  VIII, 
36,  7;  37,  7  et  d'Indra,  et  Agni,  VIII,  38,  8,  mentionné  en 

1.  Voir  p.  4ii4. 

'2.  M.  Roih  et  M.  Gi-assmann  donnent  à  ce  mot,  emplo.vé  deux  autres  fois 
et  appli(iuo  à  Agni,  H^  lo,  '.  ot  à  Indra,  H,  20,  3,  le  sens  de  «  bruyant, 
hennissant  «.Celui  que  j'adopte  parait  DaUi'ellement  indiqué,  tant  parle 
rai)procl)cment  de  havija  i|ue  par  le  parallélisme  des  expi-essions  havija\\ 
on  joiiiHrom  oryah  et  de  l'expression  cw/7.!i/yf/«  flr</r?li  appliquée  à  Dadhi- 
kràvan,  IV,  3S,  2.  Le  sens  est  «  qui  doit  être  invoqué  p?r  le  prêtée  ». 

3.  Cf.  au  veis  VII.  38,  7,  les  chevaux  qui  dévoreat  le  serpeiU,  le  loup,  les 
Rakskas. 

•I.  Il  ne  senihle  pas  lym  le  mol  çcri/nih  puisse  se  construiie  avec  {Iw/iioroin 
dont  il  est  sépare  par  al/hifli/uni.  Le  ser)s  seraii  d'aillouis  i)ou  satia/aisant. 

1).  1,  p.  201  et  su'van^es. 

C.  Il  est  fl.iir  (pi'il  pourrait  représenier  aussi  Agni.  Cclu'-C',  dans  le 
vers  III,  29,  ('.,  est  comparj  non  seulement  à  un  cheval,  mais,  a  es  qu'il 
semble,  au  cheval  donné  par  les  Acvins. 
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outre  dans  les  vers  V,  52,  1  ;  61,  5;  81,  5,  Cyâvâçva  «  celui 
qui  a  un  cheval  noir  »  '. 

Du  «piéton  »,de  celui  «  qui  a  un  mauvais  cheval  »,  de 
celui  «  qui  a  un  cheval  noir  »,  il  faut  encore  rapprocher 
«  celui  qui  n'a  pas  de  cheval  »,  Vyaçva.  Le  dernier  passe 
pour  le  chef  d'une  race  désignée  par  le  pluriel  de  son  nom, 
VIII,  24,  28  et  29,  et  dont  un  ou  plusieurs  membres  reçoi- 
vent le  patronymique  vaiyaçva,  VIII,  23,  24  ;  24,  23  ;  26, 
11.  Le  mot  vyaçva  a  fourni  une  formule  v y aç va cat  «  comme 
Vyaçva  »,  ou  «  comme  chez  Vyaçva  »,  analogue  à  tant 
d'autres  qui  sont  destinées  à  rappeler  la  piété  des  anciens 
sacrificat'rurs  et  la  façon  dont  les  dieux  l'ont  récompensée. 
Elle  nous  présente  Vyaçva  comme  uti  adorateur  et  un  protégé 
d'Agni,  VIII,  23,  23.  cf.  16,  de  Soraa,  IX,  65,  7,  d'Indra 
VIII,  24,22,  et  enfin  des  Açvins,  VIII,  26,  9,  qu'il  a  invoqués 
VIII,  9,  10,  et  qui  l'ont  recouru,  I,  112,   15. 

Nous  aurons  à  étudier  ailleurs^  le  personnage  de  7^ijràçva, 
«  qui  a  des  chevaux  sombres  »,  et  celui  de  Saptavadhri  ^, 
«  qui  a  sept  (chevaux)  hongres  ».  Au  nom  de  ce  dernier  il 
faut  comparer  celui  de  Vadhryaçva,  qui,  malgré  son  accen- 
tuationS  doit  être  possessif  et  signifier  pareillement  «  qui  a 
un  cheval  ou  des  chevaux  hongres  ». 

Vadhryaçva  ne  figure  pas  dans  la  légende  des  Açvins, 
et  Cyâvâçva,  Vyaçva,  ^g'râçva  et  Saptavadhri  ne  se  ratta- 
chent plus  au  mythe  du  cheval  que  par  leur  nom  même.  Il  m'a 
paru  intéressant  toutefois  de  rapprocher  ces  noms  de  celui 
dePedu''  et  légitime  de  chercher  à  expliquer,  les  uns  par 
les  autres,  des  personnages  de  noms  équivalents.  Or  nous 
verrons  que  /^ijrâçva  et  Saptavadhri  sont  des  héros  incon- 
testablement mythiques  et  paraissant  représenter  Agni  ou 
Soma. 

Si  Pedu  représentait  Soma,  il  serait  donc  originairement 
identique  au  cheval  que  les  Açvins  lui  amènent.  Cette  con- 
séquence n'est  pas  un  objection  contre  notre  double  inter- 
prétation. Au   contraire,   le  mythe  du    Soma  porté  par  le 

1.  Cyâvâçva  paraît  être  un  personnage  réel,  V,  52,  1;  VIII,  .30,7;  37,  7. 
Mais  le  nom  d'ua  personnage  réel  peut  trë?  bi'^n  être  (l'origine  mythique. 

2.  III,  p.  5  et  suivantes. 

3.  Plus  bas,  p.  467. 

4.  11  est  oxyton.  Sur  ce  personnage,  voir  plus  haut,  p.  343. 

5.  Cl",  encore  les  passages  X,  39,  3;  1, 112,  12,  qui,  sans  renfermer  de  nom 
propre,  pai-aissent  se  rapporter  à  notre  mythe  :  les.  Açvins  aident  c  celui  qui 
n'est  pas  rapide»  et  font  avalicer  le  char  «  qui  est  sans  chevaux  ». 
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cheval-Soma  rappellerait  celui  du  Soma  porté  par  un  oiseau 
qui  ne  représente  également  à  l'origine  que  Soma  lui-même. 
L'analogie  serait  plus  grande  encore  si  le  cheval  de  Pedu 
devait  être  identifié  au  cheval  «  volant  »  qui  est  mentionné 
au  vers  2  de  l'hymne  I,  180  aux  Açvins.  Cette  citation,  du 
reste,  suggère  un  rapprochement  bien  plus  important,  celui 
des  chevaux  ailés  avec  lesquels  les  Açvins  opèrent,  comme 
nous  le  verrons*  le  sauvetage  de  Bhujyu,  c'est-à-dire  d'un 
personnage  dont  l'identité  primitive  avec  Soma  sera  prouvée 
par  des  arguments  directs  ^.  Mais  voici  une  dernière  citation 
qui  me  paraît  décisive.  On  sait  que  l'oiseau  qui  emportait  le 
Soma  a  été  blessé  par  l'archer  Kriçânu^;  or  nous  trouvons  une 
mention  expresse  de  ce  mythe  dans  le  passage  suivant,  oii 
l'oiseau  est  remplacé  par  le  cheval,  et  où  les  Açvins,  divini- 
tés essentiellement  pacifiques,  semblent  cherchera  détourner 
parleurs  hommages  la  flèche  du  gardien  avare  :  I,  112,  21. 
«  Vous  honorez  Kriçânu  quand  il  lance  (sa  flèche),  vous  avez 
aidé  le  cheval  du  jeune  (Soma)  à  courir.  » 

On  peut  encore  rapprocher  du  cheval  portant  Soma  celui 
dont  il  est  question  aux  vers  I,  116,  7;  117,  6:  Les  Açvins 
font  couler  cent  cruches  de  liqueur  de  son  sabot  pris  comme 
«  tamis  ». 

Enfin,  dans  le  mythe  de  Syûmaraçmi,  c'est  le  cheval  lui- 
même  qui  est  considéré  comme  le  protégé  des  Açvins,  I,  112, 
16.  A  la  vérité,  Syûmaraçmi  n'est  pas  donné  expressément 
pour  un  cheval;  mais  son  nom  même,  qui  paraît  signifier 
«  dont  les  rênes  sont  bien  attachées  »,  et  surtout  la  formule 
du  vers  I,  112,  16  «  Vous  avez  mis  en  mouvement  les  flèches 
pour  Syûmaraçmi  »,  nous  invitent  à  l'identifier  au  cheval  de 
Pedu  ((  qui  s'élance  au  ciel  par  l'opération  des  flèches  ». 
Que  ce  cheval  soit  ailleurs  un  sacrificateur  chez  lequel  Indra 
boit  le  Soma,  Vâl.,  4,  2,  il  n'y  a  rien  là  qui  puisse  nous 
étonner  :  Etaça  n'est-il  pas  aussi,  tantôt  un  cheval,  tantôt 
un   sacrificateur? 

Dadhikrâvan  ou  Dadhikrà  est  encore  un  cheval'  mythique 
qu1l  paraît  naturel  de  rapprocher  de  Syûmaraçmi  et  du  che- 

1.   III,  p.   13. 

"i.  Reblia,  qui  représente  Soma  comme  Bhujyu  (III,  p.  20),  est  comparé 
avant  sa  delivrauce  à  un  cheval  caché,  I,  117,  4  :  nouvel  argument  en  faveur 
de  l'identité  de  Soma  et  du  cheval  qui  le  porte. 

3.  Voir  III,  p    30 

4.  Arvat  ouarvan,  IV,  38, 10  ;  39,  2,  VII,  44,  4  ;  açva,  IV,  39,  3  ;  5  etG;vdjin, 
IV,  38,2;  7;  10;  39,  6;  VII.  44,  4.  Cf.  Açu  «rapide»,  IV,  38,  2  et  9;  39,  1. 
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valrlePedu,  d'une  part,  et  de  l'autre,  du  rishiDadhjanc,  trans- 
formé en  cheval  dans  le  mythe  des  Açvins,  dont  nous  traite- 
rons ensuite.  Telle  est  la  double  raison  qui  m'a  déterminé 
à  le  mentionner  ici,  quoique  les  poètes  ne  lui  assignent  pas 
de  rôle  particulier  dans  la  légende  des  Açvins.  Ge  ne  sont 
pas  les  Açvins,  mais  bien  Mitra  et  Variuza,  substitués  ici, 
comme  en  quelques  autres  occasions,  au  couple  des  divinités 
secourables,  qui  donnent  Dadhikrâvan  et  qui  le  donnent, 
d'ailleurs,  non  à  un  personnage  mythique  comme  Pedu,  mais 
au  mortel,  IV,  39,  5,  cf.  2K  Le  nom  de  Dadhikrâ  est  cepen- 
dant plusieurs  fois  rapproché  de  celui  des  Açvins,  III,  20,  1 
et  5  ;  VII,  44,  let2.  Mais  c'est  seulement,  à  ce  qu'il  semble, 
parce  que,  comme  eux,  il  accompagne  l'aurore  et  le  soleil, 
cf.  encore,  IV,  39,  1  ;  40,  I  ;  VII.  44,  3  et  4  ;  à  ce  titre,  il  est 
invoqué  en  même  temps  que  les  divinités  matinales  par  excel- 
lence ^.  Car  le  cheval  de  Dadhilcrâvan  doit  être  invoqué  ou 
célébré  par  le  prêtre,  car  la  il  y  am'^  arjah,  IV,  38,  2,  comme 
le  cheval  de  Pedu,  et  il  l'est  effectivement  dans  quatre  hymnes 
du  iîig-Veda,  IV,  38;  39;  40;  VII,  44,  et  dans  plusieurs 
vers  isolés. 

La  relation  étroite  de  Dadhikrâvan  avec  le  soleil  etl'aurore* 
suggère  naturellement  l'identification  de  ce  cheval  au  cheval 
du  soleil  et,  en  dernière  analyse,  au  soleil  lui-même.  On  peut 
voir  une  allusion  à  la  course  diurne  du  soleil  dans  cette  expres- 
sion du  vers  IV,  40,  4  :  «  bondissant  sur  la  courbure  de  la 
route  »,  cf.  \\A  \.  3^.  J'ai  déjà  eu  l'occasion''  d'expliquer  l'épi- 
thète  âvir-vijîka  «  dont  les  flèches  apparaissent»,  appliquée  à 
D.^dhikrâvan,  IV,  38,  4,  par  l'identité  de  ce  cheval  avec  le 
soleil,  et  par  l'assimilation  des  rayons  du  soleil  à  des  flèches, 

1.  Cf.  la  mention  de  Mitra  et  Varuna  aux  vers  IV,  39,  3  et  4.  Ce  sont  eux 
aussi,  vraisemblablement,  qui  sont  désii^nes  par  le  duel  a  vous  avez  donné...» 
aux  vers  IV,  38,  1  et  2.  Cf.  encore  le  cheval  qui  figure  au  vers  5  de 
l'hymne  X,  132,  où  sonl  célébrés  success'voment  le  couple  des  Açvins  e 
celui  de  Mitra  et  Varu?za. 

2.  On  pourrait  se  demander  si  la  comparaison  du  vers  IV,  38,  6  «  se  cei- 
gnant d'une  couronne  comme  le  brillant  conducteur  de  la  fiancée,  janya  », 
ne  ferait  pas  allusion  au  mythe  du  mariage  de  Sùryâ  (p.  486),  qui  appartient 
à  la  léf^ende  des  Açvins. 

3.  Cette  formule  élait  peut-être  ancienne  et  consacrée.  On  s'expliquerait 
ainsi  l'emploi  répété  de  la  même  racine  kir  «  célébrer  »  dans  l'hymne  IV,  39 
(vers  1,  2,  3,  6,  cf.  IV,  40,  1);  l'auteur  de  cet  hymne  prenait  la  formule  à  la 
lettre  . 

4.  Remarquez  encore  qu'au  vers  VII,  44,  1,  on  l'invoque  «  le  premier»; 
et  il  est  eu  elTet  «  le  premier»,  d'après  les  vers  VII,  44,  4  ;  IV,  38,  6. 

5.  Je  regartle  anknsa  comme  synonyme  de  ankas. 

6.  I,  p.  207. 
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et  c'est  sans  doute  aussi  comme  représentant  le  soleil  que 
Dadhikrâvan  observe  les  assemblées»,  ibid. 

D'autres  traits,  quoique  pouvant  convenir  au  soleil,  et  par- 
ticulièrement au  soleil  considéré  comme  jouant  un  rôle 
dans  les  phénomènes  météorologiques,  conviendraient  mieux 
encore  à  l'éclair.  J'entends  parler  d'abord  du  nom  même  de 
dadhi-krâ  ou  dadhi-krâvan  signifiant  littéralement  «  qui 
répand  le  lait  caillé  »,  et  de  différents  passages  qui  paraissent 
faire  allusion  aux  présents  liquides  de  Dadhikrâvan,  IV,  38, 
10;  39,  4  ;  40,  2.  Je  signalerai  ensuite  le  rôle  belliqueux  qui 
lui  est  attribué  dans  l'hymne  IV,  38,  où  il  est  comparé  à  un 
héros^  (vers  2  et  3),  et  où  il  est  représenté  couvert  de  pous- 
sière (vers  6  et  7),  combattant  des  milliers  d'ennemis,  et  les 
faisant  fuir  comme  le  ciel  tonnant  (vers  8).  Les  vaches  au 
milieu  desquelles  il  arrive  (vers  4,  cf.  6),  les  rapides  parmi 
lesquelles  il  court  (vers  7),  paraissent  d'ailleurs  être  ses 
compagnes^  en  même  temps  que  sa  proie.  Notons  encore 
que  s'il  est  comparé  au  soleil  dans  le  vers  IV,  38,  10,  il 
l'est  à  Agni  dans  le  vers  IV,  39,  2.  Enfin  il  reçoit  l'épithète 
viçvakri^hii  «  commun  à  toutes  les  races  »,  c'est-à-dire  aux 
cinq  races,  cf.  ÏV,  38,  10,  qui  rappelle  le  nom  d'Agni  Vaiçvâ- 
nara.  Va\  somme,  le  cheval  Dadhikrâvan,  en  raison  de  la 
complexité  do  se 5  attributs,  paraît  trouver  son  explication 
la  plus  satisfaisante  dans  le  même  ordre  d'idées  que  les 
autres  formes  du  cheval  mythique  où  des  arguments  directs 
nous  font  reconnaître  des  représentations,  non  pas  seulement 
du  soleil  ou  do  i'éciair,  mais  plus  généralement  d'Agni  ou 
de  Soma. 

Je  crois  voir  d'ailleurs  une  allusion  formelle  au  mythe  de 
la  descente  du  Soma  dans  le  vers  suivant  :  IV,  38,  5.  «  Et 
les  races  l'appellent^  dans  les  combats,  lui  qui  est  pareil  au 
voleur  ^wi  se  baraite  un  vêlement^  à  l'aigle  qui  descend  épuisé, 
clierchant  la  gloire  et  le  troupeau  du  bétail.»  Le  «voleur 
qui  se  baratte  un  vêtement  »  n'est  pas  différent  de  «  l'aigle 
qui  descend  »  ;  le  vêtement  qu'il  baratte  ''  n'est  autre  que  le 
Soma  (ju'il  fait  couler  du  citl  rt  dont  il  se  revêt^  en  le  ravis- 

1.  Au  vers  IV,  39,  5,  il  est  comparé  à  Indra  lui-même. 

2.  Cf.  L'emploi  du  verbe  ni  veveti,  au  vers  0,  avec  celui  du  vers  III,  55,  9. 

3.  Cf.  X,  9i,  4. 

4.  Voir  III,  p.  7,  8  et  notes,  la  discussion  des  rmplois  de  la  racine  mantli 
«  hiiratter  «  dans  le  iiig-Veda.  Il  importe  surtout  do  rappeler  qu'elle  est 
employée  pour  exprimer  l'acte  de  l'aigle  (jui  ravit  le  Soma,  i,  93,  6;  IX,  77,  2. 

5.  C'est  ainsi  que  le  Soma  céleste  u  coule  autour  n  du  Sonia  terrestre,  IX, 
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sant.  Nous  savons  en  outre  que  l'aigle  ne  diffère  pas  à  l'ori- 
gine du  Soma  qu'il  porte. 

Dadikrâvan,  à  ]a  vérité,  est  seulement  comparé  à  cet  aigle, 
mais  on  peut  croire  qu'il  lui  est  primitivement  identique,  car 
il  est  ailleurs  appelé  lui-même  un  aigle,  IV,  38,  2,  et  paraît 
avoir  été  conçu  comme  un  cheval  ailé,  IV,  40,  2  et  3.  Nous 
avons  du  reste  constaté  déjà  plus  haut^  la  substitution  du 
cheval  à  l'oiseau  dans  le  mythe  de  la  descente  du  Soma-. 

D'après  ce  qui  précède,  je  ne  vois  pas  de  raison  de  douter 
que  l'être  mythologique  décrit  par  une  succession  d'épithètes 
au  dernier  vers  de  l'hymne  IV,  40,  à  Dadhikrffvan,  soit 
Dadhikrà  van  lui-même,  et  ce  vers  prouverait,  bien  décidément, 
qu'il  était  identifié  par  les  poètes  à  l'êire  présent  en  tous  lieux 
qu'ils  nomment  tour  à  tour  Agni  et  Soma  :  «  Le  flamant  qui 
séjourne  dans  la  lumière,  le  Vasu  qui  séjourne  dans  l'atmos- 
phère, le  sacrificateur  qui  séjourne  sur  l'autel,  l'hôte  qui 
séjourne  dans  la  maison,  qui  séjourne  chez  les  hommes,  dans 
l'espace,  dans  l'ordre,  dans  le  ciel,  né  des  eaux,  né  de  la 
vache,  né  de  l'ordre,  né  des  pierres,  selon  l'ordre.  » 

La  parenté  étymologique  des  noms  de  Dadhikrâvan  et  de 
Dadhya/zc  est  évidente.  Seulement,  tandis  que  le  mot  dadhi- 
krâvan  nous  a  paru  signifier  «  qui  ver.se  le  lait  »,  le  sens  du 
mot  dadhy-aac,  dadhy-ac,  pourrait  être  purement  et  simple- 
ment «  uni  au  lait  ».  Un  tel  nom  suggérerait  immédiatement 
l'idée  de  Soma,  et  l'étude  du  personnage  confirme  entière- 
ment cette  première  indication.  Nous  allons  voir,  en  effet,  que 
Dadhyanc  est  tour  à  tour,  comme  Etaça  (et  comme  Syûma- 
raçmi  2),  un  ancien  rishi  et  une  forme  du  cheval  mythique, 
et  que  les  détails  de  sa  légende  doivent  le  faire  assimiler, 
comme  Etaça,  à  Soma  plutôt  qu'à  Agni. 

Le  nom  de  Dadhyawc  est,  aux  vers  I,  116,  12;  117,  22, 
accompagné  du  patronymique  àlharvana  «  fils  d'Atharvan  », 

1,  6,  «  l'embrasse  »,  l'enveloppe,  IX,  12,  S.  Cf.  les  expressions  «  se  revèlir 
(les  aurores,  IV,  25,  2,  des  eaux,  des  vaches,  IX,  12,  1,  des  femmes,  Y,  43, 13  s, 
et  plus  g'énéralemeat  la  diversité  et  l'éU-angelé  des  emplois  métajjhoriques 
du  terme  «  vêtement  »  dans  /Îig-Veda.  (Obseivalions  sur  les  figures  de  rhé- 
torique dans  le  ftig-Veda,  Mémoires  de  la  Soc'élé  de  linguistique,  IV,  p.  131). 

1.  P.  4;i4. 

2.  Ajoutons  qu'on  demande  à  Dadhikràvan  non  seulement  do  prolonger  la 
vie,  mais  de  rendre  la  bouche  parfumée,  IV,  30,  6;  sans  trop  insister  sur 
cette  formule  qui  j)eut  exprimer  simplemeai  la  bonne  santé,  on  peut  remar- 
quer qu'elle  serait  particulièrement  bien  placée  dans  une  invocation  adressée 
à  un  représentant  de  Soma,  cf.  IX,  97,  IS). 

3.  Voir  plus  haut,  p.  45'i. 
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cf.  VI,  16,  14.  Ailleurs  il  e&L  biiuplement  rapproché  du  nom 
d'Atharvan,  I,  80,  16;  X,  48,  2,  ou  d'autres  anciens  sacrifi- 
cateurs. Dadhya/(c  est  un  de  ceux  qui  ont  les  premiers 
formulé  la  prière,  I,  80,  16,  et  allumé  le  feu,  VI,  16,  14,  et 
il  figure  dans  l'énumération  des  ancêtres  par  lesquels  la  race 
humaine  se  rattache  à  la  race  divine,  I,  139,  9.  Indra  lui  a 
donné  des  étables  pleines  de  vaches  ainsi  qu'à  Mâtariçvan, 
X,  48,  2,  etc'est  aussi,  vraisemblablement,  l'étable  des  vaches 
(célestes)  qu'au  vers  IX,  108,  4,  il  ouvre  ainsi  que  le 
Navagva',  par  la  puissance  de  Soma. 

Dans  la  légende  des  Açvins,  Dadhya?«c  découv^re  à  ces 
dieux  la  liqueur  cachée^  de  Tvash^ri,  I,  117,  22,  c'est-à-dire 
le  Soma,  retenu  par  le  gardien  avare  des  trésors  célestes  . 
Mais  c'est  avec  la  tête  du  choval,  à  lui  donnée  *  selon  le  vers 
I,  117,  22,  par  les  Açvins  eux-mêmes,  qu'il  leur  fait  cette 
révélation,  I,  116,  12.  Que  la  voix  de  Dadhjauc  sorte  de  li 
tête  du  cheval,  et  que  notre  rishi  se  trouve  ainsi  transformé 
en  cheval,  au  moins  par  la  partie  supérieure  de  son  corps, 
c'est  ce  que  met  hors  de  doute  le  passage  suivant,  rapproché 
des  citations  précédentes,  I,  119,  9:  «Vous  cherchez  à  gagner 
le  cœur  de  Dadhyawc;  alors  la  tête  du  cheval  vous  répond.  » 
Le  sens  du  mythe  me  paraît  clair.  Dadhya^ic  est  identique  à 
Soma,  représenté  ici  comme  un  cheval,  et  distingué  de  la 
liqueur  qu'il  découvre  aux  Açvins,  comme  ailleurs  il  l'enlève 
sous  forme  d'oiseau  (ou  même  de  cheval'').  En  même  temps, 
l'idée  du  concours  qu'il  prête  aux  Açvins,  en  leur  révélant 
la  liqueur  cachée  dont  il  ne  diffère  pas  essentiellement  lui- 
même,  au  moins  à  l'origine,  peut  être  rapprochée  de  celle  de 
la  défection  de  Soma  et  d'Agni  abandonnaut  le  Père  pour 
Indra  '^. 

Dans  un  autre  passage,  appartenant  non  plus  à  la  légende 
des  Açvins,  mais  à  celle  d'Indra,  I,  84,  13-15,  c'est  la  tête 
du  cheval  qui  est  cachée  dans  les  montagnes  et  qu'Indra 
trouve  chez  l'un  des  préparateurs  célestes  du  Soma,  Çaryay?à- 
vat^   Ainsi  se    trouve   confirmée    Tidentité    originelle    du 

1.  Voir  plus  haut,  p.  310. 

2.  Littéralement  «  qui  est  sous  l'aisselle  (.le  Tvasht7'i)  »  ? 

3.  Voir  III,  p.  SA  et  suivantes. 

4.  Prnti/  airoijntdDi.  Cf.  la  jnmbe  de  fer  donnée  À'Vicpa.ld.  prnty  affhattam, 
I,  116,  l.i. 

5.  Voir  ci-dessus  le  mythe  de  Dadhikrivan. 

6.  Voir  I!I,  p.  146-147. 

7.  Voir  I,  p.  206. 
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breuvage  caché  et  de  la  tête  du  cheval  qui  révèle  la  cachette. 
Au  vers  suivant,  l'essence  cachée  de  Tvash/ri  dans  la  de- 
meure de  la  lune  paraît  être  encore  le  Soma^  Enfin,  avec 
les  os  de  Dadhyanc,  Indra  tue  quatre-vingt-dix-neuf  Vritras. 
Les  «  os  »  de  Dadhyanc  rappellent  l'opposition  déjà  relevée^ 
de  celui  qui  est  sans  os  et  de  celui  qui  a  des  os,  I,  164,  4  : 
le  premier  est  le  père  androgjne,  le  second  est  le  fils,  Agni 
ou  Soma.  Je  conclus  de  ce  rapprochement  que  les  os  de 
Dadhyanc  représentent  le  Soma  manifesté,  sorti  du  monde 
invisible  pour  coopérer  à  la  victoire  d'Indra,  peut-être  sous  la 
forme  de  l'éclair,  do  la  foudre,  qui  est  en  effet  souvent  iden- 
tifiée au  Soma.  Le  vers  X,  48,  10  doit  probablement  s'ex- 
pliquer dans  le  même  ordre  d'idées  :  «  Le  Soma  a  été  aperçu 
chez  l'un;  le  gardien  manifeste  l'autre  sous  forme  d'os  ^.w 
L'  ((  autre  »  serait  précisément  notre  Dadhyanc,  rapproché 
d'un  préparateur  quelconque  du  Soma  céleste,  et  identifié 
au  Soma  lui-même,  au  Soma  manifesté.  Par  opposition  aux 
«  os  »  de  Dadhyanc,  la  «tête  »  du  cheval  doit  représenter  au 
contraire  le  Soma  caché '^,  quoique  prêt  à  se  révéler.  Nous 
avons  déjà  reconnu  ^  dans  les  «  têtes  de  cheval  »,  que  les 
ennemis  de  Sudâs  apportent  comme  tribut  à  cet  allié  d'Indra. 
VII,  18,  19,  des  représentations  du  Soma  conquis  par  le 
dieu  guerrier. 

Un  dernier  argument  à  l'appui  de  l'identification  de 
Dadhyanc  et  de  Dadhikrâvan  avec  Soma  peut  être  cherché 
dans  les  emplois  du  mot  dadJian-val,  dont  le  sens,  analogue 
à  celui  de  ces  deux  noms,  est  «  plein  »  ou  «  accompagné 
de  lait  ))^.  Le  nouveau  mot  est  une  épithète  appliquée  tour  à 

1.  Voir  III,  p.  49. 

2.  Plus  haut,  p.  99. 

3.  Asthà,  qui  s'explique  très  bien  comme  accusatif  pluriel  du  thème  nsthan, 
au  lieu  du  classique  aslhini  (l'hypothèse  d'un  adverbe  asthâ  me  semble  aussi 
inutile   que  peu  vraisemblable).  Le  mot  est  en  apposition  avec  nemam. 

4.  Vo'r  plus  haut,  p.  80  et  suivantes.  On  pourrait  se  demander  si  la  tète 
du  cheval  n'a  pas  été  conçue  aussi  quelquefois  comme  représentant  le  Soma- 
soleil,  à  l'orient.  Une  pareille  conception  expliquerait  le  passage  où  il  est  dit 
qu'Indra,  frappé  par  le  dieu-démon,  son  ennemi,  est  «  devenu  la  queue  du 
cheval  »,  I,  32,  12;  cette  formule  signifierait  qu'Indra  a  fui  à  l'occident. 

5.  Plus  haut,  p.  366. 

6.  Ce  sens  est  certain  pour  la  forme  dndhanvotah,  épithète  de  dviteh. 
«outre  »,  au  vers  VI,  48,  18,  et  la  comparaison  de  ce  passage  avec  le 
vers  X,  113,  2,  d'une  part,  et  ie  vers  IV, 45, 1,  de  l'autre  (ci",  encore  5  du  même 
hymne  et  IX,  107,  1),  me  paraît  indiquer,  indépendamment  des  rapj)ro- 
chements  présentés  dans  le  texte,  que  la  forme  dndhanvân  est  le  nominatif 
du  même  mot,  et  non,  comme  l'entendent  M.  Roth  et  M.  Grassmann,du  par- 
ticipe parfait  de  dhnnv. 
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tour  à  une  outre  renfermant  le  Soma  céleste,  VI,  48,  18,  et 
sans  doute  identique  à  celle  que  le  vers  IV,  45,  1  place  sur 
le  char  des  Açvins,  puis  au  Soma  lui-même,  IX,  67,  2,  et 
enfin,  semble-t-il,  à  un  préparateur  divin  du  Soma,  IX,  107, 
1  S  peut-être  aussi  à  Vislum,  X,  113,  2  ^  dans  lequel  nous 
avons  également  reconnu  un  préparateur  du  Soma  céleste, 
identifié  quelquefois  à  Soma  lui-même. 

C'est  aux  mythes  étudiés  dans  le  présent  paragraphe  que 
paraît  devoir  être  demandée  l'explication  du  nom  des  Açvins  ^ 
dérivé  de  arva  «  cheval  »  avec  le  suffixe  possessif  iii  ;  ce  mot 
sert  d'épithète  à  la  richesse  «  qui  consiste  en  chevaux  », 
IV,  37,  5;  V,  4,  II;  VI,  45,  21;  VIII,  6,  9;  IX,  4,  10; 
62,  12;^3,  12;  67,  6;  93,  4;  X,  156,  3,  cf.  X,  75,  9S 
à  l'écurie  «  pleine  de  chevaux  »,  X,  25,  5,  au  sacrifice  «  qui 
procure  des  chevaux  »,  IV,  2,  5.  Appliqué  à  l'homme,  il 
signifie  «  qui  a  un  cheval  ou  des  chevaux  »,  II,  27,  16;  VIII, 
4,  9;  32,  9.  Comme  nom  du  couple  divin,  il  rappelle  surtout  le 
mythe  du  cheval  donné  par  les  Açvins  à  celui  qui  était  sans 
cheval  ou  qui  n'avait  qu'un  mauvais  cheval. 


Î5  m.  —  Aveugles  guéris. 

On  a  vu  plus  haut  ^  que  les  Açvins  rendent  la  vue  à 
«  l'aveugle  »,  I,  112,  8;  X,  39,  3.  Cette  formule  a  pu  être 
entendue  d'une  action  curativo  exercée  par  eux  en  faveur 
d'aveugles  réels;  mais  elle  a  certainement  une  origine 
mythique.  L'aveugle  représente  primitivement  le  soleil,  ou 

1.  Lca  construction  de  ce  vers  est  difficile.  Il  semble  bien  pourtant  que 
dadiumoihi  se  raj)porte  au  sujet  de  sushûva.  CI.,  dans  l'hymne  IV,  45,  d'une 
parc,  le  vers  1  oii  figure  1'  «  outre  »  des  Açvios,  de  l'autre  le  vers  5  dont  la 
fin  rappelle  celle  du  vers  IX,  107,  1.  Le  saciificateur  qui  y  est  mentionne 
(cf.  vers  7)  reçoit  l'cpitaèle  laiani,  qui  parait  l'ideuliaer  au  soleil,  I,  oO,  4; 
VII,  63,  4,  oïl  au  clieva',  cf.  III,  49,  3;  VII,  G7,  8,  du  soleil  (c;'.  vers  6;,  et 
l'assimilep  ainsi  à  Eiaca  et  à  Dadliya7?c  lui-même.  Les  «  mains  brillantes» 
pourraient  être  les  rayons  solaires  distillant  le  Soma  sous  forme  de  lumière. 

2.  Ici  encore,  la  coiislruction  est  diUîcile. 

3.  Je  ne  vois  aucune  raison  d'attribuer  au  nom  des  Açvins  le  sens  de  «cava- 
lier »,  qui  n'est  justifié  ni  par  les  emplois  du  mot  comme  adjectif  (voir,  en 
particulier,  II,  27,  16,  où  «  celui  qui  a  un  cheval  ou  des  chevaux  »  se  sert  en 
même  temps  d'un  char),  ni  par  la  légende  voilique  qui  leur  donne  des  che- 
vaux, non  comme  montures,  mais,  ainsi  (ju'a  la  plupart  des  autres  dieux 
comme  attelages. 

4.  Dans  ce  passage,  oçvinani  doit  sans  doute  être  rapporté  à  vdjnm. 

5.  P.  435. 
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plus  généralement  l'élément  igné  quand  il  est  caché.  De  même 
que  «voyant»,  dans  le  langage  mythologique,  est  synonyme 
de  «  brillant  »,  «aveugle»  est  synonyme  «d'invisible  »  ou  de 
«  noir  ».  L'aveugle  guéri  par  les  Açvins  et  le  «  noir  »  qu'ils 
prennent  sous  leur  protection  ne  diffèreni  pas  essentielle- 
ment, et  tous  deux  rappellent  le  personnage  que  les  mêmes 
dieux  délivrent  de  1'  «  angoisse  »  '  comme  Atri  ou  Jâhusha, 
quand  cette  «  angoisse  »  est  l'angoisse  des  ténèbres,  VI, 
50,  10;  VII,  71,  5,  Cf.  I,  116,  20. 

Au  vers  VIIT,  85,  13,  cf.  14  et  15,  où  le  «  noir  »  est 
d'ailleurs  «  secouru  »,  non  par  les  Açvins,  mais  par  Indra, 
le  poète  a  pris  la  peine  de  joindre  un  substantif  an  qualificatif: 
le  «  noir  »  est  la  «  goutte  ^  »  noire,  au  fond  de  la  rivière 
céleste,  c'est-à-dire  du  nuage  également  noir,  ibld.,  14,  le 
Soma  caché  dans  la  rivière,  nommée  pour  cette  raison  «m- 
çumaii^  mais  qui  se  manifeste  grâce  à  l'intervention  d'Indra, 
en  d'autres  termes,  l'éclair.  On  voit  par  là  qu'au  vers  I, 
79,  2,  le  taureau  noir  qui  mugit  (puis  arrive  accompagné  de 
femelles  souriantes),  pourrait  représenter  l'éclair  avant  son 
apparition,  aussi  bien  que  le  nuage  lui-même  ^  Or  un  mot 
krishna  (paroxyton),  qui  ne  diffère  que  par  l'accentuation 
de  l'adjectif  (oxyton)  signifiant  «  noir  »  et  qui,  vraisem- 
blablement, hii  était  primitivement  identique,  est  devenu 
le  nom  d'un  protégé  des  Açvins,  VIII,  74,  3  et  4,  qu'on  peut, 
en  vertu  de  ce  nom  même,  être  tenté  d'identifier  à  Soma  ou 
à  Agni  caché.  Nous  avons  vu  '  qu'un  mot  synonyme,  çydvaka-\ 
désigne  un  protégé  non  i)as  des  Açvins,  mais  d'Indra,  dans 
deux  passages,  VIII,  3,  12  et  4,  2,  où  le  rapprochement  du 
mot  ruçama  «  brillant  »  paraît  prouver  que  la  significa- 
tion étymologique  n'en  était  pas  oblitérée.  Les  deux  mots 
semblent,  en  réalité,  re  désigner  que  les  deux  aspects  suc- 
cessifs d'un  même  être  pendant  la  nuit  et  ])endant  le  jour,  en 
même  temps  que  l'addition  du  mot  knpa  «  misérable  »  ou 
«  suppliant  »  fait  rentrer  cet  être  dans  la  série  des  victimes 
secourues,  ordinairement  par  les  Açvins,  mais  quelquefois 
aussi  par  Indra  °. 

1.  Voir,  plus  bas,  p.  466. 

2.  Le  mot  est  masculia  en  sanskrit. 

3.  Les  fomolles  souriauies  sont  les  éclair.s  considères  comme  lemelles  ;  eUes 
reprosenlent  lu  phoaomèae,  tandis  que  le  mâle  est  i'élement.  (Voir  \,  p.  10.) 

4.  P.  303. 

5.  Cf.  encore  le  moiçi/ûva  «  noir  »,  qui  pnr,ii(,au  vers  V,  «I,  !»,  désif^ner  un 
protégé  dos  Maruts^  ec  au  vers  VIII,  19,  HT,  un  l)ioiii.aiteur  du  ])rétre. 

6.  Voir  p.  V'j.  Le  mot  kvipa  est  lui-même  devenu  nom  propre. 
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Pour  en  revenir  au  nom  de  krishna,  remarquons  encore 
qu'un  dérivé  de  ce  nom ,  qu'on  peut  considérer  comme  un 
j)atronymique,  knshaiija,  s'ajoute  dans  deux  passages,!,  116, 
23;  117,  7,  au  nom  d'un  autre  protégé  des  Açvins,  Viçvaka. 
Celui-ci  paraît  surtout  considéré  comme  un  prêtre  qui  les 
loue,  ibid.,  et  c'est  le  présent  qu'ils  lui  font  qui  semble  direc- 
tement identifié  à  Soma.  Les  Açvins,  en  effet,  donnent  à 
Viçvaka,  I,  117,  7,  répandent  ou  délivrent  pour  lui,  X,  65, 
12,  font  reparaître  comme  une  tète  de  bétail  perdue,  I,  116, 
23,  un  Vishnâjjù  dont  le  nom  signifie  «  qui  se  purifie  chez 
Vish?iu  »  '  et  désigne  le  Soma  céleste  préparé  par  ce  dieu. 
Vishîiâpû  d'ailleurs  est  aussi  considéré  comme  un  protégé  des 
Açvins,  VllI,  75,  3  ■^  de  même  que  Rebha  est  tantôt  le 
présent  de  ces  dieux,  tantôt  le  rishi  qu'ils  protègent^.  Mais  je 
ne  vois  aucune  raison  de  faire  de  lui ,  comme  le  veulent 
MM.  Roth  et  Grassmann,  un  fils  de  Viçoaka  Kvishaiya. 

On  retrouvera  encore  la  qualification  de  «  noir  »  çyàva, 
appliquée  au  vers  I,  117,  24,  au  fils  de  celle  dont  l'époux  est 
impuissante  Ce  fils  reçoit  en  même  temps  le  nom  de  hiranya- 
hasta  «  à  la  main  d'or  »,  et  personne  sans  doute  ne  refusera 
de  le  reconnaître  pour  une  personnification  du  soleil.  Nous 
allons  enfin  voir  le  mythe  du  «  noir  »  confondu  avec  celui  de 
r  «  aveugle  »  dans  la  légende  de  Ka>iva. 

L'importance  du  personnage  de  Ka^iva  dans  le  /Îig-Veda 
dépasse  de  beaucoup  celle  du  rôle  particulier  qu'il  joue  dans 
la  légende  des  Açvins  ;  mais  c'est  dans  cette  légende  que  se 
rencontre  le  trait  le  plus  saillant  qui  le  caractérise  en  tant 
que  héros  mythologique,  à  savoir  une  cécité  accidentelle  et 
passagère. 

Le  mot  kanva  semble  avoir  gardé,  jusqu'à  présent,  le  secret 
de  sa  signification  primitive.  L'étymologic  en  est  obscure.  Il 
paraît,  n'être  employé  que  comme  nom  propre,  et  désigne 
l'ancêtre  d'une  famille  de  /iishis  à  laquelle  sont  attribués 
un  grand  nombre  d'hymnes  du  /fig-Veda,  Mais  M.  Roth  a 
déjà,  et  très  justement,  fait  remarquer  qu'il  a  dû  être  primiti- 
vement, comme  celui  d'A/?giras,  un  nom  mythique  qui  a  été 
transporté  ensuite  à  une  race  humaine. 

1.  Un  locatif  î^is/tnd  correspondrait  à  agtul. 

2.  Le  même  passage  nous  le  montre  rapproché  de  Viçvaka,  nommé  dans 
le  pàda    qui  sert  de  refrain  aux  trois  vers  VIII,  75,  1-3. 

3.  Voir  III,  p.  19. 

4.  Plus  bas,  p.  476. 
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La  famille  de  Kanva  est  désignée  dans  les  hymnes  par  le 
pluriel  du  nom  de  Kanva  (passim),  par  l'expression  fils  de 
Kanva  »,  I,  45,  5,  et  par  le  nom  de  Kâwvâyanas,  Vâl.,  7, 
4.  Des  individus  de  cette  famille  sont  désignés  par  l'expres- 
sion c(  fils  de  Kanva  »,  VIII,  8,  4  et  8,  et  par  le  patrony- 
mique kdava.  Ce  dernier  est  appliqué  à  Medhyâtihi,  VIII, 
2,  40,  qui  passe  pour  l'auteur  de  plusieurs  hymnes  ou  frag- 
ments d'hymnes,  ainsi  que  son  quasi-homonyme  Medhâtithi 
qui  ne  diffère  peut-être  pas  originairement  de  lui.  Les  deux 
noms,  en  tout  cas,  sont  rapprochés  de  celui  de  Kanva,  le 
second  au  vers  VIII,  8,  20,  dans  une  énumération  de  pro- 
tégés des  Açvins,  le  premier  aux  vers  7,  36,  10  ;  II;  17,  dans 
des  énumérations  des  ancêtres  qui  ont  les  premiers  allumé 
le  feu.  Peut-être  le  personnage  de  Medhyàtithi  est-il  purement 
mythique,  comme  celui  de  Kanva,  quoique  son  nom,  par  sa 
signification  étymologique  «  qui  a  un  hôte  (Agni)  propre 
au  sacrifice  »  S  n'ait  pu  désigner  directement  qu'un  prêtre  du 
feu  et  non  le  feu  lui-même.  Quant  à  la  race  entière  des 
Kanvas,  il  est  dit  d'elle,  comme  de  toutes  les  familles  de 
prêtres,  qu'elle  a  accru  Indra  par  ses  hymnes,  VIII,  6,  3  ;  21  ; 
31,  et  qu'Indra  fait  avec  elle  un  immense  butin,  VIII,  33,  3. 
Elle  figure  dans  une  comparaison,  au  vers  VIII,  3,  16,  à 
côté  des  Bhrigus,  race  essentiellement  mythologique.  C'est 
en  somme,  selon  toute  vraisemblance,  une  race  réelle,  mais 
dont  les  attaches  mythiques  ne  sauraient  être  contestées,  au 
moins,  comme  on  va  le  voir^,  dans  la  personne  du  chef  même 
de  la  race,  Kanva. 

Kanva  est  compris  en  effet  dans  l'énumération  déjà  citée, 
I,  139,  9,  des  ancêtres  des  hommes  qui  forment,  dans  la 
chaîne  des  êtres,  l'anneau  intermédiaire  entre  les  hommes  et 
les  dieux.  Nous  venons  de  dire  qu'il  figure,  avec  Medhyàtithi  et 
plusieurs  autres,  parmi  les  premiers  prêtres  qui  aient  allumé 
le  feu,  I,  36,  10  et  II  (cf.  ibid.  8;  17  et  19).  Au  vers  V, 
41,  4,  l'épithète  kanva-Uotvi,  a  ayant  pour  sacrificateur 
Kanva  »,  si  elle  est  appliquée  à  Trita,  peut  s'entendre  en  ce 
sens  que  Kanva  serait  le  prêtre  d'une  forme  céleste  d'Agni 
ou  de  Soma.  Il  est  compté,  dans  le  vers  X,  ,150,  5,  au  nombre 
des  protégés  d'Agni,  comme  dans  les  vers  Vàl.,  1,  10;  2,  10, 
au  nombre  des  protégés  d'Indra.  Son  nom,  comme  ceux  de 

1.  Si  le  composé  doit,  conformémeat  à  son  accentuation  sur  le  pi-emier 
terme,  être  considéré  comme  possessif.  Au  contraire,  «  Thôte  propre  ;iu 
sacrifice  »  serait  Âgni  lui-même. 
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plusieurs  anciens  sacrificateurs,  a  fourni  une  formule  aux 
prêtres  qui,  pour  gagner  la  faveur  d'Indra,  aiment  à  évoquer 
le  souvenir  d'un  de  ses  favoris:  ils  espèrent  être  exaucés 
kanvavat,  «  comme  l'a  été  Ka/iva  »,  VIII,  6,  11  ;  Vâl.,  4,  8*. 
Kanva  a  encore  été  protégé  par  les  Maruts,  VIII,  7,  18,  cf. 
1,  39,  7,  et  enfin  par  les  Açvins,  I,  47,  5  ;  112,  5  ;  VIII,  5, 
25  ;  8,  20. 

D'après  le  vers  X,  31,  11,  Ka?iva  passe  pour  le  fils  de 
Nrishad,  et,  en  effet,  il  reçoit  au  vers  I,  117,  8,  le  patro- 
nymique nàrsituda.  Or,  le  mot  nvi-shad,  «  établi  parmi  les 
hommes»,  est  au  vers  IV,  40,  5,  l'une  des  épltbètes  d'un  per- 
sonnage mystérieusement  désig'ié,  mais  qui  ne  saurait  être 
qu'Agni  ou  Soma^,  et  son  synonyme  nvishadvan  est  celle 
du  sacrificateur  qui  siège  au  m' lieu  des  eaux,  X,  46,  1,  c'est- 
à-dire  d'Apàm  Napât.  Mais,  s'il  semble  permis  de  conclure  de 
là  queKavivaa  été  considéré  comme  le  fils  d'Agni  ou  de  Soma, 
d'autres  passages  paraissent  bien  l'assimiler  à  Agni  ou  à  Soma 
lui-même. 

En  effet,  Agni  est  appelé  au  versX,  115,  5,  non  seulement 
l'ami  des  Ka?ivas,  mais  le  plusKariva  des  Kauvas,  ou  le  Ka?^va 
par  excellence,  kawvalama,  éjàthète  qui  ne  saurait  convenir 
qu'au  premier  des  Ka/a^as,  cf.  I,  48,  4,  et  qui  rap})elle  l'épi- 
thète  angirastama  donnée  à  Agni,  ancêtre  des  Angiras.  De 
même  l'épitliètG  kanva-mal,  proprement  «  accompagné  des 
Kauvas^  »,  appliquée  à  Soma,  VIII,  2,  22,  peut  suggérer 
l'idée  que  Soma  est  le  premJet'  des  Ka/ivas.  Le  Ka/iva  «  donné  » 
par  les  Maruts,  au  vers  9  de  l'hymne  I,  39,  pourrait  donc 
être  le  Soma  céleste'.  Au  vers  7  du  même  hymne,  le  Ka?iva 
effrayé  qu'ils  secourent  rappelle  le  Ka«va  aveugle  secouru 
par  les  Açvins,  auquel  nous  arrivons  enfin. 

Nous  lisons  au  vers  VIII,  5,  23,  que  les  Açvins  ont  secouru 
Kay<va  aveugle.  Dans  ce  mythe  même,  Kanva  peut  être  con- 
sidéré comme  unprêlre,  ainsi  que  le  montre  le  versl,  118,  7. 
«  Vous  avez  rendu  la  vue  à  Ka;na  aveugle,  satisfaits  que  vous 

1.  Au  vers  VIII,  31,  1  «  Viens,  6  Indra!  où  t'appelle  l'hymne  de  Kanva», 
l'hymne  de  Ksjiva  est  pcu'-ctre  la  prièio  de  1  ancêtre  reproduite  par  sou 
descendant,  à  moins  que  celui-ci  ne  t^c  dési;^iie  lui-même  par  ce  nom  qui,  au 
pluriel,  est  celui  de  la  race  cni'ore. 

2.  Identifié  à  Dadliikravan.  \'oir  ci-dessus,  ]).  4oV. 

i.  La  traduction  «  préparé  })ar  io^s  Kayivas  »  est  tout  à  fait  arbitraire. 

4.  Dans  le  vei'sl,/i0,  9,  oii  les  Arvins  sont  invoques  à  la  seconde  personne, 
on  n'aiteuvi  |,'uèfe  un  vocaiil"  du  nom  des  Ka/îvas,  et  une  correction  qui  con- 
sisLoraii  uniquement  a  accentuer  Ja  l'orme  lanwùaoh  on  ferait  un  nom  des 
Somas,  indavah. 


—   465  — 

étiez  de  son  hymne  de  louange.  »  Mais  ce  n'est  pas  pour  nous 
une  raison  de  douter  queKay«va  aveugle  soit  le  soleil  pendant 
la  nuit,  ou  plus  généralement  Agni  ou  Soma  caché.  Le  carac- 
tère mythologique  de  la  cécité  de  Kanva  est  d'ailleurs  mis 
hors  de  doute  par  les  passages  qui  le  représentent  non  plus 
aveugle,  mais  noir;  le  bienfait  des  Açvins  consiste  alors  à 
lui  donner  «  la  brillante  »,  ou  à  «  faire  gonfler  pour  lui  le  sein 
brillant  »,  c'est-à-dire  sans  doute  à  le  réunir  à  l'aurore  :  1, 117, 8. 
«  Vous  avez,  ô  Açvins,  donné  au  noir,  à  Kauva,  la  brillante 
de  la  grande  mer  (?  kshonasya)  ;  il  faut  louer  cette  œuvre  de 
vous,  ô  mâles,  que  vous  avez  comblé  de  gloire  le  fils  de 
Nrishad  ».  —  X,  31,  11.  «  Et  on  dit  que  Kanva  est  le  fils  de 
Nrishad  ;  le  noir,  le  fort,  a  reçu  des  richesses  ;  le  sein  bril- 
lant s'est  gonflé  pour  le  noir...  » 

Nous  savons  qu'une  forme  cachée  d'Agni  ou  de  Soma, 
qu'un  personnage  ,7ior/'  et  nocturne  peut  aisément  se  changer 
en  un  démon.  Ka/iva  n'a  pas  échappé  à  cette  transforma- 
tion. Nous  voyons  au  vers  X,  61,  13,  le  fils  de  Nrishad 
rapproché  de  Çushna  et  assiégé  par  une  troupe  qui  veut  le 
«  fendre  »  comme  un  démon  véritable.  Dans  l'hymne  II,  25, 
de  l'Atharva-Veda,  le  nom  même  de  Kanva  désigne  le  démon. 
Lo  caractère  équivoque  de  notre  héros  lui  est  commun  avec 
Kutsa  et  d'autres  personnages  dans  lesquels  nous  avons 
reconnu  des  personnifications  d'Agni  ou  de  Soma^ 

Nous  renvoyons  à  la  quatrième  partie  de  cet  ouvrage,  à 
cause  du  rôle  qu'y  joue  «le  méchant  père»,  le  mythe  de 
/^ijràçva^,  autre  aveugle  à  qui  les  Açvins  ont  rendu  la  vue 
comme  à  Kanva.  On  verra  que  Rebha^',  dont  l'étude  est 
aussi  différée  pour  la  même  raison,  a  peut-être  reçu  d'eux 
le  même  bienfait.  Enfin  nous  croyons  devoir  rapprocher 
encore  du  personnage  de  Ka^va  celui  de  Dîrghatamas. 

Dirghatamas  passe  pour  l'auteur  des  hymnes  I,  140-164 
du  y^g- Veda.  Il  est  le  fils  d'Ucathya  et  de  Mamatà,  non  seu- 
lement d'après  les  légendes  étrangères  au  /iig-Veda,  mais 
d'après  l'hymne  I,  158,  où  le  métronymique  mâmaleija  est 
joint  immédiatement  à  son  nom,  au  vers  6,  tandis  qu'il  est 
désigné  aux  vers  1  et  4  par  le  patronymique  aucalliya.  Le 
nom  à'ucalhija  «  digne  de  louange  »  (cf.  Vllf,  46,  28)  est  peu 
significatif.  Celui  de  maniiUà  (plus  tard  «  égoïsme  »)  l'est  déjà 

■I.  Voir  plus  haut,  p.  30G,  HW,  337,  :\\k . 
1.  III,  p.  \'i  et  suivantes. 
3.  liid.,  p.  :2(),  note  J . 

IJeroaigne.  Iai  lidifj'.oit  védique,  II.  oO 
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davantage  :  Mamatâ  a  pu  personnifier  le  désir,  et  par  suite  la 
prière,  cf.  VI,  19,  2.  Dîrghatamas  serait  donc  le  fils  de 
la  prière. 

Mais  c'est  le  nom  du  fils  lui-même  qui  est  le  plus  clair.  Il 
signifie  «  qui  a  été  plongé  dans  une  longue  obscurité  ».  Ce 
nom  est  la  principale  raison  qui  m'a  déterminé  à  traiter  ici  du 
mythe  de  Dîrghatamas.  Car,  si  le  personnage  est  un  protégé 
des  Açvins  dans  l'hymne  I,  158,  déjà  cité,  cf,  VIII,  9,  10, 
ce  n'est  plus  de  la  cécité,  mais  plutôt  de  la  vieillesse  '  que  ces 
divinités  semblent  le  guérir,  d'après  le  vers  6  :  «  Dîrghatamas 
fils  de  Mamatâ,  vieilli,  dans  le  dixième  âge,  devient,  lui,  le 
prêtre,  un  cocher  des  eaux  qui  vont  à  leur  but.  »  On  remarque 
aussi  dans  ce  vers  une  allusion  à  la  conquête  des  eaux  du 
ciel  et  au  voyage  accompli  sur  ces  eaux  considérées  comme 
des  cavales,  autant  de  traits  qui  conviennent  à  l'Agni  et  au 
Soma  célestes.  Le  dixième  âge  rappelle  en  outre  le  dixième 
jour  du  mythe  de  Rebha  ^.  Ainsi,  dans  la  légende  des  Açvins, 
le  mythe  de  Dîrghatamas  ofî"re  des  traits  qui  lui  sont  com- 
muns avec  plusieurs  autres,  mais  non  celui  que  son  nom 
même  pouvait  nous  faire  attendre.  En  dehors  de  cette  lé- 
gende, nous  trouvons  un  nouveau  trait  évidemment  mythique 
et  convenant  très  bien  à  un  représentant  d'Agni  ou  de  Soma  : 
((Les  vaches  ont  nourri  le  fils  de  Mamatâ  à  leur  mamelle 
même,  »  I,  152,  6;  mais  ce  n'est  toujours  pas  celui  que 
nous  cherchons.  La  mention  expresse  de  la  cécité  de  Dîr- 
ghatamas ne  se  rencontre  qu'au  vers  3  de  l'hymne  I,  147, 
à  Agni  :  Les  «  gardiens  »  de  ce  dieu  ont  sauvé  du  péril  «  le 
fils  de  Mamatâ  aveugle  »  ;  ils  ont  ((  vu  »  pour  lui.  Mais  le 
nombre  des  passages  où  figure  le  nom  de  Dîrghatamas  est  si 
restreint,  qu'on  peut  considérer  comme  purement  accidentelle 
l'omission    du  même  trait  dans  la  légende  des  Açvins. 


§  IV.  —  Personnages  sauvés  des  eaux  ou  tirés  d'une  fosse. 

On  peut  rapprocher  les  différents  mythes  dans  lesquels  le 
protégé  des  Açvins  est  tiré  par  eux  d'une  fosse,  ou  sauvé  des 
eaux.  La  fosse  et  les  eaux  paraissent  avoir  à  peu  près  la  même 
signification  mythique,  et  les  personnages  qui  y  étaient  en- 

1.  Cf.  le  rajeunissement  de  Cyavaua,  p.  481. 

2.  Voir  111,  p.  20. 
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gloutis,  et  que  les  Açvins  ont  sauvés,  peuvent  être  aisément 
ramenés  à  des  représentations  del'Agni  ou  du  Soma  céleste, 
c'est-à-dire,  dans  l'un  et  l'autre  cas,  du  feu  caché  dans  les 
eaux  de  la  nuée  ou  dans  le  monde  invisible.  Nous  différerons 
pourtant  l'étude  du  personnage  de  Bhujyu  etde  ceux  de  Rebha 
et  de  Vandana,  et  nous  les  renverrons  à  la  quatrième  partie 
de  ce  livre  S  pour  rapprocher  des  dieux  «souverains»  et 
souvent  malveillants,  auxquels  elle  sera  consacrée,  le  «  mé- 
chant père  »  auteur  des  infortunes  auxquelles  les  Açvins  ont 
mis  fin.  Mais  nous  devions  au  moins  signaler  la  ressemblance 
de  ces  mythes  avec  celui  d'Atri  et  de  Saptavadhri  dont  nous 
allons  traiter  immédiatement. 

Les  deux  noms  d'Atri  et  de  Saptavadhri  appartiennent 
peut-être  à  un  seul  et  même  personnage -.  Le  second,  en  effet, 
ne  se  rencontre  jamais  qu'à  côté  du  premier.  Ils  désignent  tout 
au  moins  des  personnages  équivalents,  les  héros  d'un  seul  et 
même  m-jthe. 

Le  mot  sapla-vadhri  paraît  signifier  «  qui  a  sept  (chevaux) 
hongres  »  et  être  à  peu  près  équivalent  aux  noms  d'autres 
protégés  des  Açvins  signifiant  «  qui  a  un  mauvais  cheval  », 
«  piéton»,  etc.^  Mais  à  part  son  nom  même,  le  personnage 
de  Saptavadhri  n'a  aucun  rapport  avec  ceux  qui  figurent 
dans  le  mythe  du  cheval.  Nous  retiendrons  seulement  de  ce 
nom  le  chiffre  sept  qui  semble  déjà  trahir  une  conception 
mythique.  Saptavadhri  paraît  d'ailleurs  directement  identifié 
àAgni,  en  même  temps  qu'il  est  appelé  un  rishi  dans  ce  pas- 
sage :  V,  78,  5.  «Ouvre-toi,  ô  arbre,  comme  le  sein  de  celle 
qui  va  enfanter  :  écoutez  mon  appel,  ô  Açvins,  et  délivrez 
Saptavadhri  S  6.  Pour  le  rishi  Saptavadhri,  effrayé  et  sup- 
pliant, ô  Açvins  !  par  votre  puissance  mystérieuse,  vous  agitez 
l'arbre  en  deux  sens  opposés.  »  Le  rishi  enfermé  dans  le  bois, 
et  que  les  Açvins  en  font  sortir,  semble  bien  être  un  repré- 
sentant du  feu,  et  le  mouvement  de  1'  «  arbre»  pourrait  n'être 
autre  que  celui  de  Yarani  mâle^ 

Le  mot  atri  (pour  at-lri)  signifie  «  dévorant  »  et  s'annonce 
déjà  par  son  étyraologie  comme  un  nom  du  feu.  Il  est  d'ail- 


1.  III,  p.  10  et  suivantes,  17  et  suivantes. 

2.  Cependant,  une  distinction  semble   faite  entre  eux,  au  moins  dans  une 
énumération  de  l'A.  V.,  IV,  29,  4,  où  ils  sont  séparés  par  un  autre  nom. 

3.  "Voir  \).  4SI. 

4.  Le  nom  d'Atri  se  rencontre  au  vers  précédent, 
b.  Cf.  A.  V.,  VI,  49,  2? 
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leurs  expressément  attribué  à  Agni,  II,  8,  5,  et  nous  trou- 
verons encore  dans  les  citations  qui  vont  suivre  plus  d'un 
argument  à  l'appui  de  l'identification  d'Atri  et  d'Agni,  entre 
autres  l'épithète  yavis/it/ui,  «  le  plus  jeune  )),X,  143,  2,  ex- 
clusivement consacrée,  au  dieu  du  feu,  et  celle  de  pdiicajanya 
«  commun  aux  cinq  races  »,  I,  117,  3,  équivalente  au  nom 
de  Vaiçvânara^  Relevons  encore  l'identification  d'Atri  à 
Mitra  dans  le  couple  Mitra-Varu?2a,  V,  40,  7  :  on  verra^  que 
Mitra  désigne  parfois  dans  ce  couple,  par  opposition  à  Varu/ta, 
le  feu  du  sacrifice. 

Comme  la  plupart  des  noms  du  feu,  Atri  est  aussi  celui 
d'un  des  ancêtres  de  la  race  humaine,  et  il  figure  en  cette 
qualité  dans  rénumération  déjà  citée  des  anciens  rishis  par 
lesquels  la  race  humaine  se  rattache  à  la  race  divine,!,  139,9. 
Il  est  l'un  des  protégés  d'Indra,  VIII,  36,  7,  qui  a  ouvert 
pour  lui  1  etablc  céleste,  en  même  temps  que  pour  les  A/igiras, 
1,51,  3.  Comme  les  A??giras,  lui  et  sa  raceont  prètéà  Indra 
un  secours  efficace  dans  la  conquête  du  soleil  :  V,  40,  (5. 
«  Lorsqu'Indra  a  chassé  du  ciel  les  ruses  de  Svarbhànu  qui 
l'avaient  envahi,  Atri  a  retrouvé  avec  la  quatrième  prière  le 
soleil  caché  par  les  ténèbres  contraires  à  la  loi.  »  —  8.  «Le 
prêtre  attelant  les  pierres,  pratiquant  le  culte,  honorant  les 
dieux  de  ses  hommages  avec  le  chantre,  Atri,  a  ramené  dans 
le  ciel  l'œil  du  soleil  ;  il  a  fait  rentrer  dans  l'ombre  les  ruses 
de  Svarbhànu.  »  —  9.  «  Le  soleil  que  Svarbhànu,  de  la 
race  des  Asuras,  avait  couvert  de  ténèbres,  les  Atris  l'ont 
retrouvé,  et  ils  ont  été  les  seuls  qui  aient  pu  le  faire.  » 

Ailleurs,  c'est  Agni  lai-même  qu'Atri  délivre  en  forçant  les 
avares  (les  démons)  à  le  déposer  chez  les  mortels,  Y,  2,  6. 
Mais  ce  ti'aitne  saurait  être  invoqué  contre  l'identité  primi- 
tive d'Atri  et  d'Agni,  puisque  les  agents  par  excellence  de 
la  descente  du  feu  parmi  les  hommes,  Mùtariçvan  et  les  Bh/-i- 
gus,  sont  eux-mêmes,  sans  aucun  doute  possible,  desrepréien- 
lants  du  feu. 

Il  n'en  est  pas  moins  vrai  que  la  signification  primitive  du 
personnage  est  souvent  tout  à  fait  oubliée.  Aussi  Atri,  proté- 
gé d'Indra-',  devient-il  également  un  protégé  d'Agni,  X,  150,5. 
en  compagnie  d'autres  rishis  dont  l'identité  primitive  avec 
Agni  est  d'ailleurs  incontestable,  par  exemple  d'A/Jgiras,  I, 

1 .  Xoïr  jiliis  luuil,  i>.   i'oi. 
■i.  Ili,  p.   13(5. 
;'-.  \'oir  ci-dessus. 
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45,  3.  Le  msLndaXà  V  du  /?ig-Veda  est  attribué  tout  entier  à 
la  famille  d'Atri  dont  le  nom  s'y  rencontre  en  effet  souvent, 
V,  7,  10;  15,  5  ;  73,  6  ;  74,  1,  surtout  dans  la  formule  arriva/ 
«  comme  chezAtri  »,  V,  4,  9;  7,  8;  22,  1  ;  40,  6  et  8  ;  51,  8; 
72,  1,  ainsi  que  celui  des  Atris  ses  descendants,  V,  22,  4; 
39,  5  ;  40,  9  ;  67,  5,  qu'on  retrouve  encore  aux  vers  VIII, 
3G,6;38,  8. 

Protégé  d'Indra  ,  protégé  d'Agni ,  Atri  l'est  aussi ,  et 
surtout,  des  Açvins,  I,  112,  16  ;  183  5;  VIII,  5,  25  ;  35,  19; 
42,  5;  X,  143,  3,  et  c'est  à  la  légende  des  Açvins  qu'appar- 
tient le  mjthe  le  plus  caractéristique  qui  le  concerne  ainsi 
que  Saptavadhri. 

Cette  légende  nous  offre  en  outre  quelques  traits  qui  rap- 
prochent Atri  de  certains  autres  protégés  des  mêmes  dieux,  et 
qu'il  faut  énuméror  d'abord.  Les  Açvins  ont  délivré  Atri  de 
l'obscurité,  VI,  50,  10;  VII,  71,  5.  Ils  l'ont  rajeuni,  lui  qui 
était  vieilli  «  conformément  à  l'ordre  du  monde  »,  rilajiir: 
ils  l'ont  rajeuni,  «  comme  un  cheval  »,  pour  lui  faire  atteindre 
le  but,  X,  143,  1.  C'est  ainsi  qu'il  est  devenu  «  le  plus  jeune  », 
iind.,  2,  ainsi  qu'Agni '.  Enfin  ils  délivrent  Atri  d'une  fosse 
où  il  était  tombé,  I,  117,  3  ;  V,  78,  4,  lui  le  rishi  «  commun 
aux  cinq  races  »,  I,  117,  3,  et  pour  cela  ils  mettent  à  néant 
les  ruses  du  «  méchant  Dasyu  "»,  ibid.  Je  renvoie  le  lecteur 
aux  explications  qui  ont  été  proposées  déjà  ou  qui  le  seront 
plus  loin  pour  les  mythes  semblables^:  dans  tous,  le  protégé 
des  Açvins  paraît  représenter  Agni  ou  Soma  sous  l'une  quel- 
conque de  leurs  formes. 

Mais  voici  un  trait  nouveau,  et  assez  embarrassant  à  pre- 
mière vue  :  la  fosse  où  est  tombé  Atri  est  le  plus  souvent 
une  fosse  brûlante  :  I,  116,  8.  «  Vous  avez,  par  la  fraîcheur, 
écarté  pour  lui  l'ardeur  du  feu  ;  vous  lui  avez  donné  unbreu- 
vage  fortifiant;  vous  avez,  o  Açvins,  heureusement  tiré  de  la 
fosse,  où  il  était  tombé,  Atri  ainsi  que  toute  sa  troupe''  ». 
Le  mot  «  fosse  »  est  sous-entendu  dans  le  vers  suivant  : 
L  118,  7.  «  A  Atri,  tombé  dans  la  (fosse)  brûlante,  vous  avez 

1.  Un  autre  détail  du  même  vers  paraît  signifier  qu'en  détachant  Atri 
comme  on  dénoue  un  nœud,  ils  le  lancent  dans  l'atmosphère,  ce  qui  ne  pour- 
rait se  rapporter  qu'au  feu  céleste. 

2.  Cf.  Le  «  méchant  père  »  dans  les  légendes  de  /îijrâçva,  de  Bhujyu  et  de 
Rebha,  III,  p.  5  et  suivantes. 

3.  P.  4G6  et  481. 

4.  Les  Atris?  Au  vers  I,  117,  3,  le  rapprochement  du  mot  gana  «  troupe  » 
et  de  l'épithète  pdncajanya  donnée  à  Atri  suggérerait  l'idée  des  cinq  races. 
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accordé,  ô  Açvins,la  faveur  d'un  breuvage.  »  C'est  ainsi  que 
l'accident  est  raconté  dans  les  passages  où  Atri  et  Sapta- 
vadhri  sont  rapprochés,  et  peut-être  identifiés:  X,  39,  9. 
«  Vous  avez  (ô  Açvins)  rendu  agréable  à  Atri,  à  Saptavadhri, 
la  fosse  brûlante.  »  — VIII,  62,  7.  «  0  Açvins,  vous  rendez 
la  demeure  d'Atri  agréable.  »  —  8.  «  Vous  empêchez  le  feu 
de  brûler  Atri,  le  chantre  harmonieux.  »  —  9.  «  Saptavadhri 
gisait  sur  un  torrent  de  feu,  vous  adressant  sa  prière.  » 

Il  peut  sembler  étrange  que  les  Açvins  protègent  contre  le 
feu^  des  personnages  qui  représenteraient  originairement  le 
feu  lui-même.  N'oublions  pas  toutefois  que  ces  personnages, 
s'ils  n'ont  été  d'abord  que  le  feu,  sont  devenus  des  rishis. 
C'est  ce  double  caractère  qui  nous  donnera  sans  doute  le  mot 
de  l'énigme.  Il  nous  reste  d'ailleurs  à  citer  un  certain  nombre 
d'autres  formules  du  même  mythe,  renfermant  un  mot  dont 
l'étude  nous  conduira  naturellement  au  but  par  la  méthode 
du  rapprochement  des  textes,  et  sans  le  secours  d'aucune 
hypothèse. 

Ce  mot,  que  nous  nous  abstiendrons  provisoirement  de 
traduire,  est  le  mot  gharnia.  Il  semble  employé  dans  les  pas- 
sages suivants,  à  peu  près  comme  l'était,  dans  les  précédents, 
le  mot  désignant  la  fosse  brûlante  :  VIII,  62,  3.  «  0  Açvins, 
répandez  pour  Atri  la  fraîcheur  sur  le  gharma.  »  —  I,  119, 
6.  «  Vous  protégez  par  la  fraîcheur  Atri  contre  le  gharma 
chauffé.  »  Remarquons,  à  ce  propos,  qu'Agni  lui-même  a 
sauvé  Atri  dans  le  gharma,  X,  80,  3. 

Dans  d'autres  passages,  au  contraire,  le  gharma  semble 
un  breuvage  que  les  Açvins  versent  à  Atri,  et  dont  il  avait 
été  déjà  question  plus  haut  aux  vers  I,  116,  8;  118,  7, 
cf.  VII,  68,  5.  Nous  négligerons  un  passage  du  vers  I,  112,  7 
«...  Vous  avez  rendu  agréable  à  Atri  le  gharma  brûlant^», 
qui  peut  s'entendre  comme  le  vers  X,  39,  9,  déjà  cité.  Mais 
le  vers  I,  180,  4  paraît  bien  dire  que  les  Açvins  ont  «  voulu 
envoyer  à  Atri  un  doux  gharma,  comme  un  torrent  d'eau», 
et  le  vers  V,  73,  6,  qu'Atri  «  cherche  avidement  »  bhuran- 
yati,  cf.  Vàl.  11,  1,  «  avec  la  bouche  »,  c'est-à-dire  pour  le 
boire,  «  leur   gharma  pur  ». 

Comment  concilier  ces  deux  emplois,  en  apparence  contra- 
dictoires, du  mot  ghar)na'?  Il  désigne,  dans  le  rituel,  et  déjà 

1.  Cf.  encore  VII,  69,  4. 

2.  La  construction  est  d'ailleurs  difficile  :  il  faut  sous-entendre  le  verbe 
que  suppose  la  traduction  «  vous  avez  rendu  ». 
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dans  les  hymnes  du  7?ig-Veda,  un  breuvage  de  lait  chaud 
offert  aux  Açvins,  I,  119,  2;  V,  76,  1  ;  VII,  70,  2;  VIII,  9, 
4  et  7  ;  76,  2,  et  quelquefois  à  Indra,  III,  53,  14,  cf.  VIII^ 
78,  7S  ou  encore  le  vase  qui  sert  à  le  faire  chauffer,  V,  19,  4  ; 
30,  15  ;  43,  7,  cf.  1, 164,26  et28.  Ces  deux  sens  me  paraissent 
suffire  pour  rendre  compte  de  tous  les  emplois  du  mot  dans  le 
iîig-Veda,  si  l'on  remarque  que,  comme  le  Soma  céleste  est  le 
prototype  du  Soma  du  sacrifice,  de  même,  au  g/iarma  ter- 
restre, doit  correspondre  im  lait  chaud  qui  représentera,  soit 
la  lumière  et  la  chaleur  solaires,  soit  les  pluies  tièdes  de 
l'été.  Et  en  effet,  comme  le  feu  et  le  Soma,  le  gharma  du 
sacrifice  est  tombé  du  ciel,  d'où  il  a  été  tiré  par  les  anciens 
sacrificateurs  :  X,  181,  3.  «  Ils  ont  trouvé  en  priant  le  pre- 
mier sacrifice  tombé  (du  ciel)  et  servant  de  chemin  aux 
dieux  ^  ;  du  (séjour  du)  créateur  brillant,  de  Savitri,  de 
Vishnu,  du  soleil,  ils  ont  apporté  le  gharma.  »  Les  trois  gharma 
qui  suivent  l'aurore,  figurant  au  vers  VII,  33,  7  parallèlement 
aux  trois  mâles  qui  répandent  leur  semence  et  à  leurs  trois 
progénitures  ,  paraissent  symboliser  les  biens  des  trois 
mondes  que  l'homme  attend  au  lever  du  jour,  et  les  deux 
gharma  «  limitrophes»  dont  Mâtariçvan  a  eu  la  jouissance, 
X,  114,  1,  représentent  le  lait  du  ciel  et  de  la  terre,  s'ils  n'en 
senties  récipients,  c'est-à-dire  le  ciel  et  la  terre  mêmes  ^. 
Les  gharma  chauffés  qui  sont  épanchés  chaque  année  quand 
arrive  la  saison  des  pluies,  VII,  103,  9,  ne  sont  autres  que 
les  pluies  elles-mêmes,  ou  leurs  récipients^.  Les  gharma  sont 
aussi  considérés  comme  la  sueur  de  prêtres  célestes,  VII,  103, 
8  ;  X,  67,  7^;  ou  bien  ils  rendent  en  bouillant  un  son  qui  est 

1.  Cf.  m,  26,  7,  où  Agni  s'assimile  lui-même  au  gharma,  tout  en  le  quali- 
fiant d'  «  offranJe  ». 
-2.  C'est-à-dire  sans  doute  «les  amenant  sur  la  terre  ». 

3.  L'épithète  snmanta,  cf.  1,185,  5;  VII,  80,  1,  le  donnerait  à  penser.  Cette 
phrase  «  Les  deux  gharma  limitrophes  ont  rempli  le  triple  »  pourrait 
signifier,  si  le  «  triple  »  est  le  char  des  Açvins,  cf.  I,  34,  9  et  12  et  passim, 
que  ce  char  à  trois  rones,  dont  une  roue  appartient  au  monde  invisible 
(voir  p.  501),  contient  le  ciel  et  la  terre,  et,  par  conséquent,  les  «dépasse». 
On  remarquera  que  les  Açvins  sont  eux-mêmes  comparés  à  deux  gharma, 
X, 106,  8. 

4.  Comparez  notre  dicton  :  «  Voilà  une  ondée  qui  chauffe.  » 

5.  Je  ne  puis  croire  que  le  composé  gharmasveda  signifie  simplement 
«  couvert  d'une  sueur  brûlante  ».  D'une  part,  en  effet,  le  sens  de  «  chaleur  », 
attribué  à  gharma,  ne  me  paraît  nécessaire  pour  aucun  autre  passage  du 
i?ig-Veda,  et,  de  l'autre,  la  signification  de  l'expression  gharminah  sishvu 
dânôh,  certainement  équivalente  au  composé,  paraît  bien  déterminée,  au 
vers  VII,  103,  8,  par  le  vers  suivant,  oii  il  est  question  de  Vépanchement  des 
gharma  chauffés.  (Sur  l'hymne  entier,  voir  I,  p.  292.)  M.  Roth  avait,  d'ail- 
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la  prière  de  ces  mêmes  prêtres,  IV,  55,  6,  et  particulièrement 
des  Maruts  V,  54,  1  '.  Enfin  les  pitris  ou  ancêtres  invoqués 
dans  les  vers  X,  15,  9  et  10,  y  reçoivent  l'épithète  gliar- 
masad  «  séjournant  dans  \e  fjliarma'-  »  qui  s'explique  parfai- 
tement, soit  qu'on  entende  ici  par  gharnia  le  lait  céleste,  ou 
son  récipient.  Il  est  à  remarquer  que  le  dieu  Brihaspati,  dont 
les  relations  avec  lespitï'is  sont  bien  connues,  reçoit  l'épithète 
probablement  équivalente,  de  pràghar masad,  VI,  73,  1. 

On  voit  maintenant  que  le  fait  même  du  séjour  d'Atri 
dans  le  gharma,  c'est-à-dire  au  milieu  du  lait  bouillant  des 
vaches  célestes,  s'expliquera  également  bien  au  double  point 
de  vue  de  son  identité  originelle  avec  Agni  et  de  sa  transfor- 
mation en  un  rishi,  chef  de  race.  Les  traits  du  mythe  ana- 
logues à  ceux  que  nous  avons  relevés  déjà  pour  les  personnages 
tombés  dans  une  fosse,  ou  plongés  dans  les  eaux,  appartien- 
nent à  Agni.  C'est  au  contraire  au  rishi,  à  l'ancêtre,  qu'il 
convient  de  rapporter  le  trait  nouveau  de  la  crainte  des 
brûlures.  Ici  encore  du  reste  nous  avons  l'appui  d'un  texte, 
que  j'emprunte  par  exception  à  l'Atharva-Veda,  XVIII,  3, 
60,  mais  qui  n'est  qu'une  autre  leçon,  plus  intelligible,  du 
versX,  16,  14  du  /?ig-Veda:  le  poète,  s'adressant  au  mort 
qui  a  été  brûlé  sur  le  bûcher,  lui  dit  :  «  Deviens  heureuse- 
ment'une  grenouille^  dans  les  eaux  (du  ciel);  apaise  ce  feu 
(qui  t'a  brûlé).  »  Le  mort  ne  quitte  le  bûcher  où  il  a  été  réduit 
en  fumée  que  pour  la  chaudière  céleste;  mais  de  même 
qu'Agni  lui  épargne  sur  le  bûcher  la  douleur  cuisante  des 
brûlures,  X,  16,  1,  de  même  il  trouve  dans  le  gharma  céleste 
qui  devient  son  séjour  cette  fraîcheur  que  les  Açvins  ont 
procurée  à  Atri.  Ce  que  le  mythe  offrait  ainsi  de  contradic- 
toire avec  l'idée  d'un  personnage  représentant  le  feu  s'explique 
par  la  confusion  do  ce  personnage  primitif  avec  celui  du 
rishi  qui  en  est  en  quelque  sorte  dérivé  ^ 

leurs,  proposé  déjà,  quoique  sous  forme  dubitative,  une  analyse  du  com- 
jiosé  conforme  à  mon  interprétation. 

1.  Le  composé  f/h/iri)in-svn7'ns  «  qui  a  pour  son  le  gharma  »  paraît  formé 
sur  le  mémo  modèle  que  f/harma-sveda  ;  il  est,  en  tout  cas,  équivalent  à 
ghar»ia-''tuhh  foi'mé  comme  chnndaXiatuik,  V,  u-2,  là.  Je  le  construis  avec 
le  mot  nachiaXi  «  rivières  ».  Pour  la  comparaison  de  la  prière  au  gharma,  cf. 
VIII,  78,  7' et  vol.  I,  p.  283. 

2.  Cf.  X,  16,  10.  Le  feu  particulier  du  sacrifice  aux  pitns  est  prié  de  faire 
réussir  (bouillir?)  le  gharma  dans  le  séjour  suprême. 

3.  Cf.  l'hymne  VIII,  103  (I,  p.  292)  sur  les  grenouilles  célestes.  (Voir  aussi 
1,  p.  84,  note  3.) 

4.  Remarquons  pourtant  en  terminant,  et  après  avoir  présenté,  selon  notre 
méthode,    l'interprétation    suggérée    par   la  comparaison  des  textes,  qu'oa 


—  473  — 

Du  sauvetage  d'Atri  ou  Saptavadhri,  et  de  ceux  de  Bliujyu, 
de  Vandana  et  de  Rebha,  on  peut  rapprocher  encore  les 
aventures  de  Paura,  de  Jâhuslia,  d'Antaka.  Le  dernier  n'est 
nommé  qu'une  fois  :  il  a  été  secouru  par  les  Açvins  alors 
qu'illanguissait  dans  le  désert  (?  àrane),  I,  112,  6.  Son  nom, 
qui  dans  l'Atharva-Veda  (et  dans  le  composé  anlaka-druh, 
R.  V.,  X,  132,  4)  désigne  la  mort  personnifiée,  a  pu  appar- 
tenir au  dieu  de  la  mort,  Yama,  lequel  n'est  lui-même  origi- 
nairement qu'une  forme  particulière  d'Agni^  Jàhusha  est 
rapproché  d'Atri  au  vers  VII,  71,  5  ;  comme  celui-ci  a  été 
délivré  par  les  Açvins  de  l'obscurité  et  de  l'angoisse,  c'est-à- 
dire  de  l'angoisse  de  l'obscurité,  de  même  Jàhusha  a  été 
rais  par  eux  en  liberté.  Le  vers  I,  116,  20  est  plus  explicite: 
les  Açvins  ont,  pendant  la  nuit,  conduit  à  travers  des  espaces 
faciles  à  traverser  ce  Jàhusha  qui  était  retenu  de  tous  côtés. 
Voilà  un  sauvetage  qui,  sauf  la  mention  des  eaux,  rappelle 
celui  de  Bhujju.  L'analogie  est  plus  complète  dans  lo  cas  de 
Paura,  qui  nageait  dans  l'eau  et  qui  a  été  aidé  par  les  Açvins, 
V,  74,  4.  Ce  Paura,  qui  est  aussi  un  protégé  d'Indra,  VIII,  3, 
12;  Vàl.,  2,  5,  et  auquel  se  rattache  une  famille  de  prêtres 
adorateurs  d'Indta,  Vàl.,  G,  1,  porte  un  nom  dont  le  sens  pré- 
sumé «  qui  rassasie  »  convenait  parfaitement  à  Soma,  et  qui 
sert  en  effet  d'épithète  au  breuvage  sacré  dans  le  vers  II, 
11,  11.  Il  est  aussi  appliqué  à  Indra,  mais  en  tant  que  celui- 
ci  est  considéré  comme  la  «  source  »  des  richesses,  VIII,  50, 
6.  Il  l'est  enfin  aux  Açvins  eux-mêmes^  dans  le  vers  qui  leur 
attribue  le  sauvetage  de  Paura,  V,  74,  4,  mais  par  un  véri- 
table jeu  de  mots  :  «  Ce  Paura  (qui  rassasie)  nageant  dans 
l'eau,  vous  l'aidez,  vous  qui  rassasiez  celui  qui  rassasie.  » 

Comme  dernier  argument  à  l'appui  de  l'interprétation  pro- 
posée pour  les  personnages  tirés  par  les  Açvins  d'une  fosse 
ou  du  milieu  des  flots,  citons  le  vers  I,  105,  17,  où  un  sau- 
vetage du  même  genre  est  attribué,  non  plus  aux  divinités 
secourables  par  excellence,  mais  à  Bnhaspati  :  le  personnage 
«  tombé  dans  un  puits  »  et  «  appelant  les  dieux  à  son 
secours  »  n'y  est  autre  que  Trita  dont  l'assimilation,  soit  à 
Agni,  soit  surtout  à  Soma,  ne  peut  faire  lobjet  d'un  doute  3. 

s'expliquerait  à  la  rigueur  le  dieu  du  feu,  si  souvent  distingué  de  l'élément 
matériel  auquel  il  préside,  protégé  contre  les  dangers  de  ce  même  élément 
considéré  comme  son  séjour. 

1.  Voir  I,  p.  88  et  suivantes. 

2.  J'adopte  ici  la  correction  de  M.  Grassmann,  paiirû  [louv  paîtra. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  320. 
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§  V. 


LES  MYTHES   DE   LA   FEMELLE. 


Nous  étudierons  d'abord  la  «  vache  de  Çayu. 

Le  mot  çayu  signifie  «  gisant,  couché  ».  Il  est  appliqué 
deux  fois  à  l'Agni  nourrisson  de  deux  mères,  qui  repose  en 
tous  lieux,  I,  31,  2,  particulièrement  «  là-haut  »,  III,  55,  6, 
et  une  fois  à  Indra,  au  vers  12  de  l'hymne  IV,  18,  où  sa  nais- 
sance est  décrite  à  peu  près  comme  celle  d'Agni.  Dans  tous 
ses  autres  emplois,  le  nom  désigne  un  protégé  des  Açvins 
(appelés  pour  cette  raison  çayutrâ  «  protecteurs  de  Çayu*  », 
X,  40,  2),  que  nous  regarderons  comme  une  personnification 
du  feu  caché.  Il  figure  dans  des  énumérations  de  favoris  du 
couple  divin  désignés  au  vers  I,  112,  16,  par  différents  noms 
propres,  et  au  vers  X,  40,  8,  par  des  noms  communs,  «  le 
maigre ^  la  veuve,  etc.  »,  en  sorte  que  dans  ce  dernier  pas- 
sage il  paraît  retenir  sa  signification  étymologique. 

Partout  ailleurs,  la  mention  do  Çayu  est  accompagnée  de 
celle  d'une  vache,  évidemment  mythique  comme  Çayu  lui- 
même.  Cette  vache  était  stérile  ^  I,  110,  22;  I,  117,  20;  VII, 
68,  8.  Mais  les  Açvins  ont  gonflé  do  lait  la  vache  de  Çayu, 
1, 119,6  ;  ils  l'ont  gonflée  de  lait  pour  Çayu  lui-même,  I,  117, 
20,  pour  Çayu  épuisé,  I,  116,  22,  et  en  détresse,  I,  118,  8. 
Les  poètes,  en  même  temps  qu'ils  célèbrent  cette  œuvre,  nous 
apprennent  que  les  Açvins  ont  «  traversé  la  montagne  en 
vainqueurs  »,  X,  39,  13;  VI,  62,  7.  C'est  ainsi  qu'Indra  a 
fait  couler  les  eaux  en  fendant  la  montagne.  La  vache 
stérile  que  les  Açvins  ont  remplie  à  la  prière  de  Çayu  est  aussi 
directement  comparée  aux  eaux,  VII,  68,  8.  Elle  était  at- 
tachée, littéralement  «  adhérente  »,  vis/iaktd,  I,  117,  20, 
peut-être  à  cette  peau,  à  cette  enveloppe  dont  les  /hbhus  ont 
aussi  fait  sortir  une  vache  mythique  qu'ils  ont  réunie  à  son 
veau.  En  un  mot  la  nourrice   de  Çayu  est  évidemment  la 


1.  M.  Roth  et  M.  Grassmann,  suivant  l'interprétation  du  Nirukta,  font  de 
ce  mot  un  adverbe  eu  trû  signifiant  «  sur  la  couche  ».  Mais  il  n'y  a  pas 
d'exemples  du  mot  çni/ii  dans  le  sens  de  «  couche  »,  et  il  y  en  a  de  l'emploi 
de  la  racine  /rd  à  la  fin  d'un  composé  (nn-agni-tvû,  I,  189,  3  et  pvru-lrù, 
VIII,  8,  22. 

2.  Kriçn,  voir  plus  haut,  p.  ASO. 

3.  Cf.'l,  112,  3,  cité  plus  haut,  p.  U4. 
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mère  céleste,  aurore  ou  nuée,  du  veau  nourrisson  de  deux 
mères  auquel  est  pareillement  appliqué  le  mot  çayu^ 
et,  qui, .  comme  nous  l'avons  dit,  n'est  autre  qu'Agni. 
C'est  la  mère  céleste  qui  tour  à  tour  retient  et  livre  son 
lait*,  et  qui  ne  le  livre  que  grâce  à  l'intervention  des 
Açvins. 

La  faveur  que  les  Açvins  font  à  Triçoka,  à  Çara,  à  Gotama, 
ne  diffère  pas  essentiellement  de  celle  qu'ils  font  à  Çayu.  Go- 
tama nous  est  déjà  connu  comme  un  favori  d'Indra^,  et  il  est 
secouru  par  les  Maruts  à  peu  près  dans  les  mêmes  conditions 
et  de  la  même  manière  que  par  les  Açvins.  Ceux-ci,  comme 
les  Maruts,  I,  85,  11,  cf.  88,  4  et  5,  renversent  l'outre,  évi- 
demment l'outre  céleste,  et  font  couler  les  eaux  pour  Gotama 
altéré,  I,  116,  9,  qui  les  a  invoqués  ainsi  qu'Atri  I,  183,  5. 
Le  nom  de  Çara  figure  dans  une  dàyiastuli,  VIII,  59,  13  et 
14,  comme  celui  d'un  riche  sacrifiant.  Mais  ce  nom,  dont  les 
sens  sont  «  roseau  »  et  «  flèche  »,  a  pu  désigner  primitive- 
ment l'arme  céleste  à  laquelle  le  Soma  est  souvent  identifié^. 
Quoi  qu'il  en  soit,  nous  lisons  au  vers  I,  116,22,  qu'en  faveur 
de  Çara  /Ircatka  (fils  de  /îicatka),  les  Açvins  ont  tiré  l'eau  du 
fond  d'un  puits,  pour  la  lui  donner  à  boire,  et  il  n'est  guère 
douteux  que  cette  eau  et  ce  puits  soient  une  eau  et  un 
puits  célestes.  Avec  Triçoka,  nous  revenons  au  mythe  de 
la  vache,  ou  plutôt  des  vaches*.  Eu  effet,  ce  protégé  des 
Açvins  a,  par  leur  faveur,  «fait  sortir  les  vaches»,  I,  112,  12. 
Nous  savons  déjà""  qu'Indra  lui  a  rendu  le  même  ser- 
vice :  il  a,  pour  Triçoka,  fendu  la  vaste  montagne,  afin 
que  les  vaches  en  sortent,  VIII,  45,  30.  On  reconnaît  la 
formule  ordinaire  de  la  conquête  des  vaches.  Quant  au 
nom  de  triçoka,  comme  nous  l'avons  remarqué  déjà,  nul 
n'a  pu  mieux  convenir  à  désigner  primitivement  Agni  ou 
Soma. 

De  la  vache  mauvaise  laitière  à  la  femme  de  l'eunuque  la 
transition'cst  facile.  Dans  le  mythe  précédent,  le  person- 
nage favorisé  par  les  Açvins  était  le  nourrisson  de  la  vache. 
Dans  celui-ci,  c'est  la  femme  que  les  Açvins  exaucent  en  lui 

1.  Voir  plus  haut,  p.  71  et  suivantes. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  303. 

3.  Cf.  au  nom  de  Çara  celui  de  Çaryâta.  (Plus  haut,  p.  4'»9  et  note  6.) 

4.  Cf.  encore  le  noca  de  Priçnigu  «qui  a  pour  vache  Priçni»  (cf.  VII,18,10), 
c'est-à-dire  qui  jouit  du  lait  de  la  vache  céleste,  désignant  un  protégé  des 
Açvins,  I,  112,  7. 

5.  Voir  plus  haut,  p.  304. 
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donnant  un  fils.  Mais  les  héros  des  deux  mythes  sont  ori- 
ginairement identiques. 

.  La  femme  dont  il  s'ag'it  est  désignée  par  le  mot  vad/tri- 
mail  signifiant  «qui  a  un  impuissant»  et  une  telle  appellation, 
désignant  celle  qui  n'enfante  que  grâce  cà  une  intervention 
divine,  doit  évidemment  être  interprétée  «  qui  a  un  mari  im- 
puissant». L'impuissant  n'est  autre  que  le  démon.  L'épithète 
vadhri  est  appliquée  aux  démons  qui  combattent  Indra,  I,  33, 
6,  et  particulièrement  à  Vritra,  I,  32,  7.  Or  nous  savons  que 
les  épouses  du  démon  sont  les  aurores  pendant  la  nuit  ou  les 
eaux  pendant  la  sécheresse.  Elles  ne  donnent  plus  alors  leur 
lait,  la  lumière  ou  la  pluie,  et  n'enfantent  plus  Agni  sous 
forme  de  soleil  ou  d'éclair.  C'est  que  leur  mari,  le  démon,  est 
impuissant.  Mais  viennent  les  Acvins,  elles  redeviendront 
fécondes.  C'est  ainsi  que  ces  dieux  déposent  un  fœtus  dans 
des  femelles,  I,  157,  5,  qui  paraissent  être  les  vaches 
célestes,  cf.  VI,  72,  4.  De  même  ils  donnent  à  la  femme  de 
l'impuissant  un  fils,  et  le  nom  de  hiranya-hasta  qui  désigne 
ce  fils,  I,  116,  13;  117,24,  n'est  pas  moins  caractéristique 
que  celui  de  sa  mère.  C'est  en  effet  une  épithète  du  soleil 
«aux  mains  d'or»,  attribuée  à  Savitrz  au  vers  I,  35,  10.  A 
cette  appellation,  il  faut  joindre  celle  de  çyàva  «  noir  »,  X, 
65,  12,  qui  rappelle  la  forme  nocturne  du  soleil,  cf.  1,  115. 
5.  L'enfant,  noir  avant  de  venir  au  monde,  a  ensuite  des 
mains,  c'est-à-dire  des  rayons  d'or.  Le  soleil  n'est  pourtant 
qu'une  de  ses  formes.  Au  moins  semble-t-il  permis  de  cher- 
cher une  allusion  au  triple  Agni  dans  un  passage  où  la  nais- 
sance du  «  noir  »  est  d'ailleurs  présentée  comme  une  résur- 
rection :  I,  117,  24.  «  Vous  avez,  ô  Acvins,  ô  héros,  donné 
à  la  femme  do  l'eunuque  un  fils  aux  mains  d'or  ;  vous  avez, 
ô  dieux  bienfaisants,  relevé  pour  le  faire  vivre  le  noir  fendu 
en  trois.  » 

La  réunion  si  fréquente  des  attributs  de  la  parole  sacrée 
et  de  ceux  de  l'aurore  ou  de  la  nuée  dans  un  seul  person- 
nage mythique  explique  l'appel  adressé  aux  Acvins  par  la 
femme  de  l'impuissant,  I,  116,  13  ;  VI,  62,  7  ;  X,  39,  7.  Je 
n'insisterais  pas  sur  un  trait  qui  peut  paraître  sans  impor- 
tance si  l'idée  de  la  parole  sacrée  ne  me  paraissait  suggérée 
en  même  temps  par  un  mot  qui,  dans  deux  de  ces  passages, 
semble  désigner  encore  le  même  personnage,  ou  en  tout  cas 
un  personnage  analogue. 

Ce  mot  est  puramdhi,  et,  quelle  qu'en  soit  l'étymologie 
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véritable  '  et  la  signification  primitive-,  il  a  été  rapproché  par 
les  poètes  védiques  du  mot  dliî  «  pensée,  prière  »  avec  une 
insistance  digne  de  remarque,  II,  38,  10;  IV,  50,  11  ;  VIII, 
34,  6;  58,  1  ;  81,  15;  X,  39,  2  ;  65,  13  et  4.  L'équivalence 
des  deux  mots  dans  la  formule  du  vers  IV,  50,  Il  «favori- 
sez les  dlii,  éveillez  les  puramdhi»,  adressée  à  Indra  et 
B/'ihaspati,  est  démontrée  par  la  substition  du  second  mot 
au  premier  dans  le  vers  VII,  67,  5  aux  Açvins  «  favorisez 
les  puramdhi».  L'idée  d'«  éveiller  »,  cf.  I,  158,  2,  ou  d'ex- 
citer, I,  123,  6  ;  X,  39,  2,  est  elle-même  assez  caractéristi- 
que, surtout  dans  ce  passage  rappelant  tant  d'autres  formules 
de  l'union  des  dieux  avec  les  prières  :  I,  134,  3.  «  Eveille 
(ô  Vâyu)  la  puramdhi^  comme  un  amant  une  femme  endor- 
mie.» Il  s'agit  sans  doute  aussi  de  la  prière  dans  les  passa- 
ges où  la  puramdhi  est  donnée  pour  compagne  à  Agni,  II,  1, 
3,  ou  à  Soma,  IX,  72,  4  et  1 10,  3,  dans  ceux  où  il  est  dit  que 
Soma  la  met  en  mouvement,  X,  112,  5,  ou  l'engendre  en 
fortifiant  «  la  voix  »,  IX,  97,  36,  que  par  elle  les  dieux  sont 
accrus,  III,  62,  11,  cf.  VII,  32,  20,  ou  gagnés,  VIII,  58,  1, 
(cf.  la  puramdhi  des  /fibhus,  IV,  34,  2). 

La  puramdhi  a  d'ailleurs  deux  formes,  désignées  au  vers 
IX,  90,  4  par  le  duel  puram-dhi,  et  qui  sont,  selon  toute 
vraisemblance,  sa  forme  terrestre  et  sa  forme  céleste.  L'exis- 
tence de  la  seconde,  déjà  suggérée  par  les  passages  où  la 
puramdhi  est  considérée  comme  un  don  des  dieux,  I,  5,  3; 

1.  M.  Rolh  rapporte  le  second  élément  à  la  racine  d/d,  c\m  a  donné  le  mot 
cl/ti  «  prière  »  (cf.  àd/ii  «  souci  »,  en  rej^ard  de  âdhi)  et  fait  du  premier  un 
adverl)e  équivalent  à  jjurah,  puvû.  M.  Grassmann  préfère  la  racine  dhù  et 
voit  dans  purani  l'accusatif  d'un  mot  pur  «  abondance  ».  L'existence  de  ce 
dernier  ne  me  parait  pas  prouvée  par  le  vers  V,  06,  4.  D'un  autre  côté,  le  seul 
composé  dont  le  premier  élément  puisse  être  comparé  à  puram  dans  pto-am- 
d/it  est  le  classique  pwvan-d/tri  ou  puram-dhri  «  femme  mariée  d'un  certain 
âge,  matrone  respectable  »,  dont  l'étroite  parenté  avec  notre  mot,  indiquée 
dans  le  dictionnaire  de  Pétersbourg,  im])liquerait,  à  ce  qu'il  semble,  pour 
!e  dernier  élément  de  celui-ci,  une  racine  dkà  à  peu  près  synonyme  de  dlivi, 
jilulùt  qu'une  racine  dhi. 

2.  M.llotli  adopte  celle  de  «  sagesse  t,  d'où,  par  le  passage  au  sens  concret, 
i<  sage  »;  M.  Grassmann  celles  de  «  riche  »  (contenant,  ou  donnant  l'abon- 
danceï,  de  «richesse»,  etc.  La  première  interprétation  a  l'avantage  d'être 
plus  aisément  conciliable  avec  le  sens  du  classi(jue  puram-d/iri,  et  elle  n'est 
pas  iuconcilialjle  avec  une  étymologie  (jui  emprunterait  ,à  celle  de  M.  Grass- 
mann la  racine  d/ià  et  à  celle  de  M.  lloth  l'adverlie  purani.  Le  composé 
aurait  signifié  originairement  quelque  chose  comme  «  prévoyance»;  car,  en 
dépit  de  son  accentuation  sur  la  première  syllabe  de  puraiii,  il  ne  parait  pas 
avoir  eu  le  sens  possessif,  et  les  rares  exemples  oii  l'on  peut  être  tenté  d'en 
faire  un  ailjectif  s'expliqueraient,  eu  tout  c.is,  par  le  passage  du  sens  abstrait 
au  sens  concret. 
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IV,  22,  10;  V,  35,  8  ;  VIII,  34,  6  ;  81,  15,  est  confirmée  par 
ceux  où  elle  figure  dans  des  énumérations  de  dieux,  II,  31,  4; 
38,  10  ;  V,  42,  5;  VI,  21,  9  ;  49,  14;  VII,  35,  2  ;  36,  8;  39,  4; 
X,  64,  7;  65,  13  et  14;  85,  36,  apparemment  comme  l'une 
des  femmes  divines,  des  ynà,  dont  la  mention  expresse  se 
rencontre  aux  vers  II,  31,  4  et  38,  10.  On  peut  la  com- 
parer à  Sarasvatî,  qu'elle  accompagne  au  vers  X,  65,  13, 
ainsi  que  les  prières  désignées  par  le  mot  dhî  *.  Ainsi  person- 
nifiée, elle  reçoit  des  sacrifices,  VII,  9,  6,  cf.  VII,  39,  4,  et 
est  priée  de  venir  sur  son  char  pour  distribuer  des  richesses 
à  ceux  qui  l'invoquent,  IX,  93,  4.  Au  vers  V,  41,  6,  les 
Puramdhis  semblent,  à  la  fois,  identifiées  aux  épouses  des 
dieux  et  regardées  comme  les  inspiratrices  de  la  prière.  L'at- 
tribution du  nom  de  puramdhi  à  l'aurore,  III,  61,  1,  pour- 
rait s'expliquer  par  la  confusion  fréquente  des  formes  de  la 
femelle  mythique,  sans  l'hjpothèse  d'une  signification  adjec- 
tive  qui  ne  paraît  pas  non  plus  suffisamment  démontrée  par 
les  vers  IV,  26,  7  ;  27,  2  et  3.  Dans  ces  derniers,  notre 
mot  peut  désigner,  parallèlement  au  faucon  qui  ravit  le 
Soma,  la  femelle  céleste  qui  échappe   aux  gardiens  avares. 

J'en  viens  enfin  aux  passages  qui  ont  motivé  cette  digres- 
sion, et  où  le  mot  puramdhi  désigne  un  personnage  identique, 
ou  tout  au  moins  assimilé  à  la  femme  de  l'impuissant  : 
I,  116,  13.  «  Pura/>idlii  vous  a  invoqués...  vous  avez  écouté 
comme  un  ordre  l'appel  de  la  femme  de  l'impuissant. 
0  Açvins,  vous  lui  avez  donné  celui  qui  a  des  mains  d'or.  »  — 
X,  39,  7.  «  ...  Vous  êtes  venus  à  l'appel  de  la  femme  de 
l'impuissant;  vous  avez  procuré  un  heureux  enfantement  à 
Puramdhi.  »  D'après  ce  qui  précède,  il  me  semble  permis  de 
voir  dans  cette  identification,  ou  dans  cette  assimilation,  une 
trace  de  la  confusion  de  la  vadlirimali  avec  la  parole  sacrée. 

Nous  avons  d'ailleurs  à  signaler  encore  d'autres  emplois 
à\i  moi  puramdlii  dans  la  légende  des  Açvins  ^,  Le  vers  I, 
117,19,  où  il  désigne,  sans  détermination  précise,  un  per- 


1.  Je  ne  vols  pas  de  raison  jjour  rapporlei*,  dans  j)lusieurs  de  ces  énumé- 
rations, à  tel  ou  tel  autre  personnage  divin,  comme  une  simple  épithëte,  un 
nom  qu'on  est  obligé  de  considérer  comme  celui  d'un  personnage  distinct 
dans  quelques-unes  au  moins  d'entre  elles,  V,  42,  5;  VII,  35,  2;  39,  4.  Au 
vers  II,  38,  10,  Dlii  semble  même  aussi  personniliée  à  coté  de  Purawdhi. 

"i.  On  sait  déjà  qu'ils  sont  priés  de  favoriser  les  Purawidhis,  VII,  67,  5, 
cf.  I,  158,  i!;  X,  39,  2.  On  pourrait  expliquer  par  une  assimilation  de 
Fura/Hdhi  à  Sùryâ  (voir  p.  492), le  rapprochement  dePùshan  et  dePurawjdhi, 
X,  64,  7,  invoquant  ensemble  les  Açvins,  I,  181,9,  cf.  II,  31,  4. 
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sonnage  qui  les  a  invoqués,  peut  s'expliquer  par  le  mythe 
déjà  étudié.  Mais  nous  lisons  ailleurs  que  les  Açvins  don- 
nent Puramdhi,  I,  180,  6,  et  qu'ils  la  donnent  à  Kakshîvat,  I, 
116,  7.  Or,  d'une  part,  le  nom  de  Puramdhi  est  attribué  à 
une  femme  qui  porte  dans  son  sein  des  héros,  et  qui  est  un  don 
d'Agni,  X,  80,  1,  et  de  l'autre,  Kakshîvat  paraît  être  un  des 
personnages  mariés  par  les  Açvins,  d'où  je  conclus  que  c'est 
comme  épouse  que  Pura/^dhi  lui  est  donnée  K  Mais  nous 
devons  une  étude  particulière  au  fiancé  lui-même. 

Kakshîvat  est  le  nom  d'un  ancien  prêtre,  désigné  aussi 
parles  mots  auçija,  I,  18,  1,  cf,  I,  112,  IP  et  pajriya.  Le 
premier  est  un  patronymique,  «  lîls  d'Uçij^  »,  qui  paraît  dési- 
gner aux  vers  IV,  21,  6  et  7,  le  taureau  caché,  cf.  ibid.  8,  et 
au  vers  VI,  4,  6,  l'oiseau  céleste,  c'est-à-dire  dans  l'un  et 
l'autre  cas  une  forme  d'Agni  ou  de  Soma*.  Le  second  mot 
est  dérivé  d'un  primitif  ^K/jVa,  dont  le  sens  étymologique  est 
vraisemblablement  «  brillant  »  (cf.  pâjas).  Le  féminin  pajr à 
est  appliqué  à  la  compagne  des  Maruts,  Rodasî,  I,  167,  6,  qui 
n'est  qu'une  forme  particulière  de  la  femelle  céleste.  On  com- 
prend que  Soma,  en  tant  qu'issu  de  cette  femelle,  soit  appelé 
pajrâyâ  garbhah^  IX,  82,  4.  he  mot  pajriya^  si  c'est  un 
métronymique,  désignerait  donc  Soma  comme  le  mot  auçija. 
Le  simple  ;?ay>a  lui-même,  au  masculin,  est  appliqué,  peut- 
être  comme  une  simple  épithète,  au  cheval  que  les  Açvins  '•' 
attellent  pour  Bhujyu,  I,  158,  3,  et  dans  lequel  nous  recon- 
naîtrons **  Soma,  cf.  VllI,  52,12.  Il  est  devenu  le  nom  d'une 
famille  de  prêtres,  et  désigne  au  pluriel  la  famille  entière, 
I,  117,  10;  122,  8  ;  126,  5,etau  singulier  sans  doute  telou  tel 
de  ses  membres,  I,  122,  7  ^  Le  pluriel  du  mot  pajra  est,  au 
versl,  126,  4,  accompagné  du  pluriel  du  nom  de  Kakshîvat, 
et  suit  au  vers  I,  51,  14  une  mention  de  Kakshîvat  au  sin- 

1.  Il  est  vrai  qu'aux  vers  I,  116,  7;  180,  6,  les  verbes  exprimant  l'idée  du 
don  (rnd  et  upa-srij)  suggèrent  plutôt  l'idée  d'un  torrent  répandu;  mais  il 
n'y  aurait  là  rien  que  de  conforme  à  la  conception  mythique  d'une  épouse 
céleste  représentant  la  lumière  ou  la  pluie. 

'2.  Le  personnage  désigné  par  le  nom  d'Auçija,  qui  invoque  les  Açvins  au 
vers  I,  H9,9,  est  sans  doute  encore  Kakshîvat. 

3.  Voir  I,  p.  57. 

4.  Cf.  I,  p.  58. 

5.  Les  Açvins  sont  eux-mêmes  comparés  à  deux  ])ujra  dans  l'hymne 
obscur  X,  100,  au  vers  7. 

6.  III,  p.  \t,. 

7.  L'un  d'eux  serait  pajra  sùmnn,  Vlll,  4,  17;  6,  47.  Au  vers  I,  190,  5,  les 
Pajras  semblentconsidérés  comme  des  ennemis.  L'épithète  pnjra-hoxliin,  VI, 
59,  4,  appliquée  à  Indra  et  Agni,  signifie  peut-être  «  honore  par  les  Pajras». 
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gulier  (vers  13).  On  peut  conclure  de  là  que  Kakshîvat  est 
considéré  lui-même  comme  un  ancêtre  des  Pajras.  Nous 
venons  devoir  du  reste  que,  sous  le  nom  depajriya,  il  peut 
représenter  Soma,  comme  Pajra  lui-même. 

D'ailleurs,  sous  le  nom  même  de  Kakshîvat,  qui  rappelle 
l'expression  kahshyo  madahY,  44, 11,  désignant  vraisembla- 
blement Soma,  notre  héros  figure,  dans  un  vers  à  la  vérité 
assez  obscur,  X,  Gl,  10,  parallèlement  à  Agni,  peut-être 
comme  représentant  Soma.  Sans  doute  il  passe  pour  un  rishi 
comme  la  plupart  des  formes  de  Soma  et  d'Agni,  mais  pour 
un  rishi  très  ancien  \  ainsi  que  le  prouve  ce  vers  où  un  poète 
s'identifie  successivement  à  différents  ancêtres  de  la  race  hu- 
maine, en  même  temps  qu'au  soleil  :  IV,  26,  1.  «  J'ai  été 
Manu  et  Sûrya,  je  suis  le  rishi,  le  prêtre  Kakshîvat...  Je 
suis  le  sage  Uçanà,  regardez-moi.  » 

Kakshîvat,  soit  sous  ce  nom,  soit  sous  ceux  de  Pajriyaou 
d'Auçija,  est  u»  protégé  d'Indra,  X,  25,  10,  mais  surtout  des 
Açvins,  I,  119,  9  ;  120,  5,  cité  au  vers  VIII,  9,  10  parmi  plu- 
sieurs autres  favoris  de  ces  dieux,  et  pour  lequel  ils  semblent, 
d'après  les  versl,  116,  7  et  117,  6  rapprochés,  avoir  fait 
couler  cent  cruches  de  liqueur  du  sabot  du  cheval  mâle. 

Sous  le  nom  d'Auçija,  suivi  de  celui  de  Kakshîvat,  il 
reçoit  la  qualification  de  «  marchand  dont  la  renommée 
s'étend  au  loin  »,  I,  112,  11.  Le  poète  ajoute  que,  grâce  aux 
Açvins,  l'urne,  évidemment  l'urne  céleste,  a  répandu  pour  lui 
sa  liqueur.  Il  ne  faudrait  pas  croire  que  la  qualité  de  marchand 
enlève  à  notre  héros  son  caractère  mythique:  dans  l'Atharva- 
Vcda,  III,  15,  1,  elle  est  attribuée  à  Indra  lui-même.  Ici 
elle  fait  sans  doute  allusion  au  long  voyage  accompli  par 
Soma-Kakshîvat  sous  la  forme  du  soleil.  C'est  du  moins 
l'idée  que  suggère  l'épiihète  vau/ni  «  qui  caracole  »,  appliquée 
au  marchand  mythique  dans  un  autre  passage,  V,  45,  6,  où  il 
«acquiert»  également  les  eaux  :  cette  épilhète  suggère  en 
effet  l'idée  d'un  cheval,  et  nécessairement  ici  d'un  cheval 
céleste. 

C'est  à  ce  Kakshîvat  que  les  Açvins  ont  donné  Puramdhi. 
J'ai  dit  qu'ils  semblaient  la  lui  donner  pour  épouse  puis- 
qu'il est  un  des  protégés  qn'ih  marient.  Il  ne  peut  y  avoir 
de  doute  au  moins  sur  le  sens  du  vers  I,  51,13,  d'après  lequel 

I.  Dans  la  dànusluti  des  V(>rs  I,  lâti,  -1  et  3,  il  peut  être  (luestion  diiii 
membre  de  la  famille  des  Kaksliivats  ou  Pajras,  cl  non  de  Tancètre  lui- 
même. 


Indra,  siibi>titué  auxAçvins,  lui  donne  la  «  jeune  '  »  Vricavà. 
Enfin,  s'ils  rajeunissent  ce  personnage,  vieux  de  cent  ans, 
cf.  IX,  74,  8,  ou,  selon  l'expression  du  vers  X,  1 13,  1,  s'ils 
le  remettent  à  neuf  comme  un  char,  c'est  toujours  en  vue 
de  son  mariage.  On  va  voir  en  effet  le  mythe  du  rajeunisse- 
ment et  celui  du  mariage  étroitement  unis  dans  l'histoire  de 
Cyavàna. 

Le  sens  étymologique  du  nom  de  Cyavàna  est  parfaitement 
clair.  Ce  mot  n'est  autre  chose  qu'un  participe  présent  moyeu 
de  la  racine  cyu  signifiant  «  qui  s'ébranle,  qui  se  met  en  mou- 
vement», et  parfaitement  approprié,  coinme  le  prouve  le 
vers  X,  124,4,  à  la  désignation  d'Agni  ou  de  Soma,  quand 
ils  se  manifestent  après  être  restés  longtemps  cachés  -.  Il 
est  devenu  le  nom  d'un  protégé  des  Açvins,  V,  75,  5,  que 
ces  dieux  rajeunissent,  I,  118,6,  qu'ils  délivrent  de  la  vieil- 
lesse, VII,  71,  5,  auquel  ils  donnent,  alors  qu'il  est  devenu 
vieux,  une  beauté  qui  durera  toujours,  VII.  68,  6.  L'idée  du 
rajeunissement  se  confond  avec  celle  de  1'  «  ébranlement  ^^ 
déjà  suggérée  par  le  nom  même,  dans  les  passages  suivants  : 
X,  30,  4.  «  Vous  avez  rajeuni  Cyavàna,  comme  on  remet  à 
neuf  un  vieux  char,  pour  le  faire  marchera  »  —  X,  59,  1. 
«Sa  vie  s'est  prolongée  et  renouvelée....  ensuite  Cyavàna 
accomplit  sa  tâche."  L'abandon  dans  lequel  Cyavàna  languis- 
sait quand  il  a  été  rajeuni  par  les  Aevins,  I,  116,  10,  était 
peut-être  l'abandon  du  Père  :  ce  trait  le  rapprocherait  de 
Bhuiyu'. 

tin  autre  détail  du  mythe  est  plus  significatif  encore.  Nous 
lisons  aux  vers  I,  116,  10  ot  V,  74,  5,  que  les  Açvins  ont 
dépouillé  Cyavàna  vieilli  de  son  enveloppe  comme  d'un  vête- 
ment. Cette  enveloppe,  cacri,  ne  doit  pas  différer  de  celle 
qu'abandonnent  Soma,  IX,  69,  9;  71,  2,  et  Agni,  X,  4,  4, 
c'est-à-dire  de  l'enveloppe  «suprême»,  IV,  42,  I,  appelée 
aussi  la  ((peau  du  dormeur  »  ". 

Enfin  Cyavàna  ainsi  rajeuni  "^  par  les  Açvins  devient,  tou- 

1.  Ou  plus  exactement  la  «  petite  »  arO/tàm,  l'aurore  «  naissante  »,  par 
exemi  le. 

2.  Il  exprime   au   vers  VI,  6-2,  7  l'a|)parition  des  Açvins  eux-mêmes. 

3.  Cf.  ci-dessus  (même  page),  la  mii^me  expression  appli(|uée  au  rajeunisse- 
ment de  Kakshîvat. 

4.  Voir  III,  p.  IG. 

'6.  Voir  plus  haut,  p.  70. 

G.  Du  rajeunissement  de  Cyavàm.  on  ])eut  rai)proclier  la  résurrection  de 
Subaudhu,  X,  59,  8;  60,  10,  et  avec  d'autant  plus  de  raison  que  les  ftishis 
paraissent  avoir  fait  ce  rapprochement  eux-m(?mes,cf  X,5'.i,   I  etS:  til.  "2  et  26. 

lÎKKOAKi.M:.  Lu  liclii/iun  icdi'iKe,  H.  31 
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jours  par  leur  faveur,  Tépoux  des  jeunes  filles,  I,  116,  10; 
il  inspire  l'amour  à  sa  fiancée,  V,  74,  5.  L'épouse  de  Soma- 
Cyavâna  ne  diffère  vraisemblablement  pas  beaucoup  de  Sûryâ, 
la  fille  du  soleil  S  si  même  ce  dernier  nom  n'est  pas  inten- 
tionnellement rapproché  de  celui  de  Cyavâna  au  vers  I,  117, 
13:  «Vous  avez,  ô  Açvins,  rajeuni  par  votre  puissance  Cyavâna 
vieillissant;  la  fille  du  soleil,  dans  tout  son  éclat,  ô  Nâsatyas, 
a  choisi  votre  char.  » 

On  ne  s'étonnera  pas  qu'un  personnage  représentant  Soma 
soit  devenu,  comme  tant  d'autres  personnifications  du  même 
dieu,  un  sacrificateur,  que  les  vers  X,  61,  2  —  3  nous  mon- 
trent construisant  un  autel  et  préparant  un  Soma  qui  paraît 
assimilé  d'ailleurs  à  la  lumière  du  soleil  2. 

De  Kakshîvat  et  de  Cyavâna,  il  faut  rapprocher  Kali.  Le 
mot  kali  est  employé  au  pluriel  au  vers  VIII,  55,  15,  et  pa- 
raît y  désigner  une  famille  de  prêtres  dont  le  Kali  protégé 
des  Açvins  serait  probablement  l'ancêtre.  Le  caractère  my- 
thique de  ce  personnage,  lors  même  qu'il  ne  serait  pas  con- 
firmé par  un  vers  de  l'Atharva-Veda ,  X,  10,  13,  où  son  nom, 
employé  de  nouveau  au  pluriel,  figure  parallèlement  à  celui 
des  Gandharvas,  serait  suffisamment  indiqué  par  sa  ressem- 
blanceavoc  ceux  qui  outété  précédemment  étudiés.  Nous  lisons 
en  eff'et  au  vers  X,  39,  8  que  les  Açvins  ont  rendu  la  jeunesse 
au  prêtre  Kali  vieilli,  et  nous  voyons  par  le  vers  I,  112,  15, 
qu'il  a  trouvé  une  épouse  dont  on  ne  nous  dit  d'ailleurs  pas 
le  nom. 

Les  mythes  ordinairement  connexes  du  rajeunissement  et 
du  mariage  se  rencontrent  encore,   soit  réunis,  soit  séparés, 

En  tout  cas,  et  bien  que  les  lijmues  X,  59  et  (iO,  ainsi  que  les  deux  ])ré- 
c('ilenls(oii  Subandhu  n'est  pas  nommé),  semblent  contenir  des  incantations 
vraiment  destinées  à  ressusciier  (ou  à  guérir?  cf.  X,  oi),  9;  des  êtres  réels, 
Sut)antihu  n'est  ()ue  le  prototype  mythique  des  personnages  ressuscites  (ou 
guérisi,  et  non  le  sujet  même  sur  lequel  opéreraient  les  auteurs  des  hymne> 
en  question.  Son  nom,  dont  le  sens  doit  sans  doute  être  complété  comme 
dans  la  formule  dos  vers  III,  1,  3  et  VI,  58,  'i,  nppli(iuée  à  Agni  et  à  Pùshan, 
«appareillé  au  ciel  et  à  la  terre»,  cf.  X,  59,  8;  fiO,  7,  est,  au  vers  I,  IGi, 
7,  une  épilhète  du  cheval  du  sacrifice.  Suhandhu  est  chanté  «par  les  eaux», 
X,  1)1,  2(),  comme  pourrait  l'être  une  forme  quelconque  d'Apà»*  Napàt,  et  la 
formule  du  vers  X,  GO,  7,  qui  l'invite  à  «sortir»,  rappelle  celle  qu'Indra 
adresse  au  Soma  caché,  X,  IS'i,  6.  Le  père  et  la  mère  dont  il  est  question 
dans  le  même  vers  doivent  être  le  Ciel  et  la  Terre. 

1.  Voir  plus  bas,  p.  487.  Le  titre  de  mari  des  «  jeunes  tilles  »,  donné  à 
Cyavâna,  pourrait  même  s'entendre  en  ce  sens  qu'il  est,  comme  Soma,  époux 
de  Sùryà,  la  premier  époux  de  toutes  les  liancées  mortelles  dont  Sùryà  est  le 
prototype  divin. 

-1.  Voir  I,  ji.  iO;i. 
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dans  la  légende  de  divers  personnages  mieux  caractérisés 
par  d'autres  traits,  et  que  nous  avons  dû  pour  cette  raison 
ranger  sous  d'autres  chefs.  Ainsi  Dîrghatamas  '  vieilli, 
et  «  dans  le  dixième  âge  »,  est  devenu  le  «  cocher  des  eaux  » 
I,  158,  G  ;  cette,  formule  suggère  l'idée  du  rajeunissement 
dans  sa  première  partie,  et  équivaut  à  peu  près  dans  la  se- 
conde au  mythe  du  mariage  avec  les  jeunes  filles.  La  vie 
de  Vandana^a  été  prolongée,  et,  disjoint  en  quelque  sorte 
par  la  vieillesse,  il  a  été,  comme  un  char,  remis  en  mouvement 
par  les  Açvins,  I,  119,  6.  Atri  ^  était  «  vieilli  conformément 
à  l'ordre  (du  monde)  »  ;  les  Açvins  l'ont  fait  courir  à  son  but 
comme  un  cheval,  X,  143,  1  ;  ils  l'ont  dénoué  comme  un  nœud 
serré,  ibid.,  2  :  cette  dernière  expression  n'est  peut-être 
qu'une  autre  formule  delà  «sortie  de  l'enveloppe  »,  Atri, 
comme  on  l'a  vu,  reçoit  alors  Vé^ithète  y avishtha  «  le  plus 
jeune  »,  exclusivement  consacrée  à  Agni.  Le  vers  I,  180,  5 
fait  mention  de  la  vieillesse  de  Bhujyu  ^  sans  parler  il  est  vrai 
de  son  rajeunissement.  Enfin,  il  semble  naturel  de  rapporter 
au  mythe  du  mariage  cette  formule  concernant  Ka/iva  : 
I,  117,  8.  «Vous  avez  donné  la  brillante  au  noir.  »  Il  faut 
encore  signaler  dans  le  même  ordre  d'idées  la  comparaison 
de  /?ijrâçva  à  un  amant,  I,  117,  18^. 

Le  «  rajeunissement  »  des  personnages  mythiques  ex- 
prime la  même  idée  que  leur  «  naissance  ».  On  peut  donc  rap- 
procher des  personnages  que  les  Açvins  rajeunissent  pour  les 
marier  le  «  petite)  Vimada,  I,  116,  1,  auquel  ils  amènent 
également  une  épouse.  Le  nom  de  Vimada  est  celui  d'une  fa- 
mille de  prêtres  et  est  employé  au  pluriel  en  ce  sens,  X,  23,  6. 
Au  vers  X,  20,  10,  il  paraît  désigner  un  personnage  réel, 
actuel,  membre  de  cette  famille",  tandis  que  le  versX,  23,  7 
«  Que  les  lions  d'amitié  ne  soient  pas  rompus  entre  nous,  en- 
tre toi  Indra  et  le  rishi  Vimada  »  fait  sans  doute  allusion  à 


1.  Plus  haut,  p.  46o. 
i.  Voir  III,  p.  17. 
a.  Plus  haut,  p.  467. 

4.  Voir  III,  p.  10. 

5.  Voir  III,  p.  .'i.Cf.  encore  une  allusion  aux  mariages  accomplis  par  l'iu- 
lermédiaire  des  Açvins,  dans  un  passage  plein  de  formules  mythiques,  X, 
'(0,  10. 

6.  Arhhaya,  cf.  nrô/taka  et,  plus  haut,  l'épithéte  arbltd  donnée  à  l'épouse 
(le  Kakshîvat. 

7.  Je  neutre  pas  dans  l'examen  de  la  formule  vi  vo  made,  refrain  des 
hymnes  X,  21  et  '25  et  des  vers  X,  24,  1-3,  où  l'on  croit  retrouver  les  deux 
parties  du  nom  de  Vimada  séparées  par  une  tmèse. 
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l'ancêtre  de  la  race,  qui  peut  être,  comme  tant  d'autres,  un 
représentant  d'Agni  ou  de  Soma.  C'est  à  celui-ci  sans  doute 
qu'Indra  a  apporté  la  richesse  «  avec  le  dormeur  »  ,  c'est- 
à-dire  avec  Agni  ou  Soma  lui-même ',  en  ébranlant  la  mon- 
tagne, de  même  qu'il  a  ouvert  l'étable  pour  les  A^igiras  et 
pour  Atri,  I,  51,  3.  Mais  Vimada  est  avant  tout  un  protégé 
des  Açvins,  VIII,  9,  15,  qui  sur  sa  prière  ont  baratté  le  ciel 
et  la  terre,  X,  24,  4,  sans  doute  pour  en  tirer  «  le  beurre  », 
ou  le  feu  céleste.  Les  mêmes  dieux  lui  ont  amené  sur  leur 
char  une  épouse,!,  116,  1,  ou  des  épouses,  1,  112,  19.  Dans 
le  dernier  passage,  le  rapprochement  des  «  rouges  »  égale- 
ment données  par  les  Açvins  donne  à  penser  que  les  épouses  en 
question  sont  des  épouses  mythiques,  vraisemblablement  les 
aurores,  et  qu'elles  ne  diffèrent  pas  de  la  richesse  apportée  à 
Vimada  par  Indra.  Au  vers  X,  65,  12,  l'épouse  amenée  par  les 
Açvins  est  désignée  par  le  nom  obscur  de  Kamadjii,  et  au 
vers  X,  39, 7  par  l'épithète  çundhijû  «  brillante  »;  aux  vers  I, 
117,  20  et  X,  39,  7,  elle  est  appelée  la  femme  de  Purumitra. 

Le  dernier  nom  peut,  à  première  vue,  paraître  embarras- 
sant pour  l'interprétation  mythologique.  Si  l'épouse  donnée  à 
Vimada  est  l'aurore,  l'époux  qui  la  possédait  auparavant  ne 
doit-il  pas  être  le  démon  qui  la  retenait  ?  Or  on  ne  s'expli- 
querait pas  qu'un  démon  reçût  le  nom  de  purumitra  «  l'ami 
d'un  grand  nombre  ».  La  difficulté  peut  toutefois  être  levée 
si  l'on  songe  au  caractère  équivoque  de  certains  personnages 
conçus  comme  les  gardiens  de  la  femelle,  aussi  bien  que  du 
feu  et  du  Soma  céleste,  et  particulièrement  à  celui  du  Gan- 
dharva  qui,  sous  le  nom  de  Viçvàvasu  «  possédant  ou  donnant 
tous  les  biens  »,  est  considéré,  dans  l'hymne  nuptial  X,  85, 
comme  le  premier  époux  de  toutes  les  femmes  (vers  21-22). 
Il  se  pourrait  aussi  que  le  premier  époux  de  la  fiancée  de 
Vimada  ne  fût  autre  que  son  père  ^  Nous  verrons,  en  efi'et, 
que  le  père  de  Sûryâ,  Savitri,  qui  la  donne  par  l'intermé- 
diaire des  Açvins,  est,  sous  le  nom  deTvashfri,  le  mari  de  sa 
fille. 

Dans  les  mythes  dont  il  a  été  question  précédemment,  c'est 
dans  l'intérêt  du  fiancé  que  les  Açvins  so  faisaient  entre- 
metteurs de  mariage.  Dans  l'histoire  de  Ghoshà,  c'est,  au 
contraire,  la  fiancée  qui  est  la  protégée  des  Açvins.  Ghoshà 

1.  Voir  plus  haut,  p.   79. 

;.  (;ette  explication  diffère  à  peine  ila  la  précédente,  le  Gandharva  étant 
lui-même  une  des  formes  du  personnage  niythiciue  du  Pëi-e.  (Voir  III,  p.  (34.  i 
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est  une  fille  qui  avait  vieilli  dans  la  demeure  de  son  père  et 
à  laquelle  les  Açvins  ont  donné  un  époux,  I,  117,  7.  C'est 
elle  qui  invoque  le  couple  divin,  X,  40,  5,  cf.  I,  122,  5,  et 
qui  paraît  assimilée  à  un  rishi,  à  tel  point  que  l'Anukramawî 
lui  attribue  les  hymnes  X,  39  et  40.  Je  ne  puis,  du  reste, 
prendre  au  sérieux  cette  attribution.  Il  est  vrai  que  deux 
vers  de  ces  hymnes,  X,  39,  6  et  X,  40,  5,  sont  mis,  le  second 
dans  la  bouche  de  Ghoshâ  qui  y  prend  le  titre  de  fille  de  roi, 
le  premier  dans  celui  d'un  personnage  féminin  que  la  mention 
de  la  vieille  fille,  au  vers  3  du  même  hymne,  permet  d'identi- 
fier à  Ghoshâ.  Mais,  si  l'on  remarque  que  les  poètes  védiques 
s!^  comparent  à  de  vieilles  filles  dans  l'attente  du  dieu  qu'ils 
invoquent,  II,  17,  7,  quand  ils  croient  être  dédaignés  par  lui, 
cf.  V1I1,21,  15,  on  ne  s'étonnera  pas  que  l'auteur  d'un  hymne 
aux  Açvins,  venant  à  mentionner  parmi  les  autres  mythes 
qui  composent  leur  légende  celui  de  Ghoshâ, la  vieille  fille,  la 
mette  en  scène  et  la  fasse  parler  à  sa  place.  On  s'en  étonnera 
moins  encore  après  avoir  remarqué  que  Ghoshâ,  dont  le  nom 
vient  de  la  racine  <///M5A  «proclamer,  célébrer»,  n'est  sans 
doute  autre  à  l'origine  que  la  prière  elle-même.  Nous  savons 
que  les  prières  sont  considérées  comme  les  épouses  du  dieu 
qui  les  exauce*.  La  prière  que  le  dieu  dédaigne  est  une  fille 
qui  vieillit  dans  la  demeure  de  son  père,  le  poète  ou  le  sacri- 
fiant. Grâce  à  l'intervention  des  Açvins,  l'union  s'accomplit 
enfin.  11  va  sans  dire  que  le  mythe  peut  symboliser  en  même 
temps  l'union  de  la  femelle  céleste,  prototype  de  la  prière, 
longtemps  cachée  dans  la  demeure  du  Père,  et  unie  enfin  à 
une  forme  quelconque  d'Agni  ou  de  Soma. 

Mentionnons  encore  pour  mémoire  deux  autres  protégées 
des  Açvins,  dont  nous  ne  pouvons  savoir  si  ces  dieux  leur 
donnent  un  fils,  comme  â  la  femme  de  l'impuissant,  ou  s'ils 
leur  donnent  un  époux,  comme  à  Ghoshâ.  Leurs  noms  sont 
Jahuâvî  ^  et  Subharâ.  Il  est  dit  de  la  première  qu'elle  donne 
aux  Açvins  leur  part  (du  sacrifice)  trois  fois  le  jour,  I,  116, 
19,  et  que  son  amitié  avec  eux  est  ancienne,  III,  58,  6.  Quant 
à  Subharâ",  dont  le  nom  paraît  signifier  «  qui  a,  qui  off"re, 

1.  Voir  plus  haut,  p.  208. 

a.  M.  Roth  et  M.  Grassmann,  d'après  Sàyawa,  interprètent  ce  mot  comme 
désignant  la  race  de  .Jahnu.  Mais  je  ne  connais  pas  d'autre  exemple  dans  le 
/{ig-Veda  de  la  désignation  d'une  race  par  le  féminin  d'un  patronymique. 

î'..  Le  nom  de  So/j/ia7n  ou  Soùharl,  qui  est  celui  d'un  protégé  des  Açvins, 
VIII,  5,  26;  22,  l.i,  chef  de  la  race  des  Sobharis,  désignés,  tantôt  par  le  plu- 
riel, tantôt  par   le  singulier  du   même  nom,  dans   des  hymnes  aux  Açvins» 
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un  bel  hymne  de  louange  »,  elle  reçoit,  en  qualité  de  pro- 
tégée des  Açvins,  l'épithètc  vilastubh  «  qui  loue  selon  la  loi  », 
I,  112,  20.  ' 

Il  est  temps  enfin  d'aborder  l'étude  du  mariage  mythique 
par  excellence,  de  la  légende  où  le  fiancé  est  nommé  par  son 
vrai  nom,  et  qui  confirme  ainsi  toutes  les  interprétations  pré- 
cédentes. Je   veux  parler  de  l'union  de  Soma  avec  Sijryâ. 

Les  Acvinsontété  eux-mêmesconsidéréscommeles  époux  de 
Sûryâ,  IV,  43,  6,cf.  I,  1 19, 5;  mais  dans  l'hymne  X, 85,  ils  sont 
seulement  les  paranymphes  '  (vers  8  ;  14  et  15)  qui  condui- 
sent Sûryâ  dans  la  demeure  de  son  époux  (vers  10,  12,  cf. 
A.  V.,  XIV,  1,  10)  Soma  (vers  9),  qui  dirigent  son  cortège 
nuptial,  cf.  I,  184,  3  -.  Cet  hymne  d'ailleurs  ne  renferme  pas 
seulement  la  description  du  mariage  mythique  de  Sùryà  :  il 
fait  de  ce  mariage  le  prototype  des  mariages  réels  où  les 
amis  du  fiancé  remplacent  les  Açvins  (23,  cf.  A.  V.,  XIV,  1, 
55  et  R.  V.,  VI,  63,  6),  qui  sont  néanmoins  priés  de  prêter 
leur  concours  à  la  cérémonie  (26),  la  fiancée  réelle  tenant 
la  place  de  Sûryâ  elle-même  (cf.  34  et  35  ;  A.  V.,  VI,  82,  2  ; 
XIV,  1,  53  ;  55  ;  2,  I  ;  32),  à  tel  point  qu'elle  passe  pour 
avoir  appartenu  à  Soma  (vers  40  et  41,  cf.  X,  109,  2  et  5), 
avant  d'être  à  son  époux  mortel  ■'. 

Qu'est-ce  que  Sûryâ?  M.  Grassmann  en  fait,  après  M.Roth, 
une  personnification  féminine  du  soleil.  Son  mariage  avec 
Soma  devient  ainsi  une  union  du  soleil  et  de  la  lune.  Il  me 
faudrait  oublier  tout  ce  que  je  crois  comprendre  de  la  mytho- 
logie védique  pour  admettre  une  telle  interprétation.  A  hi 
vérité,  l'un  des  très  rares  passages  du  /Îig-Veda  où  Soma 
semble  déjà  identifié  à  la  lune  *  se  rencontre  dans  l'hymne  X, 
85  (vers  2  et  5),  et  le  même  hymne  renferme  deux  vers 
(18  et  19)  consacrés  au  couple,  d'ailleurs  si  rarement  célébré 
par  les  /iishis-',  de  la  lune  et  du  soleil.  Mais  ce  couple  est  là, 
comme  partout  ailleurs,  un  couple  de  mâles,  et  dans  le  pas- 
sage où  Soma  semble  identifié  à  la  lune  "^j  il  est  en  outre  ques- 


YIII,  22,  2,  aux  Maruts,  VIII,  20,  2;  Set  19,  à  Agni,  VIII,  19,  2et  32;  02,  14. 
serait-il  un  mélronymique  irrégulier  de  .subhorà  ? 

1.  Désignés  par  le  mot  vnra,  qui  signifie  aussi  «  prétendant,  fiancé  ». 

2.  C'est  sans  doute  aussi  Sùryà  qui  est  désignée,  au  vers  2  de  rhynane  I,  :U, 
aux  Açvins,  par  le  nom  de  «  bien-aimee  de  Soma  ». 

3.  Sur  les  autres  époux  divins  de  la  fiancée,  voir  plus  bas,  p.  'i93. 

4.  Cf.  I,  p.  138. 

5.  Voir  I,  p.  157. 

t>.  Il  est  possible,  d'ailleurs,  que  ce  morceau  ait  été  primitivement  distinct 
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tion  de  sa  nature  mystérieuse  en  des  termes  qui  paraissent 
écarter  toute  inteprétation  exclusive  du  personnage  (vers  3 
et  4,  cf.  particulièrement  3  et  16).  Si  Soma  a  fiai  par  devenir 
la  lune,  nous  savons  qu'il  a  eu  d'abord  trois  formes^  au  nom- 
bre desquelles  se  trouvait,  non  la  lune,  mais  le  soleil,  et  la 
comparaison  de  tous  les  passages  contenant  des  allusions  au 
mariage  de  Sùryâ,  sans  en  excepter  la  description  détaillée 
de  l'hymne  X,  85  lui-même,  prouvera,  je  l'espère,  que  ce 
n'était  pas,  au  moins  primitivement,  le  Soma-lune  qu'elle  pre- 
nait pour  époux. 

Tout  d'abord  Sûryâ  n'est  pas  le  soleil  femelle,  mais  la  fille 
du  soleil'  »,  sùryasija  duhilâ.  On  ne  peut  douter  en  effet  que 
le  personnage  ainsi  désigné  soit  le  même  que  Sûryâ.  Il  suffît 
pour  s'en  assurer  de  comparer  les  formules  où  la  fille  du  so- 
leil estreprésentée  montant  sur  le  char  des  Açvins,  I,  116,  17  ; 
118,5;  VI,  63,  5,  cf.  I,  34,  5,  avec  celles  qui  nous  montrent 
Sûryâ  montant  sur  le  même  char_,  V,  73.  5,  portée  par  ce 
char,  IV,  44,  1,  sur  lequel  les  Açvins  montent  «  pour  elle  », 
VIII,  22,  I.  On  dit  encore  que  la  fille  du  soleil  a  «  choisi  » 
le  char  des  Açvins,  I,  117,  13;  IV,  43,  2,  (cf.  I,  118,  5, 
jiishtvi),  et  enfin  qu'elle  a  «  choisi  leur  beauté»,  VII,  69,  4  : 
or  on  sait  que  Sûryâ  est  quelquefois  l'épouse  des  Açvins  eux- 
mêmes  ^ 

D'autre  part,  Sûryâ  est,  dans  l'hymne  X,  85,  considérée 
comme  la  fille  de  Savitî-i.  C'est  Savitri  qui  la  donne  à  son 
époux  (vers  9  et  13j,  comme  il  donne  aussi  à  l'époux  mortel 
la  fiancée  dont  Sûryâ  est  le  prototype  mythique  (vers  36,  cf. 
24  et  A.  V.,  XIV,  1,  53).  Aussi  Sûryâ  reçoit-elle  dans  l'A- 
tharva-Veda  l'appellation  patronymique  de  Sâvitrî,  VI,  82,2  ; 
XIV,  2,  30.  On  verra'  que  Savitri  est  surtout  un  dieu  so- 
laire, souvent  confondu  avec  l'astre  lui-même.  Il  n'est  donc 
pasétonnant  que  Sûryâ  soitconsidérée  tantôtcomme  la  fille  du 
soleil,  tantôt  comme  la  fille  de  Savit/i.  Mais  c'est  au  person- 
nage plus  complexe,  et,  si  je  puis  parler  ainsi,  plus  réelle- 
ment mythique  de  Savitri,  qu'il  faut  s'arrêter  de  préférence, 

de  celui  où  est  raconté  le  mariage  de  Sùryà.  L'hymne  X,  83  est  un  hymne 
composite  à  la  manière  des  longs  hymnes  de  l'Atharva-Veda;  il  se  retrouve 
précisément  dans  ce  recueil  où  il  est  le  premier  du  livre  XIV. 

1.  C'est  ce   que   M.  Grassmann  reconnaît  lui-même  à  demi  dans  sa  tra- 
duction. 

2.  Elle  l'est  précisément  au  vers  6  de  l'hymne  IV,  43,  dont  le  vers  2  nous 
montre  la  fille  du  soleil  «  choisissant  le  char  des  Açvins  ». 

3.  III,  p.  oO. 
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si  l'on  veut  se  rendre  un  compte  exact  de  l'idée  que  les  /?i- 
shis  pouvaient  attacher  au  mythe  de  Sùryâ. 

Savitri,  comme  on  le  verra',  a  une  sorte  de  doublure, 
Tvash/n,  qui  a  seule  gardé  le  caractère  équivoque,  semi-démo- 
niaque, inhérent  au  personnage  du  Père  dont  Savit?'i  ne 
représente  plus  que  la  face  bienveillante  et  proprement 
divine.  Il  paraîtra  donc  naturel  de  rapprocher  le  mariage 
de  Sûryà,  fille  de  Savitri,  du  mariage  de  la  fille  de  Tvashfri. 
Ce  dernier  ne  donne  pas  réellement  sa  fille.  Le  commence- 
ment du  vers  X,  17,  1  peut  s'entendre  en  ce  sens  qu'il  l'épouse 
lui-même  -.  En  tout  cas  Sarawyû  reste  cachée  aux  mortels, 
et  c'est  seulement  sa  «  pareille  »  qui  est  livrée  à  Virasvat, 
représentant  sans  doute  le  feu  du  sacrifice  •'.  Sùryâ  aussi  a  dû 
être  d'abord  cachée,  ou  en  d'autres  termes,  prisonnière  :  car 
la  fiancée  mortelle,  son  image,  doit  être  délivrée  des  liens  de 
Varu^ia  *,  dans  lesquels  Savitvi  la  retenait  enchaînée,  X,  85, 
24,  cf.  25.  Ici  Savitri  semble  assumer  un  instant,  et  par 
exception,  le  rôle  ordinairement  réservé  à  Tvash^ri  •*.  Mais 
nous  voyons  par  les  vers  X,  85,  18,  que  c'est  lui-même  qui  a 
délivré,  «  lâché  »  Sùryâ.  Les  autres  dieux,  tous  les  dieux, 
les  viçve  devâh,  les  mêmes,  sans  doute,  qui  avaient  caché  la 
fille  de  Tvash/ri,  X,  17,  2,  ont  consenti  au  mariage  de 
Sùryâ,  ont  accordé  aux  Açvins  la  demande  qu'ils  venaient 
faire  en  qualité  de  paranymphes,X,  85,  14,  cf.  A.  V.,  XII, 
1 ,  24.  Ces  rapprochements  montrent  bien  que  la  fille  de  Savitri 
ne  diffère  de  celle  de  Tvash^ri  que  comme  la  femelle  qui  se 
manifeste  dans  l'espace  visible  diffère  de  la  femelle  cachée. 

Ajoutons  que  Sùryâ  n'est  probablement  que  le  nom  le  plus 
célèbre  de  la  femelle  que  nous  avons  vue  désignée  dans  les 
hymnes  aux  Açvins  par  les  noms  divers  à^ih-jànî,  de  vâjini, 
de  jenyd'^.  Uùrjàni  monte  sur  le  char  des  Açvins  comme 
Sùryâ,  I,  119,  2.  La  «  femme  »  qui  monte  sur  le  char  des 
Açvins  au  vers  VIII,  8,  10  est  sans  doute  Sùryâ  elle-même  : 
or,  les  Açvins  reçoivent  dans  le  même  vers  l'épithète 
vâjini-vosù  «  qui  ont  pour  richesse  la  vàjini  ».  Autre  rap- 
prochement non  moins  significatif  :   l'épithète   sûryà-vasû, 

t.  III.   p.   40. 

2.  Voir  plus  haut,  p.   10'»  et  318. 

3.  Voir  p.  98. 

4.  Cf.  III,  p.  Il',  et  162. 

■i.  Tandis  qu'au  contraire,  au  vers  XIV,  I,  :v.\  île  l'Atharva-Veiia,  Tvasli//i 
pare  la  fiancée. 
6.  Voir  plus  haut,  p.  44 'i. 
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Vil,  68,  3,  en  regard  de  ràjini-vasû  et  de  jeiiyà-vasà  \  Les 
hjmnes  ne  nomment  pas  toujours  la  «  fiancée  »  qui  accom- 
pagne les  Açvins,  VIT,  69,  3,  et  qui  est  parfois  considérée 
comme  leur  propre  épouse,  X,  39,  11.  Mais  on  voit  par  le 
vers  8  de  l'hymne  VIII,  29,  où  les  principaux  dieux  védiques 
sont,  sans  être  nommés,  désignés  par  leurs  attributs  essen- 
tiels, que  le  propre  des  Açvins  est  de  voyager,  portés  par 
des  oiseaux,  d'être  deux,  et  d'avoir  avec  eux  un  person- 
nage féminin  qui,  vraisemblablement,  est  toujours  le  même 
sous  des  noms  divers  -. 

Or,  à  la  série  des  épithètes  composées  dont  le  dernier  terme 
est  vasu,  il  faut  joindre  viçpalâ-vasit,  I,  182,  I,  dont  le  premier 
terme,  viçpalâ  «  la  reine»,  doit  désigner  encore  un  person- 
nage originairement  identique  à  Sûryâ.  Viçpalâ  est  du  reste 
devenue  l'héroïne  d'un  mythe  distinct.  C'est  une  guerrière,  et 
dans  le  combat  qu'elle  a  livré,  I,  112,  10;  116,  15,  elle  a 
perdu  une  jambe  que  les  Açvins  ont  remplacée  par  une  jambe 
de  fer,  cf.  I,  117,  11,  pour  lui  permettre  de  reprendre  sa 
course,  I,  116,  15;  X,  39,  8.  La  Viçpalâ  privée  d'une  jambe 
rappelle  la  vache  boiteuse  de  la  légende  des  /?ibhus  ^\  C'est 
toujours  la  femelle  devenue  immobile  dans  le  monde  invisible, 
mais  qui  se  remet  en  marche,  c'est-à-dire  qui  se  manifeste, 
comme  Sùryâ  elle-même.  Celle-ci,  d'ailleurs,  si  elle  n'a  pas  été 
blessée  comme  Viçpalâ,  figure  du  moins  au  vers  I,  1 16, 17,  sous 
le  nom  de  fille  du  soleil,  comme  une  guerrière  «  victorieuse  ». 
Ajoutons  que  l'accident  de  Viçpalâ  lui  était  arrivé  pendant  la 
nuit,  I,  116,  15,  et  que  c'est  aussi  pendant  la  nuit,  c'est-à-dire, 
avant  le  lever  du  jour,  à  la  fin  de  la  nuit,  que  la  fille  du 
soleil  a  «  choisi  la  beauté  des  Açvins  »,  VII,  69,  4. 

Ce  dernier  trait,  joint  au  nom  même  de  fille  du  soleil,  sug- 
gère assez  naturellement  l'idée  que  Sûryâ,  et  par  suite  aussi 
Viçpalâ  représentent  l'aurore,  reine  ou  maîtresse  du  monde, 
VIÎ,  75,  4,  et  guerrière,  I,  92,  1  ;  123,  2  ;  VI,  64,  3,  comme 
Viçpalâ,  et,  comme  Sûryâ,  séduite  par  la  beauté  des  Açvins, 
I,  46,  14.  Quant  à  l'époux  de  Sùryâ,  celui  auquel  les  Açvins 
la  livrent  quand  ils  ne  la  gardent  pas  pour  eux-mêmes,  ce 
pourrait  être  le  Soma-soleil.  Au  point  où  nous  en  sommes 


1.  Voir  plus  haut,  p.  444. 

2.  Ne  seraient  ce  pas  les  Açvins  que  le  vers  X,  114,  3  représenterait  comme 
deux  oiseaux  (cf.  p.  4'i:i),  en  compagnie  d'une  jeune  femme  aux  quatre 
tresses?  (Cf.  les  quatre  formes  de  la  parole  sacrée,  I,  164,  45.) 

3.  Voir  j)lus  haut,  p.  411. 
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arrivés  de  notre  étude  de  la  mythologie  védique,  nous  n'avons 
plus  à  nous  inquiéter  d'un  inceste  de  plus  ou  de  moins  ^  On 
aurait  peut-être  là  l'explication  d'une  formule  obscure  du 
vers  I,  34,  5,  adressé  aux  Açvins  :  «  La  fille  est  montée  sur 
votre  char  pour  le  soleil'.  » 

Cependant  c'est  surtout  dans  l'ordre  des  idées  liturgiques 
que  doit  s'expliquer  l'union  de  Soma  avec  Sùryà.  Cette  inter- 
prétation est  naturellement  indiquée  pour  Soma  par  son  nom 
même.  Quand  à  Sûryâ,  elle  pouvait  très  bien,  sous  la  forme 
de  l'aurore,  s'unir  au  breuvage  sacré  ^.  Mais  le  personnage, 
comme  presque  tous  ceux  de  la  mythologie  védique,  est 
complexe,  et  comporte  plus  d'une  explication.  11  ne  faut  pas 
oublier  que  l'aurore  elle-même  est  appelée  la  voix  divine 
des  Açvins,  VIII,  9,  16,  et  que  plusieurs  des  personnages 
femelles  figurant  dans  la  légende  des  Açvins  nous  ont  déjà 
paru  emprunter  certains  de  leurs  attributs  à  la  parole  sacrée. 
L'épithète  ma/m-Dasr*  ^  «  qui  ont  pour  richesse  la  prière  », 
attribuée  aux  Açvins,  a  été  déjà  rapprochée  de  sùrijâ-vasù, 
aussi  bien  que  viçpalà-vasù  et  lesautres-".  Nous  avons  vu"  que 
la  parole  sacrée,  désignée  par  le  mot  vân.icf,  est,  au  vers  V, 
75,  4,  cf.  VIII,  20,  19,  placée  sur  le  char  des  Açvins  comme 
Sûryâ  elle-même.  Enfin  on  sait  aussi  déjà  '  que  Rodasî,  la 
prière  et  la  compagne  des  Maruts,  est  comparée  à  Sîiryâ  en 
même  temps  qu'à  la  prière  des  hommes,  I,  107,  3  et  5,  et 
c'est  peut-être  un  rapprochement  du  même  genre  entre 
Sûryâ  et  la  parole  humaine^  qui  a  donné  le  couple  des  «  deux 
prières»,  vàni,  au  vers  I,  119,  5,  où  figure  précisément  la 
compagne  des  Açvins  sous  le  nom  de  je}i}jà'\  Au  vers  I,  180, 

1.  Voir  plus  haut,  p.  'i28,  les  incestes  de  Pùshan,  qui  remplace  Sonia 
comme  époux  de  Sûryâ  (ci-dessous,  p.  492). 

2,  Si  le  texte  n'est  pas  fautif.  Il  semble  impossible  de  construire  siîrr  duliitù 
M  la  fille  du  soleil  » . 

;i.  Voir  plus  haut,  p.  43. 

4.  Cf.  dliiyi'i-vn^K.  (Gr.  s.  v.) 

5.  J'aurais  dû  opposer  à  ces  épilhètes  celle  de  vrishanvasû,  presque  exclu- 
sivement appliquée  aux  Acvius  (voir  Grassmann,  s.  v.],  et  dont  !e  vrai  sens 
est  certainement  «  qui  ont  pour  richesse  le  mâle  ».  Elle  résume  ceux  des 
mythes  des  Açvins  où  «  le  mâle  »  est  un  don  qu'ils  font  à  leurs  suppliants 
et  particulièrement  les  mythes  du  cheval  (ci-dessus,  p.  451). 

l).  P.  440. 

7.  Voir  p.  385). 

8.  Cf.  encore,  au  vers  I,  119,  2,  le  rapprochement  de  la  prière  et  de  la 
femelle  désignée  par  le  mot  ûrjôni,  et,  au  vers  IV,  44,  1,  celui  de  Sùryâ  portée 
par  le  char  des  Açvins,  et  de  la  vache  (la  prière)  vers  laquelle  le  même 
char  doit  se  diriger. 

9.  V^oir   encore,   au  vers  IV,   43,  7,  immédiatement  après  une  mention  de 
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2,  celle  qui  «  supplie  »  les  Açvins  ne  peut  être  que  la  prière, 
et  le  titre  de  «  sœur  »  qui  lui  est  donné  paraît  l'assimiler  à 
la  compagne  ordinaire  de  ces  dieux,  à  celle  qui  «  naît  », 
quand  leur  char  est  attelé,  Vâl.  10,  3'.  Le  couple  d'Indra 
et  Agni,  dont  nous  constaterons  les  ressemblances  avec  celui 
des  Açvins,  a  une  compagne  qui  semble  correspondre  à  Sûryâ, 
et  cette  compagne  est  Sarasvatî,  VIII,  38,  10^  l'une  des 
formes  les  plus  connues  delà  parole  sacrée. 

Mais  nous  n'en  sommes  pas  réduits  à  des  arguments  d'ana- 
logie. Au  vers  III,  53,  15,  la  «  fille  du  soleil  »  paraît  être 
positivement  confondue  avec  la  femelle  mugissante  «  donnée 
par  Jamadagni  »,  cf.  16,  qui  ne  peut  être  que  la  parole 
sacrée  ".  D'après  le  vers  XIV,  1,  55  de  l'Atharva-Veda,  c'est 
Brihaspati,  c'est  le  «  maître  de  la  prière  »  qui  a  paré  Sùryâ, 
comme  on  pare  encore  la  fiancée  pour  son  époux.  Enfin, 
dans  l'hymne  X,  85,  la  description  du  mariage  de  Sùryâ  est 
pleine  de  détails  qui  éveillent  l'idée  d'un  sacrifice  :  le  char 
qui  la  porte  est  «  la  pensée  «  (vers  10  et  12)  ;  il  a  pour  essieu 
«  le  souffle  »  (12),  et  pour  roues  «  les  deux  oreilles  »^  (11)  ; 
les  ais  en  sont  des  hymnes  de  louange  (8)  ;  les  bœufs  qui  le 
traînent  sont  la  r/c  et  le  sdttian  '  (II)  ;  la  toilette  de  Sùryâ  a 
été  faite  avec  des  chants,  ou  plutôt  se  compose  de  chants  en 
mètres  divers  (6  et  8)_,  et  Sùryâ  elle-même  «  chante  »  (9).  Le 
cortège  nuptial  traverse  le  ciel  (vers  II,  cf.  7;  10  et  13)  ; 
mais  il  n'y  a  rien  là  qui  contredise  les  détails  précédents.  Le 
sacrifice  peut  s'accomplir  dans  le  ciel  aussi  bien  que  sur  la 
terre.  Nous  verrons  même  ""  que  le  char  de  Sùryâ  peut  avoir 
trois  roues,  dont  l'une  correspond  au  monde  invisible.  Enfin 


Sùryâ  (vers  6)  «  la  prière  »  (sumati),  qui  est  «  ici  »  et  «là  ».  (Cf.  i/ieha  jàlû 
et  iliehamûtarô,  plus  bas,  p.  506,  et  pour  l'emploi  de  la  locution  samanà 
paprikshe,  le  vers  I,  103,1.) 

1.  Les  Açvins  ne  sont  pas  nommés  dans  ce  vers;  mais  l'épithète  du  char, 
tricakra  «  à  trois  roues  »  (voir  plus  bas,  p.  301),  ne  permet  guère  de  douter 
qu'ils  soient  les  deux  divinités  {vdm),  auquel  le  poète  s'adresse.  Les  Açvins 
d'ailleurs,  sont  les  frères  de  Yamî  (voir  plus  bas,  p.  .lOG),  qui  peut  être  rap- 
prochée de  Sùryâ. 

2.  L'idée  de  la  parole  sacrée  est  intimement  liée  au  nom  de  Jamadagni, 
comme  on  le  voit  par  les  formules  consacrées  «  célébré  par  Jamadagni  ». 
III,  62,  18;  VIII,  90,  8;  IX,  62,  24;  6o,  25,  ou  «  comine  par  Jamadagni  ». 
VII,  06,  3.  Vicpalâ  alharvi,  1,112,  10,  ne  serait-elle  pas  la  prière  d'Atharvan, 
comme  la  «  hlle  du  soleil»  est  celle  de  Jamadagni? 

3.  Cf.  A.  V.,  XIV,  1,  11.  Parce  que  la  parole  sacrée  «  se  transmet  »  par 
les  oreilles. 

4.  Vers  du  flig-Veda  et  du  Sàraa-Veda. 
6.  Plus  bas,  p.  501 . 
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la  prière  terrestre  elle-même  ne  monte-t-elle  pas  jusqu'au 
ciel?  On  pourrait  interpréter  en  ce  sens  le  vers  20  où  Sùryà 
est  invitée  à  s'élever  dans  le  monde  de  l'immortalité.  Ce  qui 
semble  incontestable,  en  tout  cas,  c'est  que  Sûryâ,  dans  tout 
le  passage  que  nous  venons  d'analyser,  représente  la  prière, 
sous  l'une  ou  l'autre  de  ses  différentes  formes,  et  il  se  pour- 
rait bien  que  la  formule  «  connaître  Sùryà  »,  X,  85,  34,  cf. 
16  et  1,  34,  2,  eût  signifié  à  l'origine,  non  pas  «  connaître 
l'hymne  de  Sùryâ  »,  mais  «  connaître  la  parole  sacrée  ^)  '. 

Les  rapports  mythiques  de  Sùryâ  avec  Soma  ne  prennent 
pas  toujours  la  forme  d'un  mariage.  La  «  fille  du  soleil», 
dont  nous  avons  constaté  l'identité  avec  Sûryâ,  et  qui  semble 
aussi  considérée  une  fois,  IX,  72,  3,  comme  une  amante  de 
Soma-,  devient  aux  vers  IX,  I,  6  et  113,  3,  comme  une 
sorte  de  prêtresse  qui  clarifie  le  Soma  céleste^,  et  «  apporte  » 
ce  taureau  «  qui  a  cru  dans  le  nuage  »  ou  «  chez  Parjanya». 
C'est  peut-être  encore  Sùryâ  cette  jeune  fille  qui,  au  vers 
VIII,  80,  1,  trouve  Soma  dans  les  eaux.  Ces  nouveaux  mythes 
n'ont  rien  de  contradictoire  avec  la  conception  de  Sùryâ 
comme  une  personnification  de  la  prière,  puisque  nous  avons 
vu  la  prière,  désignée  par  ses  noms  vulgaires,  faire  couler 
le  Soma^;  et  ils  confirment  l'interprétation  d'après  laquelle  le 
Soma  fiancé  de  Sûryâ  n'est  autre  chose  que  le  breuvage 
sacré.  C'est  le  breuvage  qui  coule  du  ciel,  aussi  bien  que 
celui  préparé  sur  la  terre.  Tel  paraît  être,  du  moins,  le  sens 
du  vers  X,  85,  7  :  a  Le  ciel  et  la  terre  étaient  la  cuve,  koça^, 
quand  Sùryâ  est  allée  trouver  son  époux.  » 

Soma  a  diff'érents  substituts  dans  le  mythe  du  mariage  de 
Sùryâ.  On  connaît  déjà  Pûshan.  En  tant  qu'époux  ou  amant 
de  Sûryâ,  il  nous  a  paru  assimilé  à  Soma  ®.  Mais  comme  dans 
l'ordre  purement  naturaliste,  il  représente  principalement  le 

1.  Cf.  le  nom  de  Sàvitri  «  fille  de  Savitri  »,  assigné  aussi  à  une  prière 
paiticulière.  [Dictionnaire  de  Pctersbourg,  s.  v.) 

-1.  Voir  ])lus  haut,  p.  70. 

3.  Nous  avons  vu  (p.  428)  que  Pùshan,  qui  remplace  Soma  comme  époux 
de  Sùryâ,  est  aussi  considéré  comme  le  «  fils  »  de  son  «  amante  ». 

/..  P.  26. 

:i.  Je  ne  pense  pas  que  ce  mot  désigne  jamais,  comme  le  veulent  M.  Rolh 
et  M.  Gra»smann,  une  partie  du  char.  Les  cuves  «dégouttantes»  du  char  îles 
Açvius,  I,  87,  -1,  contiennent  évidemment  le  Soma,  ou,  selon  la  formule  ordi- 
naire des  hymnes  adressés  à  ces  divinités,  le  mndhu  (voir  ci-dessus,  p.  '(33). 
Le  char  est  lui-même  appelé  une  cuve,  en  tant  qu'il  porte  le  mndhii,  Vni.22,fl, 
cf.  !20,  8  (et  VI,  i')'!.  3,  où  la  cuve  de  Pùshan  rappelle  Lassirailation  de  Pùsh»n 
à  Soma). 

fi.  P.  428. 
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soleil,  la  substitution  de  ce  dieu  à  Sonia  est  une  nouvelle 
raison  d'écarter  l'interprétation  qui  identifie  l'époux  de  Sûryà 
à  la  lune. 

Nous  avons  relevé  aussi'  le  rapprochement  au  vers  I, 
117,  13,  de  la  fille  du  soleil  et  d'un  personnage  que  les  Açvins 
rajeunissent  pour  le  marier,  Cjavàna. 

Enfin,  la  fiancée  réelle  passe  pour  avoir  été  l'épouse,  non 
seulement  de  Soma,  mais  encore  du  Gandharva  ^  et  d'Agni  : 
l'homme  n'est  que  son  quatrième  époux,  X,  85,  40  et  41.  La 
seule  explication  possible  de  cette  conception  bizarre  est  que 
Sûryâ,  prototype  de  l'épouse  mortelle,  a  eu  elle-même  pour 
époux  le  Gandharva  et  Agni  aussi  bien  que  Soma,  et  c'est 
ce  qui  est  dit  formellement  pour  Agni  au  vers  X,  85,  38,  cf. 
39.  Or  le  Gandharva,  désigné  encore  aux  vers  X,  85,  21  et 
22  par  le  nom  de  Viçvùvasu,  cf.  X,  139,  4-6,  est,  dans  les 
hymnes,  plusieurs  fois  identifié  à  Soma  ^.  Il  l'est  particulière- 
ment à  Soma-Vena\  ce  qui  rappelle  le  nom  de  venâ  «  bien- 
aimée  »  de  Soma,  donné  à  Sûryâ,  1,  34,  2.  Quant  à  Agni, 
nous  ne  pouvons  nous  étonner  de  le  voir  remplacer  Soma, 
les  doux  éléments  mâles  du  sacrifice  jouant,  en  général, 
des  rôles  équivalents  dans  la  mythologie  védique. 

Le  vers  X,  85,  40  assigne  un  rang  particulier  à  chacun 
des  époux  divins  de  la  fiancée  réelle  :  le  premier  aurait  été 
Soma,  le  second  le  Gandharva,  le  troisième  Agni.  Mais  l'équi- 
valence essentielle  de  Soma,  du  Gandharva  et  d'Agni  ne 
permet  pas  de  voir  là  un  trait  primitif  du  mythe.  Le  Gan- 
dharva, en  tant  que  distingué  de  Sonia,  aurait  pu  passer 
plutôt  pour  le  premier  époux  de  Sûryâ  ;  car  il  est  aussi  l'une 
des  formes  du  Pèrc^  et  semble,  aux  vers  X,  10,  4-5,  con- 
fondu avec  Savitri  ^  c'est-à-dire  avec  le  père  de  Sûryâ,  qui, 
sous  le  nom  de  Tvashf/i,  épouse  sa  propre  fille,  ou  tout  au 
moins  la  retient,  ne  la  livre  pas  à  son  époux. 

1.   P.  482. 

2.  Au  vers  IX,  113,  3,  où  la  fille  du  Soleil  figure,  non  plus  comme  l'éijouse 
de  Soma,  mais  comme  une  sorte  de  préti'esse  du  Soma  céleste,  nous  retrou- 
vons également  le  nom  de  Gandharva,  mais  au  pluriel. 

3.  Voir  III,  p.  tJ6-()7. 

4.  lôUl.  et  ci-dessus,   p.  38. 

3.   Voir  III,  p.   64  et  suivantes. 

6.  Comme  père  de  Yama  et  Yami,  ce  qui  suggère  un  rapprochement 
entre  ce  couple  et  celui  de  Soma  etSùryà  (ou  de  Pùslian  et  Sùryà,  cf.  Pùshan, 
amant  de  sa  sœur,  p.  42S), 
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SECTION  IV 


LE  COUPLE  DES  ACVINS 


Après  avoir  étudié  les  œuvres  des  Açviiis  et  avoir  reconnu 
dans  leurs  protégés  les  éléments  ordinaires  de  la  mythologie 
védique,  il  nous  reste  à  chercher  ce  qu'ils  représentent 
eux-mêmes,  en  insistant  particulièrement  sur  le  fait  caracté- 
ristique qu'ils  constituent  un  couple. 

Ce  couple  semble  à  première  vue  indissoluble.  L'étroite 
union  des  Açvins  a  inspiré  aux  auteurs  des  hymnes  II,  39  et 
X^  106  do  véritables  litanies  de  duels.  Pour  ne  citer  que  les 
traits  les  plus  curieux,  ils  sont  comparés  aux  deux  yeux,  aux 
deux  lèvres,  aux  deux  narines,  aux  deux  oreilles,  aux  deux 
mains,  aux  deux  pieds  de  l'homme,  II,  39,  5  et  6^  cf.  7  et 
X,  106,  9,  ou  même  aux  deux  seins  de  la  femme,  parce  que 
c'est  d'eux  que  vient  la  nourriture,  II,  39,  6.  C'est  ainsi 
qu'on  exprime  à  la  fois  l'idée  qu'ils  sont  indissolublement 
unis,  et  qu'ils  rendent  à  leurs  suppliants  les  services  les  plus 
indispensables  :  ils  conduisent  au  but  comme  les  pieds,  ils  don- 
nent des  avertissements  comme  les  narines,  etc.  On  les 
compare  encore  aux  deux  ailes  d'un  oiseau,  X,  106,3. 

Mais  cette  union  étroite  n'empêche  pas  que,  dans  plus  d'un 
texte,  les  deux  Açvins  ne  paraissent  distingués  l'un  de  l'autre. 
Ils  le  sont  formellement  aux  vers  4-6  do  l'hymne  I,  181.  L'un 
des  Açvins  y  estappelé  à  la  fois  un  «riche  bienfaiteur»  {suri) 
cf.  maghavan\  et  un  «  vainqueur  »  ;  c'est  sans  doute  au  même 
que  le  poète  attribue  deux  Haris  ou  chevaux  bais;  et  c'est 
encore  lui  sans  doute  qui  fait  couler  les  rivières  célestes  vers 
ses  suppliants,  c'est-à-dire  sur  la  torre;  tous  ces  traits  con- 
viendraient merveilleusement  à  Indra  -. 

Or,  au  vers  1, 109,4^  Indra  et  Agni  reçoiveut  formellement 

1.  Plus  haut,  p.  '1G9. 

2.  Les  attributs  de  l'autre  Açvin  sont  moins  caractéristiques.  Le  nom  de 
Il  (ils  du  ciel  »  (vers  4)  rappelle  la  qualiticalion  semblable  donnée  au 
couple,  L  1><2,  I  ;  IV,  415,  3;  44,  2.  Si,  comme  il  est  possible,  leKakuhadu 
vers  5  est  l'Acvin  lui-même,  cet  Açvin  est  confondu  avec  un  être  niytliique 
qui,  d'ordinaire,  est  i)orle  sur  le  char  des  Arvins  (voir  plus  haut,  p.  442). 
Est-ce  encore  le  même  Arvin  qui  est  appelé,  au  vers  G,  uu  taureau,  çaradval 
(voir  ]).  443,  note  3)  ? 
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le  nom  d'Açvins.  A  la  vérité  on  pourrait  se  demander  si 
le  mot  açviiiâ  ne  serait  pas  ici  une  simple  épithète,  signifiant 
«  qui  ont  un  cheval  ou  des  chevaux  »*.  Mais  si  l'on  remarque 
que  le  mot  açvin  (au  singulier)  est  en  outre  appliqué,  au  vers 
VII,  1, 12,  à  Agni,  et  au  vers  I,  53,  4,  probablement  à  Indra  -, 
et  qu'il  ne  l'est  à  aucune  autre  divinité,  il  devient  bien  vrai- 
semblable que  les  /^ishis  ont  réellement  fait  avant  nous  le  rap- 
prochement des  deux  couples  des  Açvins  et  d'Indra  et  Agni. 

Le  mot  nàsatya  qui  peut,  comme  nous  l'avons  dit  ^,  passer 
moins  pour  une  épithète,  que  pour  un  second  nom  des 
Açvins,  et  qui  n'est  appliqué  à  aucune  autre  divinité  '*,  entre 
une  fois  en  composition  avec  le  nom  d'Indra,  et  ce  composé, 
construit  au  duel  ^,  indra-nàsaUjâ,  se  rencontrant  au  vers  8 
de  l'hymne  VIII,  26  aux  Açvins,  ne  peut  désigner  que  les 
Açvins  eux-mêmes.  On  en  conclura  encore  qu'Indra  y  est 
identifié  à  l'un  des  deux  Açvins. 

L'assimilation  du  couple  des  Açvins  à  celui  d'Indra  et 
Agni  peut  sembler  contradictoire  avec  ce  que  nous  avons  dit 
du  caractère  pacifique  des  Açvins,  opposé  au  caractère 
belliqueux  d'Indra.  Mais  en  marquant  cette  opposition, 
nous  avons  signalé  aussi  un  trait  de  ressemblance  entre 
le  dieu  guerrier  et  les  dieux  médecins:  c'est  qu'ils  sont 
également  bienveillants  pour  leurs  suppliants,  toujours  pro- 
pices à  ceux  qui  les  invoquent.  Il  faut  ajouter  que  si  les 
Açvins  prennent  très  rarement  les  attributs  guerriers  d'Indra^ 
celui-ci  remplit  plus  souvent  des  fonctions  semblables  à  celles 
qui  caractérisent  les  Açvins. 

Indra,  comme  les  Açvins,  est  un  guérisseur  et  un  sauve- 
teur, VIII,  I,  12  ;  88,  8.  Il  rend  la  vigueur  à  celui  qui  est 
épuisé,  à  celui  qui  est  amaigri  ",  II,  12,  6;  il  guérit  l'aveugle 
et  le  boiteux,  II,  13, 12;  15,  7,  qui  étaientabandonnés,  IV,  30, 
19.  Il  fait  revenir  l'exilé,  II,  15,  7,  du  séjour  inférieur  où  il 
avait  été  relégué,  II,  13,  12. 

1.  Cf.  bnptwœitn,  VII,  !)4,  10. 

2.  M.  Roth  et  M.  Grassmann  donnent,  pour  ce  seul  piissaye,  au  mot 
açvin   le  sens  de  «  richesse  en  chevaux  ». 

3.  P.   Ml. 

4.  Sur  le  Nàsatya  opposé  à  Agni,  IV,  3,  fi,  voir  plus  bas,  p.  50o. 

5.  C'est  une  raison  suffisante,  à  ce  qu'il  semble,  pour  écarter  l'interpré- 
tation de  M.  Grassmann  «  Indra  et  les  Nàsaiyas  ».  Celle  de  M.  Ludvyi;,' 
«  Nâsatyas  semblables  à.  Indra  »  suppose  un  genre  de  composition  tout  à 
fait  insolite.  Pour  Va  bref  du  [)remier  terme,  cf.  indrn-vOijà  (Gr.  s.  v.;  et 
/jfirjemi/fi-vâtà,  VI,  40,  6. 

6.  Krira,  cf.  plus  haut,  p.  4iiO. 
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L'aveugle  ne  diffère  pas  mythologiquement  du  noir,  IV, 
17,  14,  et  particulièrement  de  la  a  goutte  noire»  trouvée 
par  Indra,  VIII,  85,  13-15,  c'est-à-dire  du  Soma  repré- 
sentant le  soleil  ou  l'éclair  caché.  Il  est  dit  en  propres  termes 
au  vers  IV,  19,  9,  de  l'aveugle  guéri  par  Indra,  qu'il  a  vu 
«  en  s'emparant  d'Ahi  »,  c'est-à-dire  en  triomphant  du  démon. 
Le  boiteux  est  le  mâle  correspondant  à  la  vache  boiteuse  des 
/^ibhus',  et  il  rappelle  la  Viçpalâ  à  qui  les  Aç.vins  donnent 
une  jambe  de  fer  -.  Au  vers  IV,  19,  9,  celui  dont  les  membres 
sont  remis  par  l'opération  d'Indra  «  sort  en  brisant  un  vase  » 
qui  n'est  autre  que  le  séjour  invisible  où  il  était  renfermé. 
Quant  à  l'exilé  ^\  le  séjour  inférieur  d'où  Indra  le  tire  ne  dif- 
fère sans  doute  pas  de  «  la  cachette  des  jeunes  filles  »  dé- 
couverte au  moment  où  il  apparaît  lui-même,  II,  15,  7  :  les 
jeunes  filles  sont  les  aurores  ou  les  eaux,  l'exilé  est  le  soleil 
ou  l'éclair. 

C'est  encore  un  exilé  que  ce  «  fils  de  la  vierge  »  qui,  grâce 
à  Indra,  devient,  comme  l'aveugle  et  le  boiteux,  II,  13,  12, 
un  héros,  ou  plutôt  un  dieu,  célébré  dans  des  <(  hymnes  de 
louange  »,  IV,  30,  10.  Avant  qu'Indra  le  tirât  du  séjour  où  il 
était  entré  (comme  le  soleil,  nivvçanùl),  il  avait  été  dévoré  par 
les  fourmis,  IV,  19,  9,  c'est-à-dire  qu'il  avait  subi  le  sort  des 
offrandes  dévorées  par  des  insectes,  fourmis,  VIII,  91,  21,  ou 
mouches,  I,  162,  9.  La  fourmi  ne  fait  d'ailleurs  qu'user  de  ses 
droits  quand  elle  représente,  comme  au  vers  1,112,  15,  le 
prêtre,  réel  ou  mythique,  qui  boit  (le  Soma  ,  et  que  protègent 
les  Açvins  ^  Telles  sans  doute  les  fourmis  qui  avaient  dévoré 
le  fils  de  la  vierge.  C'étaient  des  prêtres  ^,  à  moins  pourtant 
que  ce  ne  fussent  des  voleurs  du  Soma  céleste,  assez  sem- 
blables aux  gardiens  avares  du  breuvage  sacré,  des  êtres  serai- 
démoniaques  comme  une  autre  fourmi  dans  laquelle  je  crois 
reconnaître  le  personnage  équivoque  du  Père  '',  et  dont  les 
deux  jumeaux    «  sortent  de   l'enveloppe»'    vi-vacri,  sans 

•I.  Voir  plus  haut,  p.  Ail. 

2.  Plus  haut,  p.  489. 

:i.  Cl'.  X,  61,  8.  11  est  rapproché  de  l'aveugle  et  du  boiteux  au  vers  8  de 
l'hymne  I,  112  aux  Açvins  comme  aux  vers  12  et  7  des  hymues  II,  13  et  15 
à  Indra. 

4.  Cf.  les  prêtres-mouches,  VII,  32,  2,  et,  sans  doute  aussi,  I,  119,  9; 
X,  40,  G. 

5.  Les  prêtres  célestes  sont  des  Iburiuis  ((uaud  ils  sont  attirés  par  le  Soma, 
comme  ils  sont  des  grenouilles  (juand  ils  chantent  au  milieu  des  eaux  du 
ciel.  (Voir  I,  p.  205.) 

().  Voir  plus  haut^  p.  98.  Le  mot  cainiv  w  l'oui-nii  »  est  masculin. 
7.  Cf.  p.   J02. 
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doute  par  l'opération  d'Indra,  X,  99,  5.  Quoi  qu'il  en  soit,  le 
mjtlie  du  fils  de  la  vierge  rappelle  non  seulement  les  vierges 
mères  d'Agni.III,  55,5;  IV,  7^  9,  et  les  femelles,  représen- 
tant les  eaux  du  ciel,  qui,  avant  d'être  «  traites  »  par  Indra, 
étaient  appelées  indifféremment  vierges  ou  stériles,  IV,  19, 
7,  mais  la  femme  de  l'eunuque  à  qui  les  Açvins  ont  donné  un 
fils  représentant  le  soleiP. 

Les  Açvins  président  aux  mariages  ainsi  qu'aux  naissances 
mythiques  ;  il  en  est  de  même  d'Indra.  Comme  les  Açvins, 
il  a  donné  à  Kakshîvat  une  épouse,  la  «  petite  ^  »  Vricayâ,  I, 
51,  13^.  Si  l'on  ne  dit  pas  de  lui  comme  des  Açvins  qu'il  a 
rajeuni  le  même  personnage,  nous  voyons  du  moins  qu'un 
vieillard,  son  protégé  Praska^iva,  cf.  VIII,  3, 9;  Vâl.^  6,  8, 
qui  était  «  gisant  »,  a  été  relevé,  sans  doute  grâce  à  sa  pro- 
tection Vâl.,  3,  2^.  Dans  le  vers  II,  17,  7,  où  le  suppliant 
d'Indra  se  compare  à  une  fille  qui  a  vieilli  chez  ses  parents, 
on  peut  voir  une  allusion  au  mythe  de  Ghoshâ  mariée  par 
les  Açvins. 

Nous  avons  eu  déjàroccasion  de  citer  ^  les  formules  d'après 
lesquelles  Indra  a  fait  traverser  les  eaux  à  Turvaça  et  Yadu,  à 
Turvîti  et  Vayya,  enfin  à  Sudâs,  et  d'en  signaler  les  rapports 
avecle  mythe  de  Bhujyu  "^  sauvé  des  eaux  par  les  Açvins.  L'épi- 
thète  iugryâ-vridh  donnée  à  Indra,  VIII,  45,  29  ;  88,  7,  en 
fait  un  protecteur  de  Bhujyu  lui-même,  du  fils  de  ce  méchant 
Tugra  dont  le  même  dieu  est  l'ennemi,  VI,  26,  4;  X,  49,  4. 
Le  nom  de  Daçadyu  (de  daça  a  dix  »  et  dyu  «  jour  »),  dési- 
gnant encore  un  des  protégés  d'Indra,  I,  33,  14;  VI,  26,  4, 
rappelle  un  détail  d'un  autre  sauvetage  opéré  par  les  Açvins. 
Rebha^  était  resté  au  milieu  des  flots  neuf  jours  et  dix  nuits  : 
il  a  donc  été  sauvé  le  «  dixième  jour  ». 

Enfin  l'un  des  traits  les  plus  saillants  de  la  légende  des 
Açvins,  le  présent  qu'ils  font  d'un  cheval  mythique  à  cer- 
tains de  leurs   favoris,  n'est   pas  étranger  non  plus   à  la 

1    Voir  plus  haut,  p.  476. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  481. 

3.  Par  suite,  on  lui  demande  des  femmes,  IV,  17,16,  cf.  V,  31,2.  Delà 
encore  peut-être  la  bizarre  expression  du  vers  I,  51,  13,  d'après  laquelle 
Indra  aurait  tenu  lieu  d'épouse  à  Vrishanaçva. 

4.  Aussi  les  suppliants  prétendent-ils  s'apj)U}er  sur  lui  comme  des  vieil- 
lards sur  un  bâton,  VIII,  45,  20. 

5.  P.  357-359  et  362. 

G.  Voir  III,  p.  10  et  suivantes. 

7.  III,  p.  17  et  suivantes.  Le  vers  VIII,  55,  4,  d'après  lequel  Indra  déterre 
la  richesse  enfouie  rappelle  aussi  le  mythe  de.  Rebha  déterré  par  les 
Açvins.  {lôid.,  p.  19.) 

liESGAioNE.  La  Religion  védiqtlc,  II.  32 
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légende  d'Indra.  Tel  de  ses  suppliants  a,  comme  ceux  des 
Açvins,  un  «  mauvais  cheval»,  VIII,  1,  30,  et  l'hymne  X, 
178  célèbre  sous  le  nom  de  Târkshya,  et  comme  un  présent 
d'Indra,  un  cheval  divin,  cf.  I,  89,  6,  qui  éclaire  le  monde 
ainsi  que  le  soleil  (vers  3),  ou  plutôt,  qui  n'est  autre  que  le 
soleil  lui-même.  Son  nom  de  Târkshya  paraît  dérivé  de  celui 
de  Tnkshi  Trâsadasyava  (descendant  de  Trasadasyu),  protégé 
des  Açvins,  VIII,  22,  7,  comme  le  nom  de  paidva  de  celui 
dePedu^ 

Ce  que  nous  avons  dit  d'Indra  peut  être  répété  d'Agni.  Lui 
aussi  a  des  fonctions  analogues  à  celles  des  Açvins.  Il  est  le 
père  du  pauvre,  I,  31,  14,  et  il  donne  une  épouse  qui  enfante 
des  héros,  X,  80,  1.  Distingué  d'Atri,  par  un  de  ces  dédou- 
blements d'un  même  élément  qui  sont  si  fréquents  dans  la 
mythologie  védique,  il  le  protège  dans  le  gharma^,  X,  80,  3, 
comme  les  Açvins  eux-mêmes.  Un  rapprochement  plus  frap- 
pant encore  peut-être,  à  cause  de  l'étrangeté  de  la  formule, 
'est  celui  des  vers  VI,  13,  5  et  VII,  68,  8;  il  est  dit  dans  l'un 
d'Agni,  dans  l'autre  des  Açvins,  qu'ils  sont  venus  au  secours 
du  loup  épuisé.  Nous  reviendrons  sur  cette  idée  en  étudiant 
le  mythe  de  /îijrâçva^.  Les  fonctions  de  médecin,  à  propre- 
ment parler,  appartiennent  moins  à  Agni  qu'à  Soma,  VIII, 
48,  5,  cf.  7;  CI,  17;  68,  2,  cf.  6,  qui  guérit  l'aveugle  et  le 
boiteux,  VIII,  68,  2.  Mais,  s'il  n'est  pas  dit  qu'Agni  guérit 
Dîrghatamas  aveugle,  nous  voyons  du  moins  qu'il  le  protège, 
I,  147,  3;  IV,  4,  13,  ce  qui  revient  au  même  pour  l'inter- 
prétation mythique.  Le  vers  X,  25,  11  ne  porte-t-il  pas  aussi 
simplement  que  Soma  sauve  l'aveugle  et  le  boiteux  ? 

Enfin,  les  î'ishis  donnent  à  Indra  et  à  Agni,  réunis  en 
couple,  des  attributs  qui  rappellent  également  ceux  des 
Açvins.  Ils  les  invoquent  contre  la  maladie,  X,  161,  1,  cf.  4. 
Ils  leur  donnent  pour  favori  l'homme  au  cheval  noir, 
Çyâvâçva*,  VIII,  38,  8.  Indra  et  Agni  reçoivent  au  vers  7 
de  l'hymne  Ylll,  38,  Yè^'ithète  jcnyâ-vasù,  qui  est,  ainsi  que 
les  épithètes  synonymes  citées  plus  haut  S  une  appellation 

1.  Voir  p.  'i51.  On  peut  aussi  rapprocher  Târkshya  de  Dadhikrâvan; 
Cf.  surtout  X,  178,  3  et  IV,  38,  10. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  470. 

3.  III,  p.  5  et  suivantes.  Il  est  même  dit  au  vers  VI,  13,  5  qu'Agai  a  livré 
des  troupeaux  au  loup  épuisé,  ce  qui  permettrait  de  le  comparer  à  flijràç.va 
lui-même,  égorgeant  cent  moutons  pour  la  louve. 

4.  Voir  plus  haut,  p.  453. 

5.  Voir  p.  444. 
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caractéristique  des  Açvins.  La  femelle  désignée  par  le  mot 
jenyâ  est  sans  doute  ici  Sarasvatî,  nommée  au  vers  10  du  même 
hymne  comme  la  compagne  d'Indra  et  Agni,  et  qui,  comme 
Sûrjâ,  com.pagne  des  Açvins  \  représente  principalement  la 
prière.  Au  vers  VI,  59,  6,  la  femelle  qui,  sans  pieds,  devance 
celles  qui  ont  des  pieds,  et  qui  sort  «  de  la  tête  parlant  au 
moyen  de  la  langue  »  ^,  c'est-à-dire  la  prière,  paraît  être 
encore  considérée  comme  la  compagne  d'Indra  et  Agni.  Enfin, 
les  pères  ennemis  des  dieux,  combattus  par  Indra  et  Agni, 
VI,  59,  1,  correspondent  aux  «  malveillants  »  et  particu- 
lièrement au  «  père  malveillant  w  que  nous  devons  rencon- 
trer dans  les  mythes  de  ^ijrâçva,  de  Bhujyu,  de  Vandana 
et  de  Rebha,  renvoyés  à  la  quatrième  partie^.  Nous  retrou- 
verons tout  à  l'heure  les  énigmes  déjà  citées*  sur  le  char 
et  sur  les  mères  d'Indra  et  Agni,  rappelant  des  traits  iden- 
tiques ou  analogues  du  mythe  des  Açvins. 

On  pourrait  donc  invoquer,  à  l'appui  d'une  identification 
des  Açvins  avec  Indra  et  Agni,  des  arguments  assez  nom- 
breux. Cependant,  tout  ce  que  nous  conclurons  de  ces  rap- 
prochements est  que  les  deux  couples  ont  été  en  effet  quelquefois 
assimilés.  Mais  le  couple  des  Açvins  a  dû  avoir  son  origine 
indépendante,  quoique  analogue  à  celle  du  couple  d'Indra  et 
Agni.  Le  personnage  divin  qui,  dans  le  premier,  correspondra 
à  Indra,  aura  eu,  je  suppose,  comme  Indra,  une  origine 
lumineuse  ou  ignée;  mais  entre  l'élément  mythique  primitif, 
le  soleil  par  exemple,  et  l'Açvin,  nous  n'avons  pas  à  supposer 
l'intermédiaire  d'un  personnage  déjà  distinct  comme  l'est 
Indra. 

Mais,  si  nous  renonçons  à  considérer  comme  primitive  la 
distinction  des  deux  Açvins  sous  les  noms  d'Indra  et  d'Agni, 
où  devrons-nous  chercher  l'explication  du  couple?  D'après 
toutes  les  analogies,  dans  les  divisions  de  l'espace  plutôt  que 
dans  celles  de  la  durée  :  et  on  va  voir,  en  eff'et,  que  le  système 
d'interprétation  des  nombres  suivi  dans  tout  ce  livre ^  est 
applicable  au  couple  des  Açvins. 

Les  Açvins,  il  est  vrai,  sont  invoqués  le  matin  et  le  soir, 

1.  Les  Açvins  eux-mêmes  out  pour  compagne  Sarasvatî  au  vers X,  131,  5. 
(Voir  plus  bas,  p.  509.) 

2.  Voir  plus  haut,  p.  296. 
'6.  III,  p.  .')  et  suivantes. 

4.  Plus  haut,  p.  297. 

5.  Voir  surtout,  dans  la  première  partie,  le  chapitre  de  V Aritkmétique 
■Mythologique. 
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VIII,  22,  14;  X,  39,  1  ;  40,  2  et  4,  cf.  X,  61,  4,  et  c'est 
aussi  la  nuit,  aussi  bien  que  le  jour,  1,34,  3;  112,  25; 
139,  5  ;  X,  40,  5,  qu'on  attend  leurs  faveurs.  Mais  les 
Açvins  n'en  sont  pas  moins  des  divinités  essentiellement 
matinales  *,  et  c'est  tout  à  fait  par  exception  qu'un  poète, 
au  vers  X,  39,  12,  après  avoir  dit  que  la  fille  du  ciel,  c'est- 
à-dire  l'aurore,  naît  quand  ils  attellent  leur  char,  ajoute 
qu'il  en  est  de  même  ^  des  a  deux  jours  »  de  Vivasvat,  c'est- 
à-dire  du  jour  et  de  la  nuit.  Peut-être  même  entend-il  seu- 
lement qu'ils  attellent  leur  char  pour  venir  au  sacrifice.  Les 
formules  précédentes,  du  moins,  ne  font  que  nous  rappeler 
la  répartition  des  cérémonies  entre  le  matin  et  le  soir,  comme 
d'autres  font  allusion  à  celles  du  matin,  du  soir  et  du  milieu 
du  jour,  I,  34,  3;  116,  19;  V,  70,  3;  Vàl.,  9,  1.  On  n'en 
peut  tirer  aucun  argument  en  faveur  d'une  identification 
du  couple  des  Açvins  avec  celui  que  forment  le  jour  et  la 
nuit. 

Parmi  les  formules  qui  mentionnent,  au  lieu  des  divisions 
du  temps,  les  divisions  de  l'espace,  il  en  est  beaucoup  sans 
doute  qui  ne  sont  pas  plus  significatives.  D'abord,  le  nombre 
trois  y  figure  également,  et  d'autres  avec  lui,  à  côté  du 
nombre  deux.  On  dit  à  peu  près  indifféremment  que  les 
Açvins  font  le  tour  des  trois  espaces  éloignés  (l'un  de 
l'autre),  VIII,  5,  8  ^,  cf.  I,  34,  7,  c'est-à-dire  des  trois  mondes, 
ou  du  ciel  et  de  la  terre,  III,  58,  8,  cf.  Vlll,  22,  5,  ou 
encore  que  leur  char  s'étend  au-dessus  des  cinq  races  \  VII, 
69,  2,  et  qu'en  un  seul  voyage  il  traverse  les  sept  rivières, 
VII,  67,  8,  cf.  I,  34,  8.  Leurs  dons  viennent  de  l'atmos- 
phère, du  ciel,  cf.  I,  47,  6,  et  des  cinq  races,  VIII,  9,  2,  cf. 
VII,  72,  5,  comme  leurs  remèdes  viennent  du  ciel,  de  la  terre 
et  des  eaux,  I,  34,  6.  Les  rishis  semblent  même  s'attacher  de 
préférence  au  nombre  trois  dans  beaucoup  do  formules 
adressées  aux  Açvins  :  c'est  ce  qu'on  voit  à  chaque  vers  de 
l'hymne  I,  34,  cf.  VIU,  35,  7  et  j(?a6à7'yM.  Peut-être  veulent-ils 
jouer  sur  le  rapprochement  de  ce  nombre  et  du  nombre 
deux  donné  par  le  couple  des  Açvins.  Les  formules  qui  ser- 
vent à  appeler  les  Açvins   des  deux  mondes  (du  ciel  et  de 

1.  Voir  plus  haut,  p.  431. 

2.  11  semble,   du   moins,  qu'on  doit  sous-entendre,  avec   a/iaiiî,  le  même 
verbe  (au  duel)  ijui  est  exprimé  (au  singulier)  avec  diihitû  divah. 

3.  Et  des  «  trois  nuits  »,  ou  plutôt  sans  doute  des  trois  divisions  du  jour 
(et  de  la  nuit)  ;  cf.  ci-dessus  les  «  deux  jours  ». 

4.  Voir  plus  haut,  p.  127. 
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la  terre)  et  de  l'atmosphère,  VIII,  10,  6,  «  de  la  terre  et 
du  ciel  »,  IV,  44,  5,  «  du  ciel  et  des  eaux»,  V,  76,  4,  cf. 
VIII,  10,  1,  ou,  ce  qui  revient  au  même,  du  ciel  et  de  l'at- 
mosphère, VIII,  8,  4,  cf.  3  et  7,  cf.  VII,  70,  3  et  4  ;  VIII, 
9,  5,  peuvent,  comme  les  formules  analogues  adressées  à 
Indra  \  contenir  une  allusion  aux  sacrifices  des  différents 
mondes,  V,  74,  2;  VIII,  26,  17,  et  à  la  concurrence  qu'ils 
font  au  sacrifice  de  l'homme  aussi  bien  que  ceux  d'autres 
sacrificateurs  terrestres,  cf.  I,  47,  7  ;  120,  I;  VIII,  10,  5. 
Elles  n'impliquent  pas  nécessairement  autant  de  demeures 
propres  des  Açvins  ^,  même  quand  les  lieux  en  question  sont 
désignés  par  les  termes  de  «séjours»,  sthâna,  VII,  70,  3,  ou 
de  «  maisons  »,  griha,  VIII,  10,  1  :  la  place  même  du  sa- 
crifice terrestre  n'est-elle  pas  appelée  un  séjour  et  une 
maison  des  Açvins,  V,  76,  5  ? 

Il  faut  attacher  plus  d'importance  au  vers  VIII,  8,  23, 
où  sont  mentionnés  trois  séjours  des  Açvins,  tant  visibles 
que  cachés  :  la  comparaison  des  formules  analogues,  I,  35, 
6;  155,  5;  VII,  99,  1  ^,  nous  permet  d'interpréter  celle-ci* 
en  ce  sens  que  les  Açvins  ont  deux  séjours  visibles  et  un 
séjour  caché.  Nous  avons  déjà  vu,  du  reste,  la  même  idée 
exprimée  sous  une  autre  forme  aux  vers  X,  85,  15  et  16. 
Le  char  de  Sûryâ,  qui  n'est  autre  que  le  char  des  Açvins,  a 
trois  roues  ^  cf.  I,  34,  2  et  9  ;  118,  2;  157,  3;  183,  1  ; 
X,  41,  1  :  mais  de  ces  trois  roues,  l'une  est  cachée  ;  les 
deux  autres  seulement  sont  connues  du  commun  des 
prêtres,  X,  85,  14-16.  J'interpréterai  de  même  l'épithète 
trishtha  «  qui  a  trois  stations»,  donnée  au  char  des  Açvins 
dans  un  passage  où  précisément  figure  aussi  la  fille  du  soleil, 
identique  à  Sûryâ,  I,  34,  5,  et  les  attelages  «  supérieurs, 
moyens  et  inférieurs  »  des  mêmes  dieux,  VI,  62,  11.  Les 
attelages  supérieurs,  comme  la  roue  cachée,  doivent  corres- 
pondre à  la  demeure  cachée  des  Açvins,  et  cette  demeure 
n'est  autre  que  «  la  matrice  »  du  Père  androgync  où  ils  sé- 
journent, VIII,  9,  21,  comme  les  /?ibhus  dans  la  maison  de 

1.  Voir  plus  haut,  p.  233. 

2.  Et  encore  moins  autant  de  formes  distinctes,  quoiqu'il  soit  dit  au 
vers  I,  117,  9  que  les  Açvins  prennent  beaucoup  de  formes. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  123. 

/i.  La  construction  en  est  difficile. 

H.  Au  vers  I,  MO,  4,  au  lieu  d'un  char  à  trois  roues,  nous  rencontrons 
trois  chars.  Cf.  encore  l'emploi  du  noml)ro  trois  dans  la  supputation  dos 
autres  parties  du  char,  I,  47,  2;  VUI,  74,  8  et  passim. 
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Savitri',  ou  encore  la  demeure  de  Vivasvat^  où  les  place 
le  vers  I,  46,  13,  le  séjour  de  la  vache  •^  I,  158,  2,  en  un 
mot,  le  ciel  invisible.  Enfin  quand,  pour  donner  à  entendre 
que  le  char  des  Açvins  est  immense,  un  rishi,  au  lieu  de 
le  représenter  pesant  sur  le  ciel  et  sur  la  terre,  entre  les- 
quels il  est  à  l'étroit ^  VII,  69,  1  et  3,  place  dans  ce  char 
les  mondes  eux-mêmes,  les  trois  terres  et  les  trois  ciels, 
sous  la  forme  de  trois  paires  de  chevaux  ^,  l'épithète  «  qua- 
trième »  donnée  à  l'outre  de  liqueur  que  renferme  aussi  ce 
char,  cf.  IV,  45,  3;  VIII,  5,  19,  cf.  X,  41,  2  et  I,  182,  2, 
éveille  l'idée  du  quatrième  ou  plutôt  du  septième  monde,  IV, 
45,  1  K 

Le  mythe  des  trois  séjours  ou  des  trois  roues  correspon- 
dantes ne  peut  servir  à  expliquer  un  couple.  Mais  on  sait 
qu'aux  formules  où  figure  le  nombre  trois  correspondent 
souvent  des  formules  équivalentes  avec  le  nombre  deux.  Nous 
n'aurons  même  pas  ici  à  invoquer  des  analogies  plus  ou 
moins  lointaines.  En  regard  du  passage  qui  oppose  deux 
roues  visibles  à  la  roue  cachée  du  char  des  Açvins,  nous 
pouvons  placer  le  vers  I,  30, 19,  qui  ne  fait  plus  mention  que 
de  deux  roues  dont  l'une  est  arrêtée  sur  la  tète  du  taureau, 
c'est-à-dire  toujours  dans  le  monde  invisible",  tandis  que 
l'autre  parcourt  le  ciel.  Les  vers  V,  73,  3  et  VIII,  22,  4 
décrivent  pareillement  le  char  des  Açvins  en  opposant  une 
roue  unique,  cf.  VIII,  5,  34,  qui  traverse  l'espace,  à  une 
autre  roue  placée  dans  un  lieu  qui  est  désigné  par  l'adverbe 
irmâ  ^,  et  que  la  comparaison  des  citations  précédentes  nous 
oblige  à  identifier  avec  le  ciel  invisible. 

Les  deux  Açvins  diffèrent-ils  l'un  de  l'autre  comme  les 
roues  de  leur  char  ?  L'un  est-il  aussi,  au  moins  à  l'origine, 

1.  Voir  III,  p.  52. 

2.  Père  de  Yama  et  des  Açvins  eux-mêmes.  (Voir  plus  bas,  p.  506.)  Le 
séjour  de  Vivasvat  peut  être,  comme  celui  de  Yama,  son  fils,  I,  35,  6,  le  ciel 
invisil)le,  le  monde  de  la  vie  immortelle,  qu'on  demande  en  effet  aux 
Açvins,  X,  40,  11  et  12. 

3.  Voir  plus  haut,  p.  76. 

4.  Pour  le  sens  de  rodasi  badhadhûîiàh,  cf.  VI,  29,  5;  VII,  61,  4, 

5.  Cf.  plus  haut,  p.  121. 

6.  Voir  p.  128  et  note  2. 

7.  Voir  p.  80. 

8.  Que  le  Nirukta  traduit  «  ici  i.  Il  ne  désigne  pourtant,  dans  tous  ses 
emplois,  que  le  monde  invisible,  le  lieu  du  repos,  ny  avirnnta,  X,  44,  6, 
cf.  IV,  19,  !»  (plus  haut,  p.  496),  l'étable  nocturne  des  vaches  (jui  tlouueut  leur 

ait  pendant  le  jour,  V,  62,  2,  la  prison  du  Soma  céleste  et  de  sa  compagne 
puramdhi  (voir  ci-dessus,  p.  478),  IV,  27,  2. 
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immobile  et  caché,  tandis  que  l'autre  se  manifeste  et  traverse 
l'espace  ?  Sans  doute  les  Açvins  sont  tous  les  deux  exclusi- 
vement bienfaisants  ;  jamais  l'un  ne  se  distingue  de  l'autre 
par  ce  caractère  équivoque  que  la  mythologie  védique  attri- 
bue d'ordinaire  aux  éléments  invisibles.  Mais  ce  fait  pour- 
rait s'expliquer  par  la  nature  particulière  de  l'union  qu'ont 
contractée  les  personnages  supposés  différents  à  l'origine. 
Cette  union  est  en  effet  plus  étroite  que  dans  aucun  autre 
couple  divin.  Nous  voyons,  dans  les  hymnes,  les  Açvins  ap- 
paraître ensemble,  «  baratter»  ensemble  le  ciel  et  la  terre, 
et  probablement  les  séparer  l'un  de  l'autre,  c'est-à-dire  ra- 
mener le  jour,  contre  le  gré  des  dieux  jaloux \  X,  24,  4-6. 
Mais  il  ne  faudrait  pas  conclure  de  là  qu'ils  n'ont  pu  repré- 
senter à  l'origine,  l'un  l'élément  igné  en  tant  qu'il  se  mani- 
feste, l'autre  le  même  élément  en  tant  qu'il  reste  invi- 
sible^. 

Toutefois,  cette  explication  n'est  pas  la  seule  qui  puisse 
rendre  compte  du  couple  formé  par  les  Açvins.  Nous  avons 
déjà  vu  ces  dieux  assimilés  à  Indra  et  Agni,  et  les  mythes 
védiques  sont  si  instables,  ils  se  fondent  si  aisément  les  uns 
dans  les  autres,  qu'il  n'y  a  pas  lieu  de  nous  étonner  que  le 
couple  des  Açvins  en  particulier  soit  susceptible  de  plusieurs 
interprétations  différentes.  Ces  interprétations  auront  d'ail- 
leurs ceci  de  commun  qu'elles  reposeront  toutes,  en  dernière 
analyse,  sur  la  distinction  des  mondes.  Elles  resteront  ainsi 
conformes  aux  principes  que  nous  avons  cherché  à  établir 
dans  le  chapitre  de  V Aritlimèlique  mythologique  ^.  L'Agni  com- 
pagnon d'Indra  peut  être  un  Agni  céleste,  la  proie  en  même 
temps  que  l'allié  du  dieu  guerrier  ;  mais  le  mythe  de  l'al- 
liance ne  s'explique  que  par  l'idée  de  la  coopération  du  sa- 
crifice, et  à  l'origine  au  moins,  du  sacrifice  terrestre,  aux 
victoires  d'Indra.  Dans  la  nouvelle  interprétation  que  je  pré- 
senterai du  couple  des  Açvins,  c'est  encore  l'opposition  de 
la  terre  et  du  ciel  qui  sera  substituée  à  celle  du  monde  visible 
et  du  monde  invisible. 

1.  Cf.  le  partage  (le  la  coupe  en  quatre  par  les  /îibhus  contre  le  gré  de 
Tvash^n,  III,  p.  oa. 

2.  La  plupart  des  protégés  des  Açvins  représentent  eux-mêmes  le  feu 
céleste,  d'abord  caché,  puis  manifesté.  Mais  ce  n'est  pas  là  une  difficulté 
qu'on  puisse  opposer  à  nos  différents  essais  d'interprétation  du  couple.  Il 
suffit  de  rappeler  une  fois  encore  (voir  ci-dessus,  p.  '104)  le  mythe  du  Soma 
porté  par  un  oiseau  qui  n'est  autre  lui-même  que  Soma,  et  tous  les  mythes 
analogues. 

3.  P.   114. 
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Si  l'on  admet  que  la  distinction  des  deux  roues  du  char  des 
Açvins  peut  correspondre  à  une  distinction  analogue  qui 
aurait  été  faite  à  l'origine  entre  les  Açvins  eux-mêmes,  on 
ne  repoussera  pas  un  raisonnement  du  même  genre  sur  les 
deux  animaux  différents  que  les  Açvins  attellent  à  leur  char^ 
le  taureau  et  le  dauphin,  çimçnmôra,  I,  116,  18,  ou  le  cheval 
et  l'âne,  I,  34,  9  ^  Deux  des  caractères  essentiels  de  l'âne 
dans  la  mythologie  védique,  sont  d'être  bruyant,  I,  29,  5 
A.  V. ,  VIII,  6,  10  ;  X,  1 ,  14,  et  prolifique,  A.  V. ,  VI,  72,  3 
XX,  136,  2.  Ils  conviendraient  très  bien  au  nuage  ^  ou  au 
feu  du  nuage.  La  figure  du  dauphin  éveille  pareillement  l'idée 
d'un  séjour  aquatique.  Quant  à  l'âne,  qu'on  rencontre  encore 
au  vers  VIII,  74,  7,  cf.  I,  116,  2,  attelé  au  char  des  Açvins,  je 
dois  ajouter  qu'il  a  quelquefois  de  plus  un  caractère  démo- 
niaque, I,  29,  5;  A.  V.,  VIII,  6,  10;  X,  I,  14,  qui  pourrait 
nous  engager  à  le  reléguer  dans  le  monde  invisible.  Quoi 
qu'il  en  soit,  je  pense  que  le  compagnon  du  dauphin  ou  de 
l'âne,  c'est-à-dire  le  taureau  ou  le  cheval,  correspond  non 
seulement  au  monde  visible  en  général,  mais  particulière- 
ment au  monde  terrestre.  C'est  du  moins  l'interprétation 
qui  est  naturellement  suggérée  par  le  versl,  162,  21,  d'après 
lequel  le  cheval  du  sacrifice  monte  de  la  terre  au  ciel,  pour 
être  attelé  au  joug  de  l'âne,  c'est-à-dire  pour  tramer 
avec  lui  un  char  céleste  ^,  probablement  le  char  même  des 
Açvins. 

Mais  laissons  là  les  attelages  des  Açvins,  aussi  bien  que 
les  roues  de  leur  char,  et  venons  aux  textes  qui  concernent 
les  Açvins  eux-mêmes,  ou,  puisqu'ils  sont  aussi  désignés  par 
ce  nom,  les  Nàsatyas. 

1 .  Le  même  attelage  est  attribué  à  Indra,  mais  dans  un  passage,  III,  53,4-6, 
cf.  23,  oii  la  mention  de  l'épouse  d'Indra  appelle,  d'une  part,  le  rappro- 
chement d'un  passage  analogue,  IV,  Kï,  10-11,  où  Indra  a  pour  compagnon 
Kutsa,  c'est-à-dire  un  représentant  d'Agni,  et  de  l'autre,  celui  des  nom- 
breuses formules  où  Sùryâ  figure  en  compagnie  des  Açvins  :  ce  serait  une 
nouvelle  trace  de  l'assimilation  des  Açvins  a  Indra  et  Agni.  Je  ne  puis  croire, 
malgré  l'absence  de  conjonction,  que,  dans  la  formule  des  vers  I,  34,  9  et 
III,  53,  5,  le  mot  vôjin  soit  une  épitliète  de  râsnh/in  (voir  l'opposition  du 
vâjin  et  d\x  7^dsabha  ou  gardabha  aux  vers  1,162,21  et  III,  53,  23). 

2.  VoirI,  p.  5. 

3.  Le  lecteur  est  prié  de  ne  tenir  aucun  compte  de  la  première  interpré- 
tation du  même  passage  donnée  dans  le  tome  I^"',  p.  273.  Le  cheval  du  sacri- 
fice devient  en  outre  le  compagnon  des  Ilaris  d'Indra;  il  est  donc  bien  pro- 
bable (jue  l'âne  en  question  est  celui  dos  Açvins.  Au  vers  X,  56,  2,  le  cheval 
se  ■(  mène  »  lui-même,  c'est-à-dire  que  la  forme  céleste  et  la  forme  terrestre 
du  mâle,  la  seconde  exerçant  son  action  sur  la  première,  sont  toutes  les 
deux  représentées  par  le  cheval. 
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Le  mot  nâsatya  se  rencontre  une  seule  fois  au  singulier  au 
vers  6  de  l'hymne  IV,  3,  à  Agni  :  «  Que  diras-tu  au  Nâsatya 
qui  fait  le  tour  (du  ciel,  I,  127,  2*)  »?  Le  personnage 
unique  désigné  ici  par  le  nom  de  Nâsatya  y  reçoit  l'épi tliète 
parijman,  plusieurs  fois  appliquée  soit  aux  Açvins  I,  46, 
14,  cf.  X,  106,  3,  soit  à  leur  char,  I,  20,  3;  IV,  45,  1  ;  X, 
39,  1  ;  41,  1.  Or,  Agni  aussi  est  parijman,  mais  c'est  en 
qualité  de  feu  céleste,  d'éclair  par  exemple,  cf.  V,  10,  5, 
ou  de  soleil,  d'Agni  Vaiçvânara  éclairant  ou  contemplant 
les  mondes  dès  sa  naissance,  VII,  13,  3.  Le  personnage 
«  à  deux  mères  »,  du  vers  I,  112,  4,  est  parijman,  parce 
qu'il  représente  le  feu  céleste  en  même  temps  que  le  feu 
terrestre.  Le  même  nom  est  encore  donné  àl'Agni  «  aux  trois 
bûches  »  :  l'une  de  ces  bûches  a  été  déposée  chez  les  mortels 
pour  que  les  deux  autres  viennent  retrouver  «leur  sœur  », 
III,  2,  9  ^.  Quant  au  feu  terrestre,  simplement  comparé  au 
parijman'^  ^  I,  127,  2  ;  VI,  2,  8,  il  brille  comme  lui,  mais  il  est 
immobile,  kshayasi,  VI,  13,  2,  cf.  VIII,  49,  19.  C'est  évidem- 
ment lui  qui,  dans  notre  vers  IV,  3,  6,  est  opposé  au  Nâsatya 
parijman.  Quant  à  ce  dernier,  il  ne  peut  naturellement  re- 
présenter que  le  feu  céleste  ;  c'est  lo  même  parijman  qui,  en 
compagnie  d'Aryaman,  de  Mitra  et  de  Varuna,  cf.  X,  93,  4, 
«  arrose  la  peau  dans  le  séjour  de  l'inférieur  »,  I,  79,  3, 
c'est-à-dire  fait  couler  les  eaux  du  ciel  pour  l'Agni  terrestre. 
Il  ne  diffère  pas  d'Apâw  Napât,  associé  à  l'Agni  terrestre  * 
au  vers  3  du  même  hymne  VI,  13,  dont  le  vers  2  nous  a 
offert  une  comparaison  d'Agni  et  du  parijman.  Maintenant, 
quel  sera  l'autre  Nâsatya  ?  Car  le  mythe  des  deux  Nâsa- 
tyas  est  trop  bien  fixé  pour  que  le  terme  de  Nâsatya 
parijman  n'éveille  pas  l'idée  d'un  autre  Nâsatya,  d'un  Nâsa- 
tya qui,  apparemment,  n'est  pas  parijman.  Sera-ce  le  feu 
invisible  ?  Il  n'y  aurait  là  rien  d'impossible  sans  doute.  Mais 
l'opposition  relevée  dans  plusieurs  passages,  et  dans  notre 

1.  L'accusatif  dyâm  est  régi  par  le  mot  parijmânam.  La  course  circu- 
laire des  Açvins  est  un  trait  sur  lequel  les  hymnes  insistent  volontiers.  Elle 
est  désignée  particulièrement  parle  mot  vartis.  (Gr.  s.  v.) 

2.  Voir  I,  p.  141. 

3.  Qui  semble  quelquefois  traité  comme  une  divinité  particulière,  V,  41, 12, 
X,  92,  5;  93,  1,  rapprochée  des  i4dityas  aux  vers  I,  79,  3;  X,  93,  4.  Il  désigne 
sans  doute  encore  dans  ces  passages  le  feu  ou  le  Soma  céleste,  comme  au 
vers  I,  f),  9,  déjà  cité  dans  lo  chapitre  consacré  aux  Maruts,  p.  380,  note  3. 
Remarquons  pourtant  que  l'épithète  pnrijtnan  est  aussi  appliquée  auvent, 
Vn,  40,  6,  et  à  la  source  céleste,  c'est-à-dire  au  nuage,  VIII,  Gl,  10. 

4.  Cf.  plus  haut,  p.  18. 
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vers  IV,  3,  6  même,  du  feu  terrestre  au  parijman,  sera  un 
argument  assez  fort  en  faveur  de  Thypotlièse  d'après  laquelle 
le  second  Nâsatya  ne  serait  autre  que  le  feu  terrestre. 

Cette  hypothèse  semble  d'ailleurs  confirmée  par  le  vers  4 
de  l'hymne  I^  158,  aux  Açvins,  où  les  deux  personnages  du 
couple  sont  distingués  l'un  de  l'autre,  comme  aux  vers  4-6 
de  l'hymne  I,  181  :  celui  des  deux  qui  est  «  lié  »  et  qui 
«  dévore  sa  demeure  »  paraît  bien  être  le  feu  terrestre  ^ 

Le  mythe  de  la  naissance  des  Açvins  s'explique,  comme 
on  va  le  voir,  dans  le  même  ordre  d'idées.  Je  ne  m'attacherai 
pas  aux  passages  qui  font  des-Açvins  des  fils  du  ciel,  I,  182  , 

I  ;  IV,  43,  3  ;  44,  2,  cf.  I,  181,  4,  ou  de  la  mer  (céleste),  I, 
46,  2.  Ces  formules  n'ont  en  effet  rien  de  caractéristique. 

II  en  est  autrement  des  épithètes  nànâ  jâlaii  «  nés  en  des 
lieux  différents  »,  et  ihehajàlâ  «  nés  ici  et  là  »  données  aux 
Açvins  dans  les  vers  V,  73,  4,  et  I,  181,  4,  et  évidemment 
équivalentes  à  celle  que  nous  avons  vue^  attribuée  à  Indra  et 
Agni  ^  «  ayant  leurs  mères  ici  et  là  ».  Elles  signifient  que  les 
Açvins,  comme  Indra  et  Agni,  ont  deux  mères. 

Ces  deux  mères  sont  les  deux  femelles  dont  nous  entretien- 
nent les  vers  X,  17,  1  et2^  L'une  est  Sara/)yû,  l'autre  est 
la  «  pareille  »  de  Sarawyû,  qui  la  remplace  comme  épouse  de 
Vivasvat^  quand  elle  est  invisible.  Nous  avons  déjà  vu  ^  que 
Saranyù  est  la  femelle  céleste  qui  se  dérobe  à  l'attente  des 
hommes.  Elle  a  deux  couples"  de  jumeaux  qu'elle  abandonne. 
L'un  est  le  couple  des  Açvins  (vers  2),  qui  sont  en  eS'et  des 
jumeaux,  II,  39,  2,  cf.  VIII,  62,  12;  l'autre,  puisque  Sara- 
nyû  est  appelée  dans  le  même  passage  «  mère  de  Yama»,  doit 
être  celui  de  Yama  et  Yamî.  Mais  ces  couples  ont  une  autre 
mère,  la  prière,  «  Celle  qui  a  sa  place  à  l'extrémité  vibrante 
de  la  langue  »    est  la  mère  des  «  jumeaux  »  qui  en  naissant 


1.  Et  même  le  feu  du  bûcher  funéraire.  (Voir  plus  bas,  p.  508,) 

2.  P.  207. 

3.  C'est  un  nouveau  trait  de  ressemblance  entre  les  deux  couples.  (Voir  ci- 
dessus,  p.  494.)  Les  deux  couples  sont  aussi  nommés  ensemble  parmi  les 
enfants  (ou  les  nourrissons)  de  la  parole  sacrée,  X,  125,   1. 

4.  Les  légendes  du  Nirukta,  de  la  Briliad-devatâ,etc.  (Muir,  Sanskrit  texts, 
V.  p.  228)  sur  l'union  do  Vivasvat  et  de  Saranyù,  ont  tout  l'air  d'avoir  été 
fabriquées,  peut-être  d'ailleurs  avec  des  traits  mythiques  préexistants,  pour 
l'explication  de  ces  deux  vers. 

5.  Voir  I,  p.  86  et  suivantes;  II,  p.  98. 

6.  P.  318,  cf.  98. 

7.  Pour  l'emploi  de  dvû  avec  mithunâ,  cf.  celui  de  traijnh  avec  mithunàh, 
IV,  45,  1. 
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chassent  l'obscurité,  III,  39,  3,  cf.  I,  173,  2  et  3.  Or  les  ju- 
meaux par  excellence  sont  Yama  et  Yamî,  comme  l'indique 
suffisamment  leur  nom,  et  la  parole  sacrée  est  aussi  la  mère 
ou  la  nourrice  des  Açvins,  X,  125,  1.  C'est  elle,  c'est  la  prière, 
que  le  vers  X,  17,  2  appelle  la  «  pareille  »  de  Sarawyû,  et 
qui  remplace  la  mauvaise  mère  auprès  des  jumeaux,  comme 
elle  la  remplace  auprès  du  seul  Agni  \ 

Dans  les  formules  concernant  les  deux  mères  d'Agni,  ou 
plus  généralement  du  mâle,  nous  avons  rencontré  plus  d'une 
fois  deux  formes  de  ce  mâle^  le  mâle  tour  à  tour  visible  et 
caché,  et  le  mâle  toujours  visible  qui  est  le  feu  ou  le  Soma 
du  sacrifice  ^.  Au  vers  I,  164,  27,  la  mère  céleste  du  mâle 
visible,  cf.  26  et  28^,  sortant  enfin  de  sa  retraite,  est  priée 
de  donner  son  lait  aux  Açvins.  C'est  une  nouvelle  raison  de 
chercher  la  signification  de  notre  couple  dans  l'opposition 
du  ciel  et  de  la  terre.  Aussi  bien  avons-nous  déjà  expliqué 
ainsi  le  couple  des  deux  autres  jumeaux  de  Sara^tyû,  Yama 
et  Yamî  ^ 

Nous  avons  aussi  ^  rapproché  de  Saramâ  la  «  pareille»  de 
Sarawyû.  Il  faut  insister  sur  le  rappi'ochement  des  sdrameyau 
et  des  Açvins. 

Tout  d'abord  les  premiers  reçoivent  au  vers  X,  14,  12  l'é- 
pithète  inmnasau  «aux  larges  narines  S),  qui  peut  nous  don- 
ner l'explication  du  nom  même  des  Nâsatyas. 

L'étymologie  du  mot  nàsatya  est  contestée.  Des  trois  inter- 
prétations proposées  par  les  commentateurs  indiens,  l'une, 
qu'il  est  inutile  de  reproduire  ici,  paraît  avec  raison  inadmis- 
sible à  M.  Roth,  et  le  même  savant  considère  aussi  les  deux 
autres  comme  invraisemblables.  M.  Grassmann  a  cependant 
adopté  celle  qui  décompose  le  mot  en  na  -\-  asatya  «  non  trom- 
peur ».  Mais  Tusage  de  na  comme  particule  privative  en  com- 
position est  très  rare.  Le  mot  asatya  renferme  d'ailleurs  lui- 
même  la  particule  privative  a  {a  -f-  salya  «  non  vrai»),  et  la 
succession  immédiate  dans  un  même  mot  composé  de  deux 
négations  se  détruisant  l'uno  l'autre  fait  une  difficulté  de  plus. 
L'étymologie  qui  donne  au   mot  nàsatya  le  sens  de  «  véri- 


1.  Voir  p.  71. 

2.  P.  87  et  suivantes. 

3.  Voir  p.  89. 

4.  Voir  p.  90-98. 

5.  P.  318. 

G.  Nas,  cf.  V,  61,  2. 
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dique  »  me  semble  donc  peu  vraisemblable  '.  Reste  la  der- 
nière interprétation  des  commentateurs,  d'après  laquelle  le 
mot  nâsatya  serait  un  dérivé  formé  avec  le  suffixe  tya  du 
mot  nàsa  «  nez  »,  ou  plutôt  «  narine  »  ^  avec  al)réviation  de 
la  voyelle  finale  du  primitif,  ou  plutôt  sans  doute  d'une  forme 
masculine  du  même  thème,  misa,  qui  n'est  pas  restée  usitée 
en  sanskrit  classique,  mais  qui  se  retrouve  dans  le  latin 
nâsii-s,  et  peut-être  au  vers  II,  39,  6  du  /Îig-Veda.  Cette 
étjmologie,  qui  me  paraît  la  plus  vraisemblable  en  elle- 
même,  a  de  plus  l'avantage  de  nous  fournir  un  rapproche- 
ment entre  deux  couples  de  jumeaux  dont  les  mères  nous 
avaient  déjà  paru  présenter  des  traits  de  ressemblance. 

Les  jumeaux  de  Saramfi,  dont  la  mythologie  védique  fait 
des  chiens,  sont  des  messagers  de  Yama,  X,14,  10-12.  Leurs 
larges  narines  Icwr  servent  sans  doute  à  suivre  la  piste  qui 
leur  est  indiquée.  Mais  quel  rapport  peut-il  y  avoir  entre  ces 
ministres  du  dieu  de  la  mort  et  les  divinités  secourables 
qu'on  nomme  Açvins  ou  Nâsatyas?  Je  répondrai  à  cette 
objection  que  des  mythes  primitivement  identiques  ou  ana- 
logues peuvent,  en  se  développant,  diverger  de  plus  en  plus  et 
ne  conserver  enfin  d'autre  témoignage  de  leur  origine  com- 
mune qu'un  nom  ou  une  épithète  semblables.  Peut-être  ce- 
pendant, dans  le  cas  qui  nous  occupe,  reste-t-il  quelque  chose 
déplus.  On  ne  demande  pas  seulement  aux  Açvins  la  santé  et 
la  vie,  comme  on  les  demande  aussi  d'ailleurs  aux  messagers 
de  Yama  et  à  Yama  lui-même,  X,  14,  11  et  12:  on  souhaite 
encore,  dans  des  prières  qui  leur  sont  adressées,  d'arriver  au 
séjour  de  la  vie  immortelle,  X,  40,  11,  sans  doute  grâce  à 
leur  intervention.  Il  ne  serait  donc  pas  impossible  que  les 
Açvins  eussent  joué  le  rôle  de  divinités  psychoporapes.  Enfin, 
au  vers  I,  158,  4,  où  l'un  des  Açvins  nous  a  paru  identifié  au 
feu  terrestre,  la  mention  du  bûcher,  et  le  vœu  qu'exprime 
le  suppliant  de  n'être  pas  encore  «  brûlé  par  ce  bûcher  »,  pa- 
raissent indiquer  que  ce  feu  est  le  feu  du  bûcher  funéraire, 
c'est-à-dire  le  psychopompe  par  excellence. 

Deux  divinités  représentant  le  feu  sous  ses  deux  formes, 

1.  L'argument  tiré  de  la  métrique  n'est  pas  concluant.  Le  nombre  de  quatre 
syllabes  jjeut  être  obtenu,  pour  la  forme  ?îWsn^ya.par  la  résolution  de  1'//  on 
■voyelle  aussi  bien  que  par  le  dédoublement  du  premier  à,  et  dans  les  pas- 
safres  où  celte  forme  termine  un  pàda,  ni  l'une  ni  l'autre  des  deux  analyses 
n'aboutit  à  la  restitution  du  double  'iamlie  ou  du  double  trochée  exigé,  selon 
la  nature  du  vers,  par  les  règles  ordinaires. 

2.  Il  s'emploie  au  duel. 
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céleste  et  terrestre,  étaient  naturellement  appelées  à  recevoir 
des  attributs  sacerdotaux.  Aussi  dit-on  des  Açvins,  comme 
d'Agni,  I,  1,  8,  qu'ils  régnent  sur  les  sacrifices,  adhvara, 
VIII,  8,  18,  cf,  10,  4.  On  ne  les  compare  pas  seulement  à  des 
prêtres,  II,  39,  1,  et,  toujours  comme  Agni,  à  des  messagers, 
ibid.^Xj,  106,  2;  on  les  représente  accomplissant  eux-mêmes 
le  sacrifice,  adhvarijantà,  I,  181,  1,  cf.  VIII,  26, 13;  X,  106, 
3  et  10.  Au  vers  X,  52,  2^  Agni,  en  se  réservant  le  titre  de 
hotvi,  leur  attribue  expressément  les  fonctions  d'adhvai'iju. 
L'épithète  didy-aynî,  qui  leur  est  donnée  aux  vers  I,  15,  11  ; 
Vùl.,  9,2,  doit  sans  doute  être  entendue  en  ce  sens  qu'ils  allu- 
ment le  feu  du  sacrifice'.  C'est  sans  doute  en  qualité  de  sa- 
crificateurs que  les  Açvins,  en  compagnie  de  Sarasvatî, 
ont  aidé  Indra  dans  ses  exploits,  X,  131,  4  et  5,  cf.  1,116^21. 

Les  Açvins  peuvent  donc  être  assimilés  aux  <(  deux  sacri- 
ficateurs »  qui  nous  ont  paru^  représenter  à  l'origine  le 
feu  terrestre  et  le  feu  céleste.  Il  va  sans  dire  que  les  deux 
sacrificateurs  primitivement  placés,  l'un  sur  la  terre,  l'autre 
dans  le  ciel,  ont  été  réunis  dans  le  monde  supérieur  ^:  le  vers 
I,  180,  9  compare  les  deux  Açvins  ensemble  au  sacrifica- 
teur de  Manus  ou  de  l'homme,  à  peu  près  comme  le  vers 
1, 167,  3  compare  Rodasî,  la  prière  dos  Maruts,  à  «  la  parole 
de  l'assemblée  »*. 

Plus  généralement,  l'origine  du  couple  des  Açvins,  si  elle 
est  telle  que  nous  l'avons  supposée,  est  oubliée,  sauf  dans 
les  rares  formules  où  nous  avons  cru  en  reconnaître  des 
traces.  Les  deux  Açvins,  primitivement  distincts,  ont  été 
confondus  ^.  Remarquons  cependant  encore  que  l'insistance 
avec  laquelle  on  leur  attribue  un  char  «  commun  »,  X, 
41,  1,  pourrait  bien  trahir  un  vague  souvenir  d'une  con- 
ception différente.  Au  vers  I,  30,  18,  en  effet,  le  même  char 
reçoit,  non  plus  l'épithèto  samàna  «  commun  »,  mais  celle 

1.  Ou  les  représente,  en  effet,  faisant  le  mouvement  (exprimé  par  la  racine 
iiiantli  «  baratter  »)  des  prêtres  qui  allument  le  feu,  cf.  X,  24,  4,  et  si  lerésultat 
de  cette  opération  est,  au  vers  X,  IS'i,  3,  la  conception  d'un  enfant,  c'est  sans 
doute  parce  que  le  feu  étant  i'ancélre  et  le  prototype  de  tous  les  éti-es,  la 
conception  de  l'enfant  a  été  assimilée  à  la  production  du  feu;  en  tout  cas, 
l'instrument  du  «  barattage  »  est,  dans  le  même  passage,  .formellement  appelé 
une  arani;  seulement,  Varaai  des  Açvins  est  une  araai  d'or. 

2.  Voir  I,  p.  233. 

3.  Cf.  I,  p.  235. 

4.  Voir  plus  haut,  p.  388. 

5.  On  remarcjuera  qu'il  faudrait  toujours  admettre  cette  confusion,  quelle 
que  fût  l'explication  qu'on  voulût  proposer  de  l'origine  du  couple. 


*-v>%.^ 
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de  samâna-yojana  «  qu'on  attelle  en  même  temps  »,  cf.  VII, 
67,  8.  Or  cette  dernière  expression  n'a  pas  de  sens,  si  elle 
ne  fait  pas  allusion  à  une  double  opération.  La  formule  ne 
mentionne  qu'un  seul  char,  il  est  vrai  :  mais  n'avons-nous 
pas  vu*  Indra  et  Agni  monter  sur  un  char  unique  dont  les 
chevaux  suivent  des  directions  opposées,  VI,  59,  5?  C'est 
par  un  paradoxe  du  même  genre  que  l'auteur  du  vers  I,  30, 
18,  tout  en  n'attribuant  qu'un  seul  char  aux  Açvins,  lui 
donne  une  épithète  qui  supposerait  deux  chars  attelés  à  la 
fois. 

Précisons  en  terminant,  et  après  avoir  opéré  sur  l'idée 
complexe  du  feu  céleste,  selon  ce  qui  nous  paraît  être  le 
véritable  esprit  de  la  mythologie  védique,  attachons-nous, 
puisque  aussi  bien  les  Açvins  sont  avant  tout  des  divinités 
matinales,  à  la  forme  particulière  de  ce  feu  qui  est  le 
soleil.  Les  deux  chars  attelés  en  même  temps,  dans  la  con- 
ception primitive  des  Açvins,  auraient  été  le  char  du  soleil 
et  celui  du  feu  du  sacrifice  :  le  feu  du  sacrifice  s'allume, 
en  effet,  au  lever  du  soleil. 

1.  p.  297.   Nouveau   trait  de  ressemblance   entre  les  Açvins  et  le  couple 
d'Indra  et  Agni.  (Voir  ci-dessus,  p.  49'i.) 
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■  CHAPITRE  PREMIER 
LES    DIEUX    SOUVERAINS 

ET    LES 

DIEUX      PÈRES 


SECTION  PREMIERE 

CONSIDÉRATIONS    GENERALES    SUR   LES   DIEUX   SOUVERAINS 
ET   LES    DIEUX   PERES 

Au  dieu  guerrier    qui,   pour  entrer  en  possession  de  la 
lamière  et  des  eaux,  doit  les  conquérir  sur  le  démon  qui  les 
retient  prisonnières,  s'opposent  dans  la  religion  védique  d'au- 
tres dieux  conçus  comme  les  possesseurs  paisibles  de  ces  biens 
célestes.  C'est  cette  opposition  que  j'ai  cherché  à  marquer 
parle  nom  de  dieux  souverains  sous  lequel  je  désigne  les  der- 
niers. Ils  nous  apparaissent  en  effet  souvent  revêtus  des  in- 
signes du  pouvoir  royal,,  et,  pour  employer  l'expression  même 
des  hymnes,  de  la  royauté  universelle  sâmràjya.  Leurs  fonc- 
tions sont  quelquefois  aussi  celles  de  simples  gardiens  des  tré- 
sors attendus  par  les  hommes.  Enfin,  la  plupart  d'entre  eux 
réunissent  à  ces  attributs  celui  de  la  paternité,  soit  que  les 
hymnes  leur  donnent  pour  fils  des  personnages  mythologi- 
ques déterminés,  soit  qu'ils  leur  appliquent  en  termes  géné- 
raux la  qualification  de  pères.  Parla  encore, ils  s'opposent  à 
Indra  auquel  la  mythologie  du  /lig-Veda  ne  reconnaît  pas  de 
fils,  et  qui  ne  reçoit  le  nom  de  père  que  dans  un  sens  pure- 
ment métaphorique,  et  comme  témoignage  de  l'amour  que  lui 
portent  ses  suppliants.  Au  contraire,  le  titre  de  père  a,  lors- 
qu'il est  appliqué  aux  divinités  dont  nous  entreprenons  l'é- 
tude, une  grande  portée  mythologique.  C'est  ce   qui  sera 
prouvé  dans  le  cours  de  l'exposition  qui  va  suivre.  Mais  pour 
écarter  dès  maintenant  la  possibilité  d'une  interprétation  pu- 
rement morale  analogue  à  celle  que  suggèrent  les  formules 

Bergaione,  UIcux  souverains.  i 
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adressées  à  Indra,  il  suffît  de  dire  qu'à  l'idée  de  la  paternité 
est  souvent  étroitement  unie,  dans  les  personnages  en  ques- 
tion, celle  de  la  malveillance. 

Ce  caractère  occasionnellement  malveillant  leur  est  com- 
mun, d'une  part  avec  les  éléments,  particulièrement  avec  les 
éléments  mâles,  soupçonnés  parfois  do  se  dérober  eux-mê- 
mes à  l'attente  des  hommes,  de  l'autre  avec  les  lieux  de  ma- 
nifestation de  ces  éléments  qui  semblent,  lorsqu'ils  tardent 
à  paraître,  les  retenir  prisonniers.  Ce  qui  les  distingue  des 
personnages  représentant  directement  les  premiers,  ce  n'est 
pas  seulement  le  rôle  qu'ils  jouent  comme  producteurs  du  feu 
et  du  breuvage,  comme  pères  d'Agni  et  de  Soma  ou  de  leurs 
équivalents  mythiques,  rôle  qui,  en  dépit  de  l'identité,  tou- 
jours explicable  en  pareille  matière,  du  producteur  et  du  pro- 
duit, du  père  et  du  fils,  leur  est  attribué  d'une  manière  assez 
constante  pour  leur  faire  assigner,  comme  à  Indra,  une  place 
dans  la  catégorie  des  conceptions  mythologiques  décidément 
élevées  au-dessus  de  la  notion  pure  et  simple  de  l'élément 
matériel.  C'est  aussi  qu'ils  réunissent  pour  la  plupart  aux 
attributs  d'Agni  et  de  Soma,  ceux  des  mondes,  ou  plus  géné- 
ralement des  lieux  où  Agni  et  Soma  se  manifestent.  Ce  qui  les 
distingue  en  même  temps  des  mondes,  c'est  avec  ceux  de 
leurs  attributs  qui  sont  empruntés  aux  éléments,  le  degré  de 
personnification  auquel  ils  sont  parvenus. 

Les  démons  tels  que  Vritra  réunissent  aussi  dans  une  cer- 
taine mesure  les  attributs  du  ciel  ou  du  nuage  et  ceux  des 
éléments  mâles  qui  s'y  cachent.  En  ce  sens  le  sondage  my- 
thologique, poussé  jusqu'à  la  couche  primitive  du  natura- 
lisme pur,  pourrait  aboutir  à  une  identification  complète 
des  dieux  souverains  ou  des  dieux  pères,  selon  le  nom  qu'on 
voudra  définitivement  leur  assigner,  et  des  démons.  Nous 
aurons,  en  eff'et,  à  constater  de  nombreux  points  de  contact 
entre  ces  deux  catégories  de  personnages  mythiques.  Mais 
tout  en  profitant  du  jour  précieux  dont  ces  ressemblances 
éclaireront  notre  étude,  nous  n'aurons  garde  de  fermer  les 
yeux  à  des  différences  très-importantes,  même  au  point  de  vue 
exclusivement  naturaliste,  et  capitales  au  point  de  vue  reli- 
gieux. Au  dernier  point  de  vue,  nos  héros  se  distingueraient 
toujours  des  démons,  en  ce  que  seuls,  ils  sont  l'objet  d'un 
culte.  Mais,  il  faut  le  dire  à  l'honneur  des  /Iryas  védiques,  ce 
peuple  n'honorait  pas,  au  moins  sous  cette  forme  de  sa  reli- 
gion que  nous  connaissons  par  les  hymnes  du  /dg-Veda,  de 


—  3  — 

puissances  purement  malfaisantes.  Ceux  de  ses  dieux  dont  le 
caractère  s'oppose  au  caractère  exclusivement  bienveillant 
d'Indra,  sont  toul:"  à  tour  malveillants  et  bienveillants.  Pos- 
sesseurs paisibles,  ainsi  que  je  l'ai  dit,  de  la  lumière  et 
des  eaux,  ils  sont  quelquefois  les  gardiens  avares  de  ces 
trésors,  mais  ils  en  sont  plus  souvent  encore  les  dispensa- 
teurs. 

J'insiste  pour  mieux  faire  comprendre  la  raison  de  ce  dou- 
ble aspect,  tour  à  tour  sévère  et  propice,  des  divinités  en 
question.  Le  bien  et  le  mal,  qui  dans  la  conception  dualiste 
de  l'ordre  du  monde,  sur  laquelle  repose  le  mythe  d'Indra,  sont 
rapportés  à  deux  sortes  de  puissances^  de  nature  opposée,  le 
sont  ici,  non  pas  à  proprement  parler  à  un  être  unique,  mais 
à  des  puissances  de  même  nature^,  et  tour  à  tour  à  chacune 
d'elles  à  la  fois.  Les  dieux  souverains  appartiennent  à  ce  qu'on 
pourrait  appeler  en  ce  sens,  surtout  par  opposition  au  mythe 
d'Indra, une  conception  unitaire  de  l'ordre  du  monde.  N'ayant 
point  devant  eux  de  démons  qui  leur  soient  opposés,  ils  assu- 
ment eux-mêmes  le  caractère  démoniaque,  dans  la  mesure  où 
le  mal,  c'est-à-dire  dans  l'ordre  des  phénomènes  naturels  où 
nous  devons  toujours  chercher  la  notion  première  des  divi- 
nités védiques,  l'obscurité  ou  la  sécheresse,  s'étend  sur  le 
monde  ;  ou  quand  le  respect  de  leurs  adorateurs  les  a  revêtus 
d'une  majesté  assez  auguste  pour  écarter  toute  assimilation 
de  leur  œuvre  à  celle  des  démons,  ils  gardent  encore  un 
aspect  sévère,  tout  à  fait  étranger,  du  moins  à  l'origine,  au 
personnage  d'Indra. 

On  demandera  comment  les  mêmes  hommes  ont  pu  conce- 
voir de  deux  manières  si  différentes  l'action  do  la  divinité 
dans  le  monde,  et  honorer  à  la  fois  des  dieux  appartenant 
aux  deux  conceptioDS  opposées.  Il  serait  plus  aisé  de  trouver 
plusieurs  réponses  à  cette  question,  que  d'en  choisir  une  parmi 
celles  qui  auraient  été  trouvées.  Qu'il  nous  suffise  de  dire 
qu'en  pareille  matière  la  diversité  des  idées  peut  correspon- 
dre à  la  diversité  des  temps  aussi  bien  qu'à  celle  des  tribus 
et  même  des  familles  où  elles  ont  pris  naissance,  et  que  leur 
mélange  s'expliquerait  très-bien,  dans  le  second  cas  par  la 
réunion  des  petites  communautés  primitives  en  une  société 
plus  étendue,  dans  l'un  et  dans  l'autre  par  la  force  de  résis- 
tance inhérente  aux  idées  religieuses  et  surtout  aux  mythes 
dans  lesquels  elles  se  sont  fixées,  force  qui  sans  exclure  les 
conceptions  nouvelles,  assure,  en  dépit  de  toutes  les  contra- 
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dictions  qui  en  peuvent  résulter,  la  conservation  des  an- 
ciennes. 

Quant  à  la  question  de  l'antiquité  relative  du  dieu  guerrier 
et  des  dieux  souverains,  elle  ne  me  paraît  pas  susceptible 
d'une  solution  sur  le  domaine  étroit  du  iRig-Veda  auquel  je 
borne  mes  investigations.  Nous  verrons  bien  le  dieu  guerrier 
Indra  entrer  en  lutte  avec  les  dieux  souverains,  dont  il  est 
d'ailleurs  quelquefois  nommé  le  fils  ainsi  qu'Agni  et  Soma, 
les  vaincre,  et  se  substituer  à  eux  dans  le  gouvernement  du 
monde.  Mais  ce  mythe  qui  s'explique  naturellement  par  l'assi- 
milation partielle  et  passagère  des  dieux  souverains  aux  dé- 
mons, s'il  consacre  V a.nténorité  myihique  de  ces  mêmes  dieux 
sur  Indra,  ne  saurait  passer  pour  une  preuve  de  leur  antério- 
rité liislorique,  je  veux  dire  d'une  antiquité  plus  haute  de  la 
conception  religieuse  à  laquelle  ils  appartiennent.  Je  ne  crois 
pas  d'ailleurs  que  la  mythologie  comparée,  dont  je  m'abstiens 
provisoirement  d'aborder  le  domaine,  puisse  fournir  des  don- 
nées beaucoup  plus  probantes  pour  la  solution  de  la  même 
question.  Que  Varuna  ait  été,  selon  une  théorie  sur  laquelle 
nous  reviendrons  (section  IX,  C.)  le  nom  d'une  divinité  com- 
mune à  toute  la  race,  qu'Indra  soit  au  contraire  celui  d'une 
divinité  purement  indienne,  il  n'y  a  aucune  conclusion  à  tirer 
de  là  sur  l'âge  relatif  des  conceptions  religieuses  opposées 
auxquelles  appartiennent  les  personnages  désignés  par  ces 
noms,  la  conception  dualiste  par  exemple  ayant  pu  être,  et 
ayant  été  en  efi'et  portée  par  d'autres  noms  dans  les  mytho- 
logies  des  autres  peuples  indo-ouropéens.  La  question  en 
somme  me  paraît  être  de  celles  que  chacun  est  tenté  de  résou- 
dre selon  l'idée  générale  qu'il  se  forme  du  développement 
des  notions  religieuses  dans  l'humanité.  La  solution  qu'en 
pourrait  proposer  un  philologue  védiste  n'emprunterait  aucune 
autorité  particulière  à  ses  connaissances  spéciales.  C'est  ce  qui 
m'engage  à  ne  pas  la  discuter  plus  longuement. 

Les  personnages  mythiques  qui  vont  être  successivement 
passés  en  revue  dans  ce  premier  chapitre  ne  réunissent  pas 
tous,  j'en  dois  prévenir  le  lecteur,  les  différents  traits  dont  se 
compose^  d'après  les  observations  précédentes,  la  figure  idéale 
du  dieu  considéré  à  la  fois  comme  souverain  et  comme  père. 
Plusieurs  se  partagent  les  attributs  distincts  de  la  souve- 
raineté et  de  la  paternité.  Celui-ci  peut  être  remplacé,  chez 
le  personnage  investi  du  premier,  par  le  titre  de  frère,  de 
frère  aîné,  qui  écarte,  dans  la  mesure  où  il  est  consacré,  l'iden- 
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tification  de  ce  personnage  au  ciel  ou  au  nuage,  pour  ne 
permettre  que  l'assimilation  à  une  forme  céleste,  et  particu- 
lièrement à  une  forme  cachée,  d'Agni  ou  de  Soma.  Le  carac- 
tère malveillant,  ou  pour  employer  des  termes  d'une  appli- 
cation plus  générale,  l'aspect  redoutable,  est  même  étranger 
à  tel  d'entre  eux  qu'une  sorte  de  Sosie  mythique  en  a  débar- 
rassé pour  s'en  charger  exclusivement.  Enfin  je  commencerai 
mon  énumération  par  quelques  personnages  qui  ne  sont  Tobjet 
d'aucun  culte,  et  que  leur  action  exclusivement  malfaisante 
pourrait  faire  assimiler  purement  et  simplement  à  des  dé- 
mons, mais  que  l'attribut  de  la  paternité  rattache  assez  natu- 
rellement à  notre  sujet,  et  dont  l'étude  doit  être  pour  nous 
fort  instructive. 


SECTION  II 

LE  MYTHE  DU  PERE  MALVEILLANT  DANS  LA  LEGENDE 
DES  AÇVINS. 

La  légende  des  Açvins,  où  se  retrouvent  sous  tant  de 
formes  particulières  les  mythes  généraux  de  la  religion  védi- 
que, nous  offre  plusieurs  applications  du  mythe  du  méchant 
père.  Je  me  propose  de  les  étudier  dans  les  pages  suivantes, 
en  traitant  à  cette  occasion  dans  leur  entier  les  mythes  des 
personnages  présentés  comme  les  victimes  d'un  père  mal- 
veillant. On  verra  que,  comme  la  plupart  des  autres  protégés 
des  Açvins,  ils  représentent  Agni  ou  Soma,  sous  Tune  quel- 
conque, ou  même  tour  à  tour  sous  plusieurs  de  leurs  formes, 
principalement  de  leurs  formes  célestes,  en  sorte  que  le  père 
joue,  ou  a  du  jouer  primitivement,  vis-à-vis  d'eux,  le  rôle 
d'un  gardien  avare  du  feu  ou  du  Soma. 


A.    —    RURAÇVk 

Le  mot  rijrâçva,  signifie  «  qui  a  des  chevaux  de  la  couleur 
appelée  rijra.  »  Les  emplois  de  ce  dernier  mot  aux  vers  IX, 
97,  9  et  X,  20,  9  ne  permettent  pas  en  eff'et  de  douter  qu'il 
ne  soit  un  nom  de  couleur.  Quelle  est  cette  couleur,  c'est  ce 
qu'il  est  difficile  de  préciser;  mais  le  premier  des  deux  pas- 
sages cités  nous  permet  d'affirmer  qu'elle  est  sombre ,  et  ce 
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qui  est  plus  important,  il  nous  apprend  quelle  est  la  couleur 
que  prend  pendant  la  nuit  le  Soma,  c'est-à-dire  dans  un 
pareil  contexte  le  soleil,  jaune  pendant  le  jour.  Le  nom  de 
^ijrâçva  conviendrait  donc  parfaitement  à  la  forme  nocturne, 
à  la  forme  noire  (cf.  I,  115,  5)  du  soleil.  Il  doit  être  à  peu 
près  équivalent  d'ailleurs  à  ceux  de  Vadhryaçva  «  qui  a  des 
chevaux  hongres  »  et  de  Saptavadhri  a  qui  a  sept  (chevaux) 
hongres ,  »  en  ceci  du  moins  que  l'épithète  peut  avoir  un 
sens  défavorable.  Mais  le  personnage  n'a  pas  d'autre  rapport 
avec  le  mythe  du  cheval.  En  revanche,  l'idée  d'un  personnage 
nocturne,  suggérée  par  le  nom,  est  entièrement  conforme  au 
mythe  qui  s'est  fixé  sous  ce  nom. 

/?ijrâçva  n'est  en  effet  qu'une  forme  de  l'aveugle  mythique 
comme  Dîrghatamas  et  Ka«va.  Mais  sa  légende  présente  un 
trait  particulier  qui  la  fait  rentrer  dans  le  sujet  que  nous 
traitons  ici.  C'est  en  effet  son  père,  son  méchant  père,  qui 
l'a  rendu  aveugle  I,  116,  16,  ou  selon  l'expression  du  vers  I, 
117,  17,  laquelle  trahit  encore  le  sens  primitif  du  mythe, 
«  qui  l'a  plongé  dans  l'obscurité.  »  Les  Açvins,  bons  «  mé- 
decins, »  lui  ont  rendu  la  vue,  ont  fait  que  l'aveugle  revît  la 
lumière  (ibid.). 

Le  méchant  père  qui  plonge  dans  l'obscurité  un  person- 
nage représentant  directement  ou  indirectement  le  soleil, 
ressemble  déjà  singulièrement  au  gardien  avare  du  feu  et  du 
Soma,  de  ces  éléments  dont  le  soleil  n'est  que  l'une  des 
formes.  Mais  le  rapprochement  deviendra  plus  frappant 
encore  par  l'analyse  d'un  détail  du  mythe  sur  lequel  nous 
devrons  nous  arrêter  assez  longuement.  Je  veux  parler  de  la 
cause  du  supplice  infligé  par  son  père  à  /îijràçva. 

Celui-ci  avait  donné  I,  117,  17  à  la  louve,  ou  égorgé  pour 
elle  I,  116,  16  cent  moutons  (cent  un  d'après  un  autre  vers 
où  il  est  comparé  à  un  jeune  amant,  c'est-à-dire  sans  doute 
à  un  jeune  fiancé  I,  117,  18).  La  louve  reconnaissante  a 
adressé  aux  Açvins  un  appel,  ou,  comme  dit  le  poëte,  un 
hymne  en  faveur  de  son  bienfaiteur  devenu  aveugle  I,  117, 18. 
On  doit  trouver  étrange  que  la  louve  qui,  comme  le  loup, 
représente  ailleurs,  et  fort  naturellement,  l'ennemi,  (même 
dans  des  prières  adressées  aux  Açvins  I,  120,  7  ;  183,  4), 
figure  dans  un  rapport  amical  avec  un  personnage  conçu 
comme  la  victime  du  méchant  père,  et  avec  des  divinités 
essentiellement  bienfaisantes.  Dans  un  autre  passage  encore 
nous  voyons  les  Açvins  venir  au  secours,  non  plus  du  bien- 
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faiteur  de  la  louve,  mais  du  loup  épuisé  VII,  68,  8.  Il  semble 
bien  que  le  loup  et  la  louve  ne  peuvent  avoir  ici  leur  signi- 
fication mythologique  ordinaire. 

Je  crois  que  le  mot  de  l'énigme  doit  être  cherché  dans  le 
vers  VIII,  34,  3  où  le  bord  circulaire,  littéralement  la  jante, 
des  pierres  à  presser  le  Soma,  est  comparé  à  un  loup  qui 
malmène  une  brebis.  Ce  qui  prouve  d'ailleurs  que  cette 
comparaison  n'est  pas  accidentelle,  c'est  que  la  pierre  à 
presser  est  désignée  uniquement  par  l'expression  de  loup 
urâ-mathi,  littéralement  «  qui  baratte  la  brebis  »,  au  vers  8 
de  l'hymne  VIII,  55  à  Indra  :  a  Le  loup  même,  le  loup  sau- 
vage qui  baratte  la  brebis  observe  ses  rites  (les  rites  d'Indra).  » 
A  défaut  même  d'un  rapprochement  qui  s'impose  avec  le 
vers  VIII,  34,  3,  le  vers  précédent  VIII ,  55,  7  suggérerait 
déjà  l'idée  de  la  pierre  à  presser  :  «  Nous  avons  aujourd'hui 
et  hier  rassasié  ici  le  porteur  de  la  foudre  ;  offrez-lui  le  Soma 
qui  vient  d'être  pressé,  honorez  maintenant  ce  dieu  fameux.  ^  » 
Mais  ce  qui  paraît  décisif,  c'est  l'emploi  dans  le  composé 
urà-mathi  de  la  racine  manlh  qui  dans  le  TJig-Veda  désigne 
toujours,  directement  ou  par  voie  d'allusion,  une  opération 
analogue  à  celle  du  barattage,  soit  celle  qui  consiste  à  allumer 
le  feu  par  le  frottement  de  deux  morceaux  de  bois ,  soit  par 
une  assimilation  bien  naturelle  du  pressurage  du  Soma  à  la 
production  du  feu,  celle  qui  consiste  à  exprimer  le  suc  de  la 
plante  entre  deux  pierres  -.  Il  y  a  évidemment  une  allusion  à 
la  dernière  opération  dans  un  texte  relatif  à  la  descente  du 
Soma  céleste  :  IX,  77,  2  «  Lui  que  l'aigle  a  baratté  (tiré  par 
le  barattage)  du  ciel,  »  et  dans  celui-ci  où  le  môme  mythe  est 
rapproché  du  mythe  do  la  descente  du  feu  :  I,  93,  6  «  Màta- 
riçvan  a  apporté  l'un  (le  feu)  du  ciel;  l'aigle  a  baratté  (tiré 
par  le  barattage)  l'autre  (le  Soma)  de  la  montagne  (ou  de  la 
pierre)  ''.  »  Le  loup  qui  baratte  la  brebis  au  vers  VIII,  55,  8 

1 .  On  remarquera  le  parallélisme  dans  les  deux  vers  des  expressions  â 
7iùnam  blmshata  çruie  el  â  vayunciku  lihùskati. 

1.  Au  vers  4  de  l'hymne  I,  28,  où  est  décrit  le  pressurage  du  Soma  avec 
deux  pierres,  nous  trouvons  le  terme  manUiâm  [&cc.)  «  instrument  à  baratter.  » 
Cf.  Vài.  5.  8. 

.■{.  C'est  dans  le  même  ordre  d'idées  que  s'explique  le  mythe  d'Indra  harnt- 
ta7it  la  tête  de  Namuci.  Dans  cette  formule,  le  réyime^ direct  du  verbe  ba- 
ratter est,  non  plus  le  contenu,  mais  le  contenant.  Il  en  est  de  même  au 
vers  X,  24,  4,  oii  il  est  dit  de.sAçvinsqu'iis  ont  baratté  les  deux  mondes.  — 
L'allusion  au  barattage  du  Soma  céleste  est  encore  vraisemblable  au  vers  X, 
13G,  7  et  possible  au  vers  I,  127,  11.  —  Reste  l'epithète  mathrn  «  barattant,  t 
appliquée  aux  chevaux  qui  font  tourner  la  roue  (l'essieu  dans  le  moyeu) 
VIII,  46,  23  et  celle  de  niathiia  I,  181,  5,  quia  probablement  le  même  sens. 
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est  donc  bien  décidément  la  pierre  à  presser  le  Soma.  Le 
composé  est  synonyme  de  havir-mallii  «  qui  baratte  l'of- 
frande '.  Enfin  l'Atharva-Veda  nous  offre  un  troisième  em- 
ploi de  la  même  image,  à  cela  près  que  c'est  le  préparateur 
même  du  Soma  qui  est  présenté  comme  barattant  la  brebis. 
Le  poëte  en  priant  les  dieux  de  laisser  la  vie  à  son  client, 
cherche,  comme  l'auteur  du  vers  II,  28,  5  du  /Îig-Veda,  aies 
intéresser  par  la  considération  des  sacrifices  qu'un  vivant 
peut  leur  offrir  :  V,  8,  4  «  Que  vivant,  il  baratte  la  brebis 
comme  le  loup.  ^  » 

On  s'expliquerait  aisément  que  la  pierre  à  presser  qui 
broie  les  tiges  de  Soma  eût  été  comparée  à  un  animal  dévo- 
rant et  particulièrement  à  un  loup,  image  qui  entraînait  l'as- 
similation de  ces  tiges  à  des  brebis.  Mais  je  ne  puis  me  dis- 
penser de  signaler  le  rapport  de  l'idée  de  brebis  avec  celle 
du  tamis  de  laine  servant  à  purifier  le  Soma  ;  si  l'on  se  rap- 
pelle surtout  que  le  tamis  est  quelquefois  considéré  comme 
le  vêlement  de  Soma,  on  se  refusera  difficilement  à  voir  dans 
cette  conception  l'une  au  moins  des  causes  qui  ont  fait  assi- 
miler Soma  à  une  brebis. 

La  préparation  du  Soma  céleste  étant  conçue  comme  de 
tout  point  semblable  à  celle  du  Soma  terrestre,  nous  n'au- 
rions pas  besoin  d'autre  argument  pour  transporter  dans  le 
ciel  le  loup  qui  presse  le  Soma.  Je  crois  cependant  en  trouver 
un  dans  deux  emplois  fort  curieux  du  mot  vrika  «  loup.  »  Il 
est  dit  des  Açvins  qu'ils  labourent  VÏII,  22,  6,  et  qu'ils  ense- 
mencent 1,  117,  21  le  champ  de  blé  a  avec  le  loup.  »  J'en- 
tends par  là  qu'avec  la  pierre  à  presser,  ils  font  couler  le 


1.  Ce  sens  est  mis  hors  de  doute  par  l'épithète  parallèle  âvivâsatûmVW, 
lO't,  21  :  les  Yâtus  sont  ici  les  sacrificateurs  ennemis,  ceux  dont  les  hymnes 
sont  des  incantations.  Rapprochez  encore  le  composé  vnsfra-ttiathi  dans  le 
vers  IV,  38,  5,  où  Dadhikrâvan  est  comparé  à  la  fois  à  un  aijjle  et  au  voleur 
qui  «  (se)  baratte  un  vêtement  ;  »  ce  voleur  n'est  autre  que  l'aigle  barattant 
le  Soma  céleste,  dont  il  se  revêt  comme  le  Soma  terrestre.  Cf.  IX,  J,  0; 
12,  5. 

2.  Si  le  mot  açna  «  dévorant,  »  désignant  aux  vers  II,  1'»,  5  ;  20,  5;  YI, 
4,  3,  un  démon  frappé,  dans  les  deux  premiers  par  Indra,  dans  le  troisième 
par  Agni,  est  le  nom  d'un  animai  comme  le  donnerait  à  penser  la  coml)inai- 
son  mviijo  nàniah  au  vers  1.  173,  â  (oii  Ap:ni  serait  comparé  à  cet  animal, 
ce  (jui  explique  la  désignation  de  l'Agni  atmosphérique  par  le  même  nom 
I,  1614,  1),  on  pourra  en  lui  attrilmant  le  sens  de  «  loup,  »  et  grâce  aux  rap- 
prochements qui  viemient  d'être  présentés,  éviter  l'hypothèse  d'un  autre  mot 
artia  «  pierre  »  (R.  et  Gr.)  pour  un  passage  unique  VIII,  2,  2.  Le  Soma 
«  pressi'  par  les  loups  »  serait  toujours  d'ailleurs,  mais  seulenïent  par  l'in- 
termédiaire d'une  métaphore,  le  Soma  j)ressé  par  les  piem-es. 


Soma  céleste  et  fécondent  ainsi  le    champ  comme   s'ils  le 
labouraient  et  l'ensemençaient  eux-mêmes  '. 

Etant  admis  que  -le  mot  vrika  «  loup  »  désigne  la  pierre  à 
presser  le  Soma,  soit  sur  la  terre,  soit  dans  le  ciel ,  il  devient  aisé 
d'expliquer  le  passage  déjà  cité  d'un  hymne  aux  Açvins  VII, 
68,  8:  «  Vous  êtes  venus  au   secours  du  loup  épuisé.    » 


1.  M.  R.,  suivi  par  M.  Gr.,  adopte  pour  ces  deux  seuls  passages  le 
sens  de  «  charrue.»  Je  ne  conteste  pas  que  la  «  dent  »  de  la  charrue  n'ait  pu 
suggérer  assez  naturellement  l'idée  d'un  loup  dévorant,  mais  je  voudrais  pour 
constater  une  telle  application  du  nom  de  s  loup  »  autre  chose  qu'une  for- 
mule dont  l'intervention  des  Açvins  ne  permet  pas  de  nier  le  caractère  mytho- 
logique. Or  dans  un  mythe,  on  doit  s'attendre  aux  associations  d'idées  les 
plus  bizarres,  et  je  ne  crois  pas  qu'on  puisse  préférer  une  interprétation, 
naturelle  à  la  vérité,  mais  assignant  au  mot  vrika  un  sens  non  constaté,  à 
une  interprétation  mythulogi((ue  confirmée  par  des  emplois  analogues  du  mot 
litigieux.  La  mienne  peut  d'ailleurs  élre  appuyée  sur  d'autres  arguments  en- 
core. D'après  le  vers  I,  23,  15,  Pvishan,  avec  les  gouttes  de  Soma,  «  a  réalisé  » 
six  (bœufs)  attelés,  et  «  labouré  en  quelque  sorte  le  champ  de  blé  »  avec  ces 
bœufs.  On  dit  à  Soma  IX,  55,  1  :  «  0  Soma,  coule  et  fais  prospérer  nos 
blés.  »  Enfin  le  vers  difficile  I,  176,  2,  me  paraît  pouvoir  être  traduit  ainsi  : 
'<  Adressez  vos  hymnes  au  mâle  qui,  seul  des  êtres  vivants,  lui  grâce  auquel 
le  champ  s'ensemence,  laboure  en  quelque  sorte  ce  champ.  »  En  effet,  bien 
qu'Indra  soit  nommé  dans  deux  vers  de  l'hymne  (1  et  6j  et  que  dans  tous  les 
vers  autres  que  le  2°  et  le  6"-",  Soma  soit  invoiiué  à  la  2^  personne,  comme  c'est 
son  éloge  et  non  celui  d'Indra  qui  fait  l'objet  de  l'hymne,  je  n'hésite  pas  à 
rapporter  aux  assistants  l'impératif  singulier  â  veçaijû,  si  même  celui-ci  n'est 
pas  une  première  personne  du  subjonctif  «  que  j'adresse...  »  Du  reste,  fùt- 
il  question  d'Indra,  le  vers,  placé  dans  un  hymne  à  Soma,  garderait  toute 
son  importance  au  point  de  vue  qui  nous  occupe.  —  Quelques  autres  expli- 
cations me  sont  d'ailleurs  nécessaires  pour  rendre  compte  de  mon  interpréta- 
tion. J'admets  contre  le  pada-pâ/hala  chute  euphonique  d'un  s  après  svadliô, 
et  une  construction  paratactique  du  relatif  yam  rattaché  directement  à  anu 
et  parallèle  à  svctdhàh  dont  il  devrait  dépendre  selon  nos  idées  grammati- 
cales. La  hardiesse  même  de  cotte  construction  explique  l'erreur  des  rédac- 
teurs du  pada-pàfha.  Enfin  le  troisième  pâda  semble  former  une  incise  dans 
la  proposition  relative  qui  commence  au  second  et  finit  au  quatrième.  Mais 
un  anacoluthe  après  le  2»  pàda  serait  un  fait  plus  conforme  aux  habitudes 
d'une  syntaxe  primitive.  — Si  nous  revenons  maintenant  au  vers  I,  117,  21, 
après  ces  mots,  «  Ensemençant,  ô  Açvins,  le  champ  de  blé  avec  le  loup,  » 
nous  lisons  «  trayant  une  libation  pour  l'homme,  ô  dieux  puissants  !  »  ce 
qui  s'accorde  parfaitement  avec  mon  inlcri)fétation.  Puis  nous  rencontrons 
un  nouveau  trait  mythique  «  triomphant  du  Dasyu  par  le  son  que  rend  la 
grenouille  (bnkicraCf.  hheka  et  Ockuriea  regard  de  bhekurï),  vous  avez  fait  le 
grand  jour  pour  l'ylrya.  »  Si  étrange  que  paraisse  au  premier  abord  une 
telle  traduction,  qui  ne  voit  que  la  grenouille  sert  de  pendant  au  loup,  et 
que  l'auteur  a  rapproché  à  dessein  ces  deux  noms  d'animaux?  Comme  le 
loup  d'ailleurs,  la  grenouille  est  ici  un  animal  céleste,  ■  et  si  le  loup  repré- 
sente la  pierre  à  presser  le  Soma,  la  grenouille  représente  le  nuage  (jui  le 
contient  et  sa  voix  n'est  autre  que  la  voix  du  tonnerre  comme  dans  l'hymne 
Vil,  103.  Au  vers  IX,  1,  8,  on  voit  les  doirjts  d'uu  préparateur  céleste  du 
Soma  faire  retiîntir  la  peau  de  la  grenouille  {btîkura)  :  il  faut  donc  recon- 
naître dans  la  mention  de  la  grenouille  au  vers  l,  117,  21,  tout  comme  dans 
celle  du  loup,  une  allusion  k  la  préparation  du  Soma  céleste. 
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Dans  le  mythe  de  /îijrâçva,  la  louve  ^  sera  également  la  pierre 
à  presser,  et  les  cent  ou  les  cent  un  moutons  que  lui  livre 
notre  héros  seront  les  tiges  de  Soma  qu'elle  déchire.  La 
prière  qu'elle  adresse  aux  Aevins  I,  117,  18  est  le  bruit  de 
la  pierre  (cf.  I,  118,  3).  Enfin  la  colère  du  père  de  /?ijrâçva 
quand  celui-ci  a  livré  les  moutons  à  la  louve,  c'est-à-dire 
exprimé  le  suc  du  Soma,  s'expliquera  naturellement  par  son 
rôle  de  gardien  avare  du  breuvage  divin. 

Quant  à  Mjràçva  lui-même,  il  nous  apparaît  ici  comme  un 
préparateur  du  Soma  céleste  -,  tandis  que  par  son  nom,  et  par 
le  châtiment  qui  lui  est  infligé,  il  semble  identifié  au  soleil 
nocturne,  c'est-à-dire  à  l'une  des  formes  du  Soma  caché.  Tel 
est  bien  le  double  caractère  de  la  plupart  des  protégés  des 
Acvins. 

a 

B.    —   BHUJYU,    FILS   DE   TUGRA 

Bhujyu,  fils  de  Tugra  VI,  62,  G,  est  souvent  désigné  par  le 
patronymique  laiigrija  qui,  tantôt  s'ajoute  à  son  nom  I,  117, 
15  (cf.  14),  tantôt  le  remplace,!,  180,5;  118,6;  158,  3;  182, 
5-7;  VIII,  5,  22;  X,  39.,  4.  C'est  également  à  Bhujyu  que  doit 
être  rapportée  une  autre  forme  du  même  patronymique  tiigrya 
VIII,  3,  23;  32,20;  03,  U\ 


1.  On  peut  se  demander  quelle  est  ici  la  signification  du  féminin.  La 
comparaison  qu'on  rencontre  dans  le  vers  I,  117,  IS  «  /{ijràçva  a,  comme 
un  jeune  amant  (fiancé),  égorgé  cent  un  moutons  »  peut  servir  à  éclaircir  ce 
point.  La  fiancée  serait  la  louve  elle-même,  c'ost-à-dirc  la  pierre.  La  pierre 
à  presser  est  en  effet  comparée  aune  épouse  dans  la  Taittiriya-Sawhitâ  III, 
1,1),  8  :  «  La  pierre  frappée  crie  comme  une  jeune  femme  en  exprimant 
le  suc  du  Soma,  comme  une  épouse  avec  son  époux.  »  Il  semble  doue  que 
l'idée  du  loup  déchirant  les  moutons,  et  celle  de  la  femme  considérée  comme 
au  vers  I,  105,  2,  du  /{ig-Veda  dans  l'acte  de  la  génération,  se  soient  con- 
fondues dans  le  mythe  de  la  louve  pour  laquelle  /{ijràcva  tue  cent  moutons, 
pareil  à  un  jeune  fiancé. 

2.  Il  est  douteux  ([u"il  ait  jamais  été  considéré  comme  un  rishi  mortel.  Au 
vers  I,  100,  17,  il  paraît  compris  parmi  les  protégés  d'Indra,  enfants  de 
Vris/it'if/ir;  mais  pourquoi  ce  nom,  qu'on  ne  retrouve  pas  ailleurs,  ne  serait-il 
pas  celui  d'un  personnage  céleste,  peut-être  de  ce  i)ére  même  qui  a  rendu 
/{ijrâcva  aveugle?  Les  chevaux  (pie  le  vers  précédent  semble  attriV)uer  à 
/iijràçva,  le  rouge,  le  noir,  le  tacheté,  et  surtout  celui  qui  porte  le  Soma  (la 
plante  du  Soma,  sumad-amçu,)  sont  vraisemblablement  des  chevaux  cé- 
lestes. 

3.  Elle  se  retrouve  en  outre  dans  le  composé  tugrijùvriilh  qui  sera  ex- 
l)liqué  plus  loin.  Dans  le  premier  et  le  troisième  passage  cités,  les  chevaux 
donnes  au  prêtre  sont  comparés  aux  oiseaux  qui  conduisent  Tuyrya  dans  sa 
demeure;  or  les  atleiages  ailés  sont,  comme  on  va  le  voir,  uu  trait  essentiel 
du  mythe  de  lihujju. 
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Le  mot  tugra  est  formé  de  la  racine  tuj  dont  l'un  des  sens 
dans  le  Rig~\eda.  est  «  exprimer  un  suc,  »  particulièrement 
«  exprimer  le  suc  du  Soma  »  IX,  15,3;  79,  5;  87,  6.  La  même 
racine  suggère  d'ailleurs  aussi  l'idée  de  «  génération  »  comme 
le  montre  son  emploi  au  vers  I,  105,  2  :  «  Ils  (le  mâle  et  la 
femelle)  expriment  le  lait  du  mâle.  »  Mais  là  mémo  on  peut 
voir  une  allusion  au  pressurage  du  Soma*.  Le  nom  de  Tugra 
conviendrait  donc  très-bien  à  un  personnage  qui  serait  conçu 
à  la  fois  comme  un  préparateur  céleste  et  comme  le  père  de 
Soma,  On  peut  d'ailleurs  démontrer  directement  l'identité 
primitive  de  Bhujju  et  du  breuvage  divin. 

Le  mot  bliujyu  par  lui-même  est  déjà  assez  significatif.  Il 
ne  peut  guère  en  effet,  d'après  son  étjmologie,  avoir  eu  d'autre 
sens  que  celui  de  «  réjouissant-»  et  un  tel  nom  convenait 


1.  Cf.  T.  S.  III^  1,  11,  8,   où  notre   racine  désigne    le  pressurage  et  sug- 
gère en  même  temps,  par  voie  de  comparaison,  l'idée  de  génération. 

2.  De  la  racine  bliuj  dans  le  sens  primitif  et  actif  de  «  réjouir  »  (VIII,  1, 
G  ;  X,  89, 17,  cf.  Gr.)  transformé  au  moyen  en  celui  de  «  jouit-.  »II  y  a  à  la 
vérité  deux  racines  bhuj ;  mais  le  suffixe  primaire  yu  ne  formant  dans  la 
langue  du  /Îig-Veda,  outre  les  deux  abstraits  mâyu  et  nianyu,  que  des  noms 
d'agent  {d/uîyu,  pâyu,  vâyu,  piyu,  tanyu,  dasiju,  sahyu,  druhyu  et  enfin  yujyu 
dont  le  sens  ordinaire  «  pieux  »  ne  doit  pas  être  changé  pour  les  deux  seuls 
passages  IX,  Gl,  12  et  X,  Gl,  15),  le  mot  bhujyu  s'il  venait  de  la  racine 
bhuj  a  ployer  »  signifierait  «  qui  ploie  »  (activement)  et  non  «  flexible  » 
ou  «  dirigeable  »  comme  le  veut  M.  Gr.  Ni  l'un  ni  l'autre  de  ces  sens 
n'offrirait  d'ailleurs  aucune  relation  avec  le  mythe  de  Bhujyu.  Enfin  celui 
que  M.  Gr.  adopte  ne  me  semble  nullement  nécessaire  pour  expliquer  les 
passages  où  il  considère  le  mot  comme  adjectif  «  dirigeable  »  ou  comme 
nom  commun  «  couleuvre  ».  Je  crois  en  effet  que  le  mot  n'est  jamais  em- 
ployé que  comme  nom  propre,  ou  tout  au  moins  avec  allusion  à  son  usage 
comme  nom  propre.  Au  vers  X,  95,  8,  il  paraît  être  féminin;  maison  trouve 
aussi  au  vers  I,  33,  15,  un  féminin  du  patronymique,  tur/ryù.  Dans  ce  der- 
nier, le  taureau  laborieux  qu'Indra  a  secouru  au  milieu  des  Tugryâs,  ce  tau- 
reau fils  de  Çvitra  {çcitrya)  déjà  désigné  au  vers  précédent  par  une  autre 
forme  du  même  patronymique  {çvaitreyn  cf.  lugrya  et  taugryu)  paraît  être 
le  même  que  Bhujyu.  C'est  ce  qu'on  peut  induire  du  nom  de  doçadyu  donné 
au  même  taureau  (vers  14  ,  le  troisième  pùda  de  ce  vers  «  çaphncyuto  ....  » 
relie  étroitement  le  second  où  est  nommé  le  taureau  daçadyu  au  quatrième 
qui  renferme  le  patronymique  c.vrntreya,  et  par  suite  au  vers  15  où  se  trouve 
le  même  patronymique  sous  la  forme  çvitri/a).  Ce  nom  eu  effet  ne  figure 
qu'une  seule  autre  fois  dans  le  /{ig-Veda  au  vers  VI,  2G,  'i,  où  le  rappro- 
chement du  meurtre  de  Tugra,  le  méchant  père  de  Bhujyu,  par  Indra,  rend 
l'identité  de  Bhujyu  et  de  Dacadyu  fort  probable.  Le  nom  de  Dacadyu 
rappelle,  il  est  vrai,  un  autre  protégé  des  Acvins,  ,  Rel)ha,  reparaissant 
le  dixième  jour  {l,  IIG,  24);  mais  Rebha  sauvé  des  eaux  ne  diffère  pas  essen- 
tiellement de  Bhujyu  également  sauvé  des  eaux,  et  le  sauvetage  du  der- 
nier dure  trois  jours  et  trois  nuits,  (I,  IIG,  4,)  chiffres  équivalant  en  mytho- 
logie à  ceux  de  neuf  jours  et  dix  nuits  après  lesquels  Rebha  reparait  (le 
dixième  jour.)  Çvitra  serait  donc  un  autre  nom  de  Tugra,  le  méchant  père, 
et  cette   hypothèse  est  confirmée   par  l'emploi  du   mémo  mot  comme  épi- 
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parfaitement  au  Soma.  Mon  interprétation  semble  confirmée 
par  les  passages  qui  présentent  Bhujyu  comme  ùndon  que  les 
dieux  font  aux  hommes  '.De  ce  nombre  paraît  être  le  suivant 
où  personne  ne  nie  que  le  mot  bhujyu  ne  soit  employé  comme 
nom  propre:  I,  119,  4  «  Amenant  du  séjour  des  pères  Bhu- 
jyu qui  vole  [bhuramànam) ,  porté  par  des  oiseaux  qui  s'attel- 
lent eux-mêmes,  vous  avez,  ô  mâles,  suivi  votre  route  bril- 
lante; voire  grande  faveur  s'est  manifestée  à  Divodàsa.  » 

L'épithète  bhuramâna,  équivalente  à  blmranyu  qui  s'appli- 
que à  l'oiseau  mythologique  X,  123,  6,  et  le  rôle  des  oiseaux 
qui  portent  Bhujyu,  ne  rappellent  encore  que  d'assez  loin  le 
mythe  de  Soma  porté  par  un  oiseau  qui  n'est  autre  que  Soma 
lui-même.  Il  en  est  autrement  de  la  mention  de  Bhujyu  dans 
les  vers  4  ^  de  l'hymne  IV,  27,  qui  précisément  est  consacré 
tout  entier  à  ce  mythe  :  «  L'aigle  rapide  l'a  emporté  du  haut 


thète  du  gardien  mystérieux  invoqué  dans  l'Atharva-Yeda,  111,27,6.  Enfin  la 
forme  féminine  du  patronymique  tugrya  désignerait  les  eaux  au  milieu  des- 
quelles Bhujyu  se  trouverait  comme  un  frère  au  milieu  de  ses  sœurs  ;  or  le 
séjour  dans  les  eaux  est  un  trait  essentiel  du  mythe  que  nous  allons  étudier. 
Il  serait  naturel  d'interpréter  dans  le  même  sens  le  mot  bhujyu  féminin, 
comme  désignant  la  nuée  (ou  plus  généralement  la  femelle  céleste,  «  la  ré- 
jouissante »,  à  laquelle  Purùravas  compare  Urvacî  fuyant,  et  qui  n'est  autre 
qu'Urvacî  elle-même,  X,  95,  8  :  (Cf.  2.  «  Je  suis  partie  comme  la  première 
des  aiirores.  »  En  tout  cas,  le  rapprochement  des  féminins  bhujyu  et  tuyryd 
doit  suffire  pour  écarter  le  sens  de  «  couleuvre  »  imaginé  pour  le  premier 
par  une  pure  hypothèse  (voir  plus  bas  dans  le  texte  l'explication  de  IV,  27, 
4.)  —  Quant  à  la  formule  bhiijyiim  vi'ijcshii  pùi'vyam  qui  se  rencontre  deux 
fois,  VIII,  It,  2  et  46,  20,  il  n'y  a  aucune  raison  dans  le  second  passage  de 
la  rapporter  à  un  char  dont  il  n'est  nullement  question,  et  s'il  fallait  abso- 
lument faire  de  bhujyu  une  simple  épithète,  on  ne  pourrait  guère  l'appliquer 
c(u'au  mot  rnyhn  «  richesse  »  du  vers  précédent.  Dans  le  premier  passage, 
elle  pourrait  très-bien  être  rapportée  au  char  des  Aovins  auquel  la  qualification 
de  «  réjouissant  »  ou  de  «  libéral  »  conviendrait  p.^rfaitement  d'ailleurs. 
Mais  la  mention  même  des  Acvins  suggère  presque  invinciblement  l'idée  do 
Bhujyu,  l'un  de  leurs  principaux  favoris,  et  on  comprendrait  qu'après  avoir 
invoqué  le  char  des  Acvins  au  premier  vers  de  l'hymne,  le  poète  invoquât 
au  second  le  personnage  repnisentant  le  don  qu'il  attend  d'eux,  pour  les  in- 
voquer enfin  eux-mêmes  au  troisième.  D'ailleurs  si  Bhujyu  u  le  ]>remier  dans 
les  combats  »  n'est  autre  (pie  le  Soma  céleste,  il  n'est  pas  étonnant  qu'un 
autre  poète  le  demande  également  à  Indra  en  même  temps  que  la  richesse,  à 
laquelle  le  fîls  de  Tugra  est  comparé  au  vers  I,  HG,  3.  En  somme,  je  crois 
que  dans  les  deux  passages  cités,  le  mot  bhujyu  peut  désigner,  soit  notre  per- 
sonnage lui-même,  soit  le  Soma  ([u'il  représente.  —  Remarquons  encore  que 
l'auteur  de  l'hymne  VI,  62,  au  vers  6,  paraît  jouer  sur  la  signification  ély- 
mologique  de  bhujyu,  en  disant  que  les  Acvins  h;  réjouissent  [bhtijantd],  le  se- 
courent, lui  le  réjouissant. 

1 .  Voir  les  vers  cités  à.  la  fin  de  la  note  précédente. 

2.  C'est  le  second  passage   pour  le(\uel  .Si.  Gr.  a  jn-oposé,  d'ailleurs   tovi 
Ibrmo  (lubif:irivc,  le  sens  il«)  *  Ponleuvre  >,  abandonné  dans  sa  traduction, 
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plateau,  (l'enlevant)   comme  Bhujyu  (est  enlevé)  au  compa- 
gnon '  d'Indra.  » 

L'importance  du  rapprochement  s'accroît  d'ailleurs  si  l'on 
remarque  que  la  nature  de  l'attelage  par  lequel  Bhujyu  est 
traîné  au  vers  I,  119,  4,  n'est  pas  un  détail  accidentel,  mais 
au  contraire  un  trait  caractéristique  du  mythe.  C'est  avec 
des  oiseaux  que  les  Acvins  opèrent  régulièrement  le  sauve- 
tage de  Bhujyu  1, 116,  4;  117,  14;  VI,  62,  6;  VII,  69,  7;  X, 
143,  5  ;  cf.  VIII,  5,  22.  Les  chevaux  donnés  au  prêtre  en 
récompense  du  sacrifice  sont  comparés  aux  oiseaux  qui  por- 
tent Tugrya  VIII,  3,  23;  63,  14,  et  rien  ne  montre  mieux  que 
ces  comparaisons  qu'il  s'agit  là  d'un  point  essentiel  de  la 
légende.  Sans  doute  aux  vers  I,  116,  4;  117,  14  et  15,  il  est 
aussi  parlé  de  chevaux  et  de  chars,  mais  cette  mention  ne 
remplace  pas  celle  des  oiseaux,  elle  s'y  ajoute,  et  de  telle 
sorte  que  les  chevaux  semblent  assimilés  aux  oiseaux.  D'au- 
tres fois,  Bhujyu  est  porté  par  des  navires,  I,  116,  3  et  5;  182, 
6,  idée  que  suggérait  naturellement  celle  des  eaux  d'où  il 
doit  être  tiré  ;  mais  ici  encore  le  trait  essentiel  du  mythe 
s'impose  à  tel  point  que  le  poëte  donne  des  ailes  au  navire  I, 
182,  5. 

Si  le  navire  ailé,  comme  les  oiseaux  qui  portent  Bhujyu, 
rappelle  le  mythe  du  Soma  porté  par  l'aigle ,  l'allusion 
au  Soma  est  plus  évidente  encore  et  surtout  plus  directe  au 
vers  1, 182,  6,  où  les  navires  qui  portent  Bhujyu  reçoivent  la 
qualification  d'  «  agréables  au  ventre  %  »  laquelle,  tout  étrange 
qu'elle  peut  paraître,  s'explique  fort  bien  si  le  contenu  de  ces 
navires  n'est  autre  que  le  Soma  céleste.  Ajoutez  que  les  mô- 
mes navires  sont  au  nombre  de  quatre  comme  les  coupes  des 
^ibhus^. 


1.  Le  singulier  pour  le  pluriel,  comme  souvent  pour  les  Marul?,  qui  sont 
vraisemblablement  désignés  ici  par  la  qualification  de  i  compagnon  d'Indra,  t 
Cette  interprétation  qui  rappelle  un  trait  presque  identique  (vu  l'équiva- 
lence mythologique  des  Maruts  et  des  Pitris)  du  vers  I,  119,  4,  cité  plus 
haut,  rend  inutile  la  correction  indravantah.  qui  n'est  nullement  exigée, 
comme  le  dit  M.  Gr.,  par  la  mesure  du  vers. 

2.  Le  mot  jaihnla  est  évidemment  identique  au  mot  jaUiarn  accentué 
comme  lui  sur  la  première  syllabe,  et  je  ne  pense  pas  que  ce  dernier  doive 
en  dépit  de  cette  accentuation,  être  distingué  pour  le  sens  de  jot/ifira  «  ven- 
tre »  accentué  sur  la  seconde.  Dans  le  passage  unique  I,  112, 17,  où  il  se  ren_ 
contre,  je  comprends  que  Pa^harvan  (a.  e.)  a  i)rillé  comme  Agni  à  cause 
de  la  grandeur  (ou  mieux  de  la  jirofondeur?  majmand  de  nuijjl)  de  son  ven- 
tre, r/ic'il  avait,  comme  Indra,  empli  de  Soma. 

3.  Ce  nombre  rappelle  donc,  soit  les  quatre  points  cardinaux,  soit  plutôt 
les  trois  mondes  visibles  et  le  monde  invisible.    Au  vers  I,  116,  4,  les  trois 
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Enfin  rien  n'indique  si  l'animal  attelé  au  vers  I,  158,  3  par 
les  Açvins  pour  sauver  Bhujyu  est  un  cheval  ou  un  oiseau; 
mais  il  paraît  certain,  ce  qui  est  plus  important  pour  nous, 
que  cet  animal  représente  Soma,  suffisamment  désigné  par  le 
moiperu[cf.  X,  36,  8  ;  T.  S.  III,  1,  11,  8).  Ici  donc,  comme 
dans  le  mythe  de  l'aigle,  c'est  Soma  qui  porte,  et  comme 
dans  le  mythe  de  l'aigle,  ce  doit  être  aussi  Soma  qui  est  porté. 

Toutefois  nous  voyons  au  vers  1, 182,  7  Bhujyu  porté  direc- 
tement par  les  Açvins;  mais  ceux-ci  sont  alors  comparés  aux 
deux  ailes  d'un  oiseau.  Le  premier  hémistiche  du  même  vers 
est  intéressant  :  «  Quel  était  l'arbro  placé  au  milieu  de  la 
mer,  auquel  le  fils  de  Tugra  s'est  attaché  dans  sa  détresse?  » 
Cet  arbre  rappelle  celui  sur  lequel  sont  posés  '  deux  oiseaux 
dont  «  l'un  mange  la  douce  figue  »  tandis  que  «  l'autre  regarde 
sans  manger^  »  1,  164,  20.  Ces  deux  oiseaux  semblent  repré- 
senter, l'un  le  feu  du  sacrifice,  l'autre  l'Agni  ou  le  Soma 
céleste.  C'est  au  second  que  Bhujyu  paraît  assimilé,  avec  cette 
différence  que  les  ailes  qui  le  portent  ne  lui  appartiennent  pas  '. 

Quoi  qu'il  en  soit,  et  c'est  là  au  fond  le  point  important,  le 
caractère  exclusivement  mythologique  du  personnage  de 
Bhujyu  ne  saurait  être  mis  on  doute.  Or,  s'il  est  d'origine 
céleste,  la  mer  où,  comme  nous  allons  le  voir  ^,  il  est  plongé, 
et  d'où  les  Açvins  le  tirent,  ne  peut  être  que  la  mer  atmo- 
sphérique. Nous  aurions  le  droit  de  l'affirmer,  lors  même  que 
les  auteurs  des  hymnes  ne  la  placeraient  pas  eux-mêmes  «  à 
l'autre  rive  de  l'atmosphère  »  X,  143,  5,  ne  l'appelleraient 
pas  «  un  nuage  d'eau  »  I,  116,  3,  et  ne  représenteraient  pas 
le  sauvetage  comme  s'opérant  à  travers  l'atmosphère  VI,  62, 
6  (ce  que  du  reste  indiquaient  déjcà  suffisamment  les  attelages 
ailés),  et  «  sur  des  navires  qui  voguent  dans  l'air  »  I,  116,  3. 
Il  faut  remarquer  seulement  que  la  mer  atmosphérique  sem- 


chars  attelés  de  six  chevaux  rappellent  les  trois  mondes.  La  scène  de  notre 
mythe  est  donc  l'univers  entier,  comme  la  durée  en  est  une  durée  totale  (jui 
sous  la  Ibrmc  mythologique  de  trois  jours  et  trois  nuits  I,  116,  4,  se  com- 
pose en  réalité  des  trois  parties  du  jour  et  des  trois  parties  de  la  nuit. 

1.  Le  terme  employé  est  le  même  :  c'est  la  racine  sva/  avec  le  préfixe 
pari,  littéralement  «  embrasser.   » 

2.  Cf.  encore  le  vers  II,  39,  1:  «  Vous  allez,  ô  Açvins,  comme  deux  vau- 
tours, vers  l'arbre  où  se  trouve  le  trésor.  »  Ce  trésor  7ii'l/n  n'est  autre  .-iatis 
doute  que  le  trésor  des  li(]ueurs  dont  il  est  plusieurs  fois  question  dans  les 
hymnes  aux  Açvins,  c'esl-ù-dire  le  Soma.  Va  Soma  est  sur  son  arbre,  comme 
Hliujyu  sur  le  sien,  et  les  Açvina  vont  l'y  chercher  sous  forme  d'oiseaux. 

3.  Aux  passages  qui  seront  cités  dans  le  texte  ajoutez  encore  X,  30,  4  ;  I, 
118,  6. 
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ble,  comme  il  arrive  souvent,  confondue  avec  la  nuit,  ou  du 
moins  avec  l'obscurité,  dans  ce  passage  :  I,  182,  6,  «  Le  fils 
de  Tugra  plongé  dans  les  eaux,  jeté  dans  les  ténèbres  qui 
n'offrent  aucun  appui.  »  Cet  appui  qui  manquait  à  Bhujyu 
dans  les  ténèbres,  et  dans  la  merl,  116,  5,  où  il  était  chance- 
lant X,  143,  5,  il  l'a  d'ailleurs  trouvé  sur  l'arbre  dont  il  a  été 
question  tout  à  l'heure. 

Or  un  personnage  plongé  dans  les  eaux  du  ciel  ne  saurait 
être  qu'une  des  mille  formes  d'ApâmNapât,  c'est-à-dire  d'A- 
gni  ou  de  Soma,  et  à  défaut  même  des  autres  rapprochements 
qu(î  j'ai  signalés  entre  Bhujyu  et  Soma,  le  nom  de  son  père 
Tugra,  selon  l'interprétation  que  j'ai  cru  devoir  en  donner, 
serait  déjà  une  raison  de  l'identifier  au  breuvage,  plutôt 
qu'au  feu  céleste. 

Le  sauvetage  de  Bhujyu  équivaudra  donc  à  la  conquête,  ou 
du  moins  à  la  manifestation  du  Soma.  La  demeure  {aslam  I, 
116,  5)  où  les  Açvins  le  conduisent  est  soit  la  demeure  ter- 
restre où  il  a  été  également  conduit  par  l'aigle,  soit  l'occi- 
dent vers  lequel  il  s'avance  en  qualité  de  soleil  ;  l'une  et  l'au- 
tre interprétation  s'accorderaient  avec  le  vers  précédent 
d'après  lequel  les  Açvins  le  mènent  sur  le  continent,  à  l'autre 
rive  de  la  mer. 

Remarquons  encore  que  le  vers  I,  180,  5  aux  Açvins 
«Puissé-je  vous  attirer....  comme  le  fils  de  Tugra  vieilli!  » 
suggère  l'idée  d'un  rajeunissement  de  Bhujyu  par  les  Açvins, 
analogue  à  celui  de  plusieurs  autres  de  leurs  favoris,  de 
Cyavana  par  exemple. 

Tout  personnage  représentant  originairement  Soma  peut 
se  transformer  en  un  prêtre,  et  particulièrement  en  un  prépa- 
rateur du  Soma.  Bhujyu  n'a  pas  échappé  à  cette  transforma- 
tion ;  mais  le  passage  où  nous  la  constatons,  et  où  notre  héros 
(ïst  désigné  d'ailleurs  par  la  forme  la  moins  usitée  du  patro- 
nymique, Tugrya,  VIII,  32;,  20,  «  Bois,  Indra,  du  Soma  qui 
est  chez  Tugrya,  »  peut  s'entendre  d'un  préparateur  céleste 
du  Soma.  Il  en  faut  rapprocher  le  composé  liignjd-vridh  «  qui 
s'accroît,  se  fortifie,  chez  Tugrya,  »  appliqué  à  Indra  VIII, 
45,  29  ;  88,  7,  et  aux  Somas  eux-mêmes  VIII,  1,  15.  En  tout 
cas,  Bhujyu  n'est  pas  devenu  un  chef  de  race,  comme  Atri 
par  exemple,  qui  figure  ainsi  que  lui  au  nombre  des  princi- 
paux favoris  des  Açvins. 

Du  reste,  en  vertu  de  l'identité  de  nature  du  père  et  du  fils 
mythologiques,    comme  Bhujyu  peut  passer  pour  un  prépa- 
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teur  du  Soma,  ainsi  Tugra  peut  être  assimilé  au  Soma  lui- 
même.  C'est  du  moins  ainsi  que  j'entends  le  vers  VI,  20,  8 
où  Indra  est  prié  de  lancer  et  de  faire  avancer  Tugra'. 

Mais  d'ordinaire  Tugra  garde  son  caractère  de  père  de 
Soma,  et,  c'est  le  trait  qui  nous  importe  ici,  de  mêchanl  père. 
Aux  vers  VI,  26, 4  et  X,  49,  4  il  semble  assimilé  à  un  véritable 
démon  qu'Indra  soumet  à  Kutsa  dans  le  s(ïCond,  qu'il  frappe 
en  portant  secours  à  Daçadyu,  probablement  identique  àBhu- 
jyu%  dans  le  premier.  En  tout  cas  Bhujyu  est  présenté  comme 
la  victime  de  la  méchanceté  de  son  père  Tugra  dans  plusieurs 
des  passages  où  il  est  secouru  par  les  Açvins.  Ceux-ci  d'ail- 
leurs, restantdans  leur  rôle  ordinaire,  se  contententde  sauver 
la  victime  sans  prendre  à  partie  le  bourreau  ^  Le  mythe  de 
Bhujyu  présente  à  cet  égard  une  grande  analogie  avec  celui 
de  /?ijrâçva  que  nous  avons  précédemment  étudié  et  avec  celui 
de  Rebha  dont  nous  dirons  tout  à  l'heure  quelques  mots.  11 
faut  seulement  remarquer  que  dans  les  deux  autres  le  fils  est, 
soit  aveuglé,  soit  retenu  dans  les  eaux,  par  son  père,  tandis 
que  Bhujyu  est  simplement  abandonné  par  Tugra  :  I,  116,  3, 
«  Tugra,  ô  Açvins,  a  abandonné  Bhujyu  dans  le  nuage  d'eau, 
comme  un  mort  ses  richesses.  »  Il  est  vrai  que  dans  ce  pas- 
sage la  comparaison  donnerait  à  entendre  que  Bhujyu  n'a  pas 
été  abandonné  volontairement  par  Tugra,  et  il  est  possible 
qu'en  effet  l'idée  d'abandon  ait  eu  son  origine  première  dans 
celle  d'une  défaite  de  Tugra  '  qui  le  contraignait,  comme  les 
gardiens  avares  en  général,  à  se  dessaisir  du  Soma.  C'est  du 
reste  seulement  par  une  hypothèse  de  ce  genre  que  notre 
légende  devient  assimilable  aux  autres  formes  du  mythe  du 


1.  Au  nom  de  Tugra  le  poète  ajoute  celui  d'Ibha  (cf.  X,  40,  4,  SmadiMi.i) 
et  celui  de  Vetasu  mentionné  ailleurs  encore  en  sa  compagnie  'N'I,  2(i,  4; 
X,  49,  4  (dans  le.  dernier  passage  au  pluriel)  et  probablement  identique  à  lui 
comme  le  donne  ;'i  penser  Tépithète  tûtuji  VI,  20,  8.  Ce  détail  j  lance-le, 
comme  de  In  mère,  »  est  caraclérisli(iue;  il  rappelle  les  formules  analogues 
que  nous  avons  rencontrées  pour  Bhujyu  :  «  (Du  séjour)  des  pères  «  I,  Mi),  4, 
et  «  (En  renlevani)  au  compagnon  d'Indra  »  IV,  i7,  4. 

2.  Voir  plus  haut,  p.  11,  note  2.  Ce  serait  d'ailleurs  le  seul  cas  où 
Indra  viendrait  au  secours  du  fils  de  Tugra  qui,  partout  ailleurs,  n'a  d'autres 
protecteurs  (|ue  les  Açvins.  Aux  passages  cités  dans  le  texte  ajoutez  encore 
I,  11:^,  G  o(  20;  X,  40,"?. 

:>.  Sauf  peut-être  au  vers  I,  117,  14  :  «  Vous  vous  êtes  dans  vos  courses 
anciennes  souvwiu  (?  prmnnnmti/nu)  de  Tugra,  ô  dieux  jeunes!  vous  avez 
avec  des  chevaux  somlu'es  {vijrn  cf.  lo  nom  de  /{ijràcva)  qui  sont  des  oiseaux, 
tiré  Bhujyu  de  la  mer.  ». 

4.  Cf.  les  vers  VI,  26,  4  et  X,  '.0,  4,  déjà  cites  où  Tugra  est  frappé  ou 
soumis  par  Indra. 
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méchant  père.  Quoi  qu'il  en  soit,  elle  a  certainement  pris  un 
sens  dififérent.  Le  Soma,  abandonné  par  son  gardien,  devrait 
être  considéré  comme  déliATé.  Par  exception^  Bhujju  aban- 
donné par  son  père  est  au  contraire  dans  la  détresse,  puisque 
du  sein  des  eaux  où  il  se  trouve  plongé,  il  implore  le  secours 
des  Açvins  I,  117, 15;  VIII,  5,  22;  cf.  I,  180,  5.  Il  y  est  dans 
la  détresse  I,  182,  7,  dans  l'angoisse  X,  65,  12;  il  y  est  chan- 
celant, comme  nous  l'avons  vu  plus  haut,  parce  qu'il  y  est  sans 
appui.  L'idée  d'abandon  au  milieu  des  flots  reparaît  encore 
au  vers  VIII,  5,  22,  sans  aucune  mention  du  père,  et  la  même 
idée  me  paraît  suffire  pour  désigner  au  vers  I,  119,  8,  le  per- 
sonnage auquel  le  poëtefait  allusion  sans  le  nommer,  et  qui  ne 
saurait  être  que  Bhujyu  :  «  Vous  êtes  allés  vers  celui  qui  vous 
appelait  de  loin  et  qui  se  trouvait  dans  la  détresse  par  l'a- 
bandon de  son  père,  » 

Enfin  Bhujyu  est  aussi  la  victime  d'une  troupe  de  mé- 
chants qui  sont  en  même  temps  appelés  ses  amis\  et  qui, 
comme  son  père,  l'ont  abandonné  au  milieu  de  la  mer  VII, 
68,  7.  Le  poëte  passe  d'ailleurs  immédiatement  de  la  mention 
des  méchants  amis  à  celle  de  1'  a  avare,  »  représentant  sans 
doute  Tugra,  et  paraît  demander  qu'il  sauve  lui-même  sa  vic- 
time :  «  Que  l'avare  sauve  celui  qui  vous  est  dévoué.'  » 

Les  méchants  amis  do  Bhujyu  rappellent  d'ailleurs  ces  amis 
d'Agni  dont  il  est  question  au  vers  V,  12,  5  et  qui,  de  bien- 
veillants qu'ils  étaient,  sont  devenus  malveillants.  On  sait 
que  les  mythes  d'Agni  et  de  Soma  sont  ordinairement  identi- 
ques. 

C.    —   VANDANA   ET   REBHA 

Dans  le  mythe  de  Rebha  nous  rencontrerons,  comme  dans 
celui  de  Bhujyu,  un  personnage  sauvé  des  eaux  par  les 
Açvins.  Nous  y  verrons  figurer  outre  ce  personnage  en  dé- 
tresse et  ses  libérateurs,  une  fois  un  seul,  une  autre  fois  plu- 
sieurs personnages  méchants,  toujours  comme  dans  le  mythe 
de  Bhujyu.  Rebha  d'ailleurs  y  sera  représenté  comme  la  vic- 


1.  Peut-être  ces  idées  de  père  et  d'amis,  appliquées  aux  gardieus  avares 
du  Soma,  ont-elles  contribué,  quand  elles  n'ont  plus  été  comprises,  à  la 
transformation  de  l'idée  d'emprisonnement  en  celle  d'abandon. 

2.  Il  faut  évidemment  écarter  la  construction,  grammaticalement  possil)le, 
«  l'avare  qui  vous  est  dévoué.  » 

Beroaione,  Dieux  souverains.  2 
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time,  non  plus  seulement  de  leur  abandon,  mais  bien  de 
leur  malveillance  active.  Nous  retrouverons  donc  les  condi- 
tions ordinaires  dans  lesquelles  se  présente  à  nous  le  mythe 
du  méchant  père.  Il  est  vrai  que  le  méchant,  dans  la  formule 
qui  ne  donne  à  Rebha  qu'un  ennemi,  ne  sera  pas  expressé- 
ment appelé  le  «  père  ».  Mais  l'adjectif  flfÙY/  «  malveillant  » 
qui  l'y  désignera  parait  un  terme  en  quelque  sorte  consacré 
pour  le  méchant  père  (I,  117,  17;  YI,  44,  22.)  Il  est,  à  la 
vérité,  appliqué  aussi  au  méchant  Dasyu  dont  les  Açvins  an- 
nihilent la  puissance  magique  imdydh.,  voir  section  VIII)  lors- 
qu'ils sauvent  Atri  de  la  fosse  I,  117,  3;  mais  ce  passage 
est  précisément  un  de  ceux  qui  prouvent  l'identité  essentielle 
du  père  et  du  démon  dans  les  mythes  dont  nous  poursuivons 
l'étude. 

Bien  que  le  méchant  père  ou  plus  généralement  le  méchant 
et  les  méchants  n'interviennent  pas  dans  les  formules  re- 
latives à  Vandana,  je  n'ai  pas  cru  pouvoir  séparer  de  Rebha 
cet  autre  protégé  des  Açvins  qui  paraît  être  avec  lui,  comme 
on  va  le  voir,  dans  une  relation  très-étroite. 

Le  mot  vandana  signifie  «  qui  loue  '  »  et  était  aussi  propre 
à  désigner  les  chantres  divins,  Agni  et  Sonia,  que  le  chantre 
mortel  lui-même.  Les  Açvins  ont  prolongé  sa  vie,  et,  alors  qu'il 
était  tombé  dans  la  décrépitude,  l'ont  mis  en  mouvement 
comme  un  char  I,  119,  6  et  7  :  c'est  à  peu  près  la  formule 
ordinaire  du  rajeunissement  ^  accordé  à  plusieurs  favoris  des 
Açvins.  Mais  le  trait  caractéristique  du  mythe  de  Vandana  est 
le  suivant:  X,  39,  8  «  Vous  avez  déterré  Vandana  de  la 
fosse.  »  Cette  fosse  rappelle  celles  où  sont  tombés  et  Atri, 
ot  Trita.  Peut-être  faut-il  la  rapprocher  aussi  de  celle  dont 
il  sera  question  plus  loin,  et  sur  laquelle  veille  Rudra,  divinité 


1.  En  dehors  de  ses  emplois  comme  nom  propre,  le  mot  ne  se  rencontre 
qu'au  neutre  d;ins  le  sens  de  «  louange  »  III,  43,  4,  (jui  se  retrouve  dans  les 
composés  vandann-çrutl,  55,  7  et  vn}i'/n7ie-s/iUu)  I,  173,  9.  Remarquons  en 
jjassaut  qu'il  a  pu  se  prendre  en  mauvaise  part  comme  son  synonyme 
ijamsa  dans  le  sens  d'à  incantation  n  et  suggérer  dès  lors  l'idée  d'un 
démon  VII,  21,  5  ou  d'une  maladie  VII,  60,  i?  (cf.  encore  A.  V.  VII,  113,  1) 
sans  être  en  réalité  le  nom  do  l'un  ni  de  l'autre.  Encore  moins  un  passage 
unique  A.  V.  VII,  115,  2,  où  la  comparaison  pont  porter  seulement  sur  l'idée 
de  «  monter  »  d'une  part  et  sur  l'idée  d'«  arbre  »  de  l'antre,  permet-il 
d'imaginer  pour  un  mot  d'étymologie  aussi  claire  le  sens  de  i  liane»  que  lui 
douneiit  MM.  R.  et  Gr. 

2.  On  rem.arquera  pourtant  au  vers  I,  119,  7,  ce  trtit  supplémentaire 
«  Vous  engendrez  le  prêtre  en  le  tirant  du  cliam|>  (céleste),  »  cf.  V,  2,  2  et  3,  qui 
suggère  directement  l'idée   d'Agni. 
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qui  peut  passer  pour  une  des  formes  les  plus  redoutables  du 
père.  La  fosse  de  Rudra  est,  comme  on  le  verra,  le  réservoir 
du  Soma  céleste. 

Le  mot  reblia  a  à  peu  près  le  même  sens  que  vandana.  Il 
signifie  «  chantre  »  et  désigne  le  prêtre  1,  113,  17,  ou  les 
prêtres  en  général  I,  1(33,  12;  VII,  63,  3;  VIII,  86,  II;  X,  87, 
13,  et  particulièrement  les  sept  prêtres  X,  71,  3.  Agni  d'ail- 
leurs I,  127,  10  ;  VI,  3,  6,  et  Soma  IX,  71,  7,  ne  sont  pas 
seulement  comparés  au  rebha.  Ils  en  prennent  directement  le 
nom,  le  premier  au  vers  VI,  11,  3,  le  second  aux  vers  IX,  7, 
6;  66,  9;  86,  31.  Le  même  mot  est  aussi  comme  Vandana,  le 
nom  d'un  protégé  des  Açvins  que  ces  dieux  délivrent  de  l'an- 
goisse, 1,  119,  6,  qu'ils  ont  relevé  alors  qu'il  était  caché  et 
mort  X,  39,  9. 

Le  sauvetage  de  Vandana  et  celui  de  Rebha  sont  mention- 
nés parallèlement  dans  les  vers  I,  112,  5  et  I,  118,  6  ;  l'un 
et  Tautre  sont  a  relevés  »  par  les  Açvins,  et  le  premier  texte 
nous  montre  en  outre  Rebha  plongé  et  retenu  dans  les  eaux. 
Mais  le  rapport  des  deux  mjtlies  paraît  plus  étroit  encore 
dans  d'autres  formules.  Il  semble  en  effet  impossible  de  rap- 
porter à  un  autre  personnage  que  Rebha,  héros  du  vers  pré- 
cédent, ce  que  nous  lisons  au  vers  I,  117,  5:  «  Comme 
endormi  dans  le  sein  de  Nirriti  (la  destruction,  cf.  X,  39,  9, 
Rebha  mort),  pareil  au  soleil  séjournant  dans  les  ténèbres, 
à  un  brillant  bijou  d'or  enfoui,  vous  l'avez  déterré,  ô  puis- 
sants Açvins,  afin  de  le  faire  briller  pour  Vondana.  w 
Quoi  qu'il  en  soit,  Vandana  que  nous  avons  vu  plus  haut  dé- 
terré lui-même  est  ici  celui  pour  qui  les  Açvins  déterrent  un 
personnage  qui  peut,  selon  toute  vraisemblance,  être  non-seu- 
lement comparé  comme  le  fait  le  poëte,  mais  identifié  au  so- 
leil. Rien  ne  saurait  être  plus  significatif  que  ce  passage  dont 
il  faut  encore  rapprocher  le  suivant  :  I,  116,  11  «  Vous  avez 
déterré  comme  un  trésor  caché  pour  Vandana  '.  »  L'un  et 
l'autre  nous  montrent  comment  un  même  personnage  my- 
thologique peut  représenter  tour  à  tour  le  don,  et  le  dona- 
taire, soit,  le  soleil  et  le  prêtre  pour  lequel  il  brille.  L'idée  in- 
termédiaire est  celle  d'Agni  ou  de  Soma  identifié,  tantôt  au 
prêtre,  tantôt  au  soleil  ou  à  l'éclair. 


1 .  J'omets  le  mot  darçatùd  que  je  considère  comme  une  fausse  leçon  ù 
remplacer  par  clai'cfttam,  cl'.  I.  H7,  5.  Sinon,  il  désifruerait  peut-être  le  foyei* 
de  lumière  d'où  sortie  soleil  (raurore.) 
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Restent  à  citer  ^  les  deux  textes  qui  rattachent  le  mythe  de 
Rebha  à  la  série  de  ceux  où  figure  le  méchant  père  : 

I.  116,  24.  «  Rebha  après  être  resté  dix  nuits  et  neuf  jours 
plongé  et  dissous^  dans  les  eaux  dont  le  méchant  l'avait  re- 
couvert après  l'avoir  frappé,  en  a  été  tiré  par  vous,  comme 
le  Soma  avec  une  cuiller.  » 

I,  117,  4.  «  Le  rishi  Rebha,  pareil  à  un  cheval,  caché  par 
les  méchants  dans  les  eaux,  ô  héros  !  ô  mâles  !  vous  le  refor- 
mez par  votre  puissance,  lui  qui  était  dissous  ;  vos  œuvres 
anciennes  ne  vieillissent  pas  (vous les  renouvelez  toujours).  » 

On  remarquera  que  tous  les  traits  de  ces  descriptious  an- 
noncent un  personnage  mythologique,  et  conviennent  parti- 
culièrement au  Soma  céleste. 


SECTION    III  , 

AJA   EKAP^D 

L'interprétation  du  nom  d'Aja  Ekapâd  dans  les  diction- 
naires de  MM.  Roth  et  Grassmann,  nous  offre  un  exemple 
curieux  d'un  des  genres  d'expédients  par  lesquels  ces  inter- 
prètes tentent  souvent  d'échapper  à  la  nécessité  d'admettre 
un  trop  haut  degré  de  raffinement  dans  les  conceptions  mytho- 
logiques du  ^ig-Veda.  Celui  dont  ils  ont  usé  ici  est  l'hypo- 
thèse d'un  homonyme. 

Nous  avons  déjà  dans  la  langue  védique  deux  mots  aja, 
dont  l'un  signifie  «  bouc  »  et  au  féminin  «  chèvre,  »  tandis 
que  l'autre  signifie  «  qui  n'est  pas  né,  »  a-ja,  dans  le  sens  de 
«  qui  n'a  point  eu  de  parents.  »  MM.  Roth  et  Grassmann 
supposent  un  troisième  aja  dont  le  sens  serait  «  celui  qui 
pousse  »  (de  la  racine  aj).  Notre  personnage  aurait  donc  été 
nommé  «  celui  qui  pousse  et  qui  n'a  qu'un  pied.  »  Il  repré- 
senterait un  génie  de  l'orage,  apparemment  comme  «  pous- 


1.  Si  le  mot  rebha  doit  être  pris  comme  nom  propre  au  vers  X,  87,  M, 
on  peut  comprendre  qu'Agni  rend  la  vue  à  Rebha  comme  ailleurs  les 
Açvins  la  rendent  à  Kawva  et  à  d'autres.  L'œil  avec  lequel  Agni  voit  les 
démons  est  d'ailleurs  le  soleil,  et  il  le  rend  à  Rebliu,  c'est-à-dire  au  soleil 
aveugle  pendant  la  nuit. 

2.  Cf.  la  iluréo  équivalente  de  l'opération  du  sauvetage  de  Bhujyu,  trois 
jours  et  trois  nuits,  p.  H,  note  2. 

3.  Le  préfixe  vi  ne  permet  guère  de  donner  d'autre  sens  à  vipruta,  surtout 
dans  le  vers  I,  M;,  4,  oii  il  est  opposé  a  smn  rinithah. 
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sant  «  les  nuages,  et  en  effet  il  est  invoqué  en  même  temps 
que  les  eaux  et  le  tonnerre  X,  65,  13  (cf.  66,  11  et  VI,  50, 
14;  VII,  35,  13).  Mais  ce  n'est  pas  là  un  détail  caractéris- 
tique, la  plupart  des  dieux  védiques  jouant  également  un 
rôle  dans  l'orage.  Quant  au  pied  unique,  on  ne  nous  en 
donne  pas  l'explication. 

L'existence  d'un  mot  aja  signifiant  «  celui  qui  pousse  »  peut 
au  premier  abord  sembler  prouvée  par  la  formule  apàm  ajah. 
appliquée  à  Indra  dans  un  vers  (III,  45,  2)  où  il  est  appelé  en 
même  temps  celui  qui  détruit  Vritra,  qui  brise  Vala,  qui  fend 
les  forteresses,  etc.  Je  ne  répondrais  pas  qu'on  effet  les 
rishis,  grands  faiseurs  de  jeux  de  mots  et  d'étymologies 
(c'est  pour  eux  la  même  chose),  n'aient  pu  songer  dans  un 
pareil  contexte  à  interpréter  cette  formule,  comme  le  font 
mes  adversaires,  dans  le  sens  de  «  celui  qui  pousse  les  eaux.» 
Mais  je  ne  vois  aucune  difficulté  à  admettre  qu'elle  ait  signifié 
primitivement  «  le  non  né  des  eaux  »  et  désigné  celui  qui 
séjourne  dans  les  eaux,  mais  qui  n'a  point  eu  de  parents, 
par  opposition  au  «  fils  des  eaux ,  »  par  exemple  à  Viçva- 
karman,  qui  d'après  le  vers  X,  82, 6,  est  à  la  fois  porté  par  les 
eaux  dont  il  est  le  premier-né,  et  «  adapté  »  c'est-à-dire  attaché 
au  nombril  du  non  né,  lequel  est,  par  cette  image  bizarre, 
mais  familière  aux  rishis,  représenté  comme  son  principe. 
Quant  au  fait,  en  apparence  contraire  à  ma  thèse,  de  l'ap- 
plication d'une  pareille  formule  à  Indra,  j'y  reviendrai  tout 
à  l'heure. 

Dans  le  même  vers  X,  82,  6,  il  est  dit  que  tous  les  mondes 
ou  tous  les  êtres  reposent  sur  ce  non  né ,  ou  peut-être  sur  le 
premier-né  des  eaux,  ce  qui  reviendrait  d'ailleurs  au  même, 
puisque  celui-ci  repose  à  son  tour  sur  le  non  né.  Or,  dans  les 
trois  autres  passages  où  MM.  Roth  et  Grassmann  acceptent 
pour  le  mot  aja  le  sens  de  «  non  né,  »  le  personnage  ainsi 
désigné  est  également  présenté  comme  supportant  les  mondes. 
Ce  qui  montre  que  telle  est  bien  en  effet  sa  fonction  propre, 
c'est  qu'elle  lui  est  attribuée  dans  deux  formules  où  il  ne 
figure  que  comme  terme  de  comparaison  ;  Agni  a  soutenu  la 
terre  comme  le  non  né  I,  67,  5,  et  c'est  aussi  comme  le 
non  né  que  Varuna  a  soutenu  le  ciel,  qu'il  a  soutenu  les  deux 
mondes  avec  un  étai,  en  les  séparant  l'un  de  l'autre  VIII, 
41,  10.  Dans  ce  second  texte,  on  peut  même  être  tenté  de 
substituer  à  la  traduction  «  comme  le  non  né  »  cette  autre 
interprétation  «  en  qualité  de  non  né.  »  La  dernière  est  assez 


naturellement  suggérée  par  la  comparaison  d'un  quatrième 
texte  où  il  est  dit  d'un  personnage,  non  autrement  désigné, 
qu'il  a  étayé  en  les  séparant  ces  six  mondes  sous  la  forme  du 
non  né  I,  164,  6. 

En  complétant  cette  nouvelle  citation,  nous  allons  ren- 
contrer un  autre  trait  de  la  plus  haute  importance  pour  la 
solution  de  la  question  qui  nous  occupe,  à  savoir  la  signi- 
fication du  nom  d'Aja  Ekapàd.  Le  vers  auquel  je  l'emprunte 
commence  ainsi  :  «  Ignorant,  j'interroge  ici  les  savants, 
pour  savoir,  moi  qui  ne  sais  pas.  »  Puis  après  le  passage 
cité  «  Celui  qui  a  étayé  en  les  séparant  ces  six  mondes  sous 
la  forme  du  non  né ,  »  nous  rencontrons  cette  question  : 
«  Est-ce  qu'il  (a  étayé)  aussi  l'unique  ?  »  Ce  qu'il  faut  enten- 
dre par  «  l'unique  »  est  suffisamment  indiqué  par  le  com- 
mencement du  vers  suivant  :  «  Qu'il  parle  ici,  celui  qui  la 
connaît,  la  place  cachée  de  ce  bel  oiseau?»  Il  s'agit  du 
septième  monde,  du  monde  invisible,  identique  en  effet  à  la 
place  cachée  de  l'oiseau  (Agni  ou  Soma)  ou  de  la  vache. 
C'est  encore  lui  qui  est  opposé  pareillement  aux  six  mondes 
dans  la  conclusion  do  l'hymne  X,  14  à  Yama  (vers  10).  Mais 
il  y  a  mieux.  Le  vers  VIII,  41,  0,  qui  précède  immédiatement 
celui  où  Varuna  est  comparé  ou  assimilé  au  non  né  en  tant 
que  soutenant  les  mondes,  énumère  trois  terres,  trois  séjours 
supérieurs,  et  enfin  la  demeure  inébranlable  de  Varuna,  en 
ajoutant  que  ce  dieu  «  règne  sur  les  sept.  »  Ici  nous  avons 
la  désignation  exacte  des  six  mondes,  comme  plus  haut  nous 
avions  celle  du  monde  «  unique  »  ou  plutôt  isolé. 

Venons-en  maintenant  à  Aja  Ekapàd.  Au  vers  X,  65,  13, 
son  nom  est  suivi  de  la  locution  diva  dharla  «  qui  soutient  le 
ciel,  »  et  bien  que  dans  ce  texte,  qui  n'est  qu'une  énuméra- 
tion  de  différents  êtres  ou  objets  divins,  elle  put  en  être  déta- 
chée, l'attribution  de  la  fonction  qu'elle  exprime  au  person- 
nage désigné  par  Tappeliation  de  non  né,  dans  les  quatre 
passages  où  le  sens  du  mot  aja  n'est  pas  contesté,  doit  nous 
disposer  à  croire  que  le  rapprochement  n'est  pas  ici  pure- 
ment accidentel.  D'ailleurs  il  est  dit  expressément  dans 
l'Atharva-Veda,  au  vers  XIII,  1,6,  qu'Aja  Ekapàda  (c'est 
le  nom  qu'il  porte  dans  ce  passage)  a  consolidé  les  deux 
mondes.  Ce  serait  une  première  objection  contre  l'inter- 
prétation de  MM.  Koth  et  (Irassmann. 

Mais  l'argument  décisif  en  faveur  de  l'identification  d'Aja 
Ekapàd  et  du  «  non  né,  »  c'est  cette  épithètc  «  à  un  seul 
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pied  »  qui  trouve  tout  naturellement  son  explication  dans 
les  deux  passages  où  la  mention  du  «  non  né  »  a  été  rappro- 
chée de  celle  du  monde  unique  ou  isolé  opposé  aux  six  autres 
mondes.  Eu  effet,  le  nombre  des  pieds,  et  plus  généralement 
des  membres  d'un  être  mythologique,  correspond  ordinaire- 
ment à  celui  des  mondes  où  il  est  à  la  fois  ou  successive- 
ment présent.  C'est  ainsi  que  le  taureau  dont  il  est  question 
au  vers  IV,  58,  3,  a  trois  pieds  en  même  temps  que  deux  têtes, 
sept  mains  et  quatre  cornes  ,  parce  qu'il  est  omniprésent, 
présent  dans  les  trois,  dans  les  deux,  dans  les  sept  mondes, 
selon  le  mode  de  division  de  l'univers  qu'on  a  en  vue,  et  aux 
quatre  points  cardinaux.  Les  quatre  pieds  du  Purusha  sont 
expressément  placés,  l'un  sur  la  terre  où  il  représente  tous 
les  êtres,  les  trois  autres  dans  le  ciel  où  ils  correspondent 
aux  trois  cieuxX,  90,  3  et  4. 

Aja  Ekapâd  est  donc  le  «  non  né  qui  n'a  qu'un  pied  ,  » 
c'est-à-dire  «  qui  habite  le  monde  unique,  isolé,  le  lieu  du 
mystère,  »  par  opposition  au  dieu  qui  se  manifeste  dans  les 
différents  mondes,  à  Agni  ou  Soma  sous  ses  diverses  formes 
visibles.  Sous  le  simple  nom  d'Aja  «  non  né  »,  nous  avons  vu 
qu'il  porte  sur  son  nombril  le  premier-né  des  eaux,  ce  qui 
revient  à  dire  qu'il  est  son  père.  Il  peut  donc  passer  pour 
l'une  de  ces  formes  multiples  du  père  dont  nous  avons  entre- 
pris l'étude  -. 

A  la  vérité,  nous  ne  voyons  pas  qu'il  ait  existé  de  rapports 
hostiles  entre  lui  et  quelqu'une  des  formes  du  fils.  Mais  les 
textes  qui  font  mention  de  lui  sont  bien  peu  nombreux,  et  les 
seuls  que  nous  n'ayons  pas  encore  cités  ,  et  où  il  figure 
avec  son  nom  complet  d'Aja  Ekapâd,  sont  de  simples  énumé- 
rations  d'êtres  ou  d'objets  divins  II,  31,  G;  VI,  50,  14;  VII, 
35,  13;  X,  64,  4;  66,  11.  Cependant  il  est  encore  deux  faits 
dont  nous  devons  tenir  compte. 

Signalons  d'abord  l'emploi  du  pluriel  du  mot  aja  au 
vers  19  do  l'hymne  VII,  18.  Il  y  désigne  -un  peuple  selon 
MM.  Roth  et  Grassmann.  Mais  dans  ce  morceau  pré- 
tendu historique,  les  faits  réels  sont  indiqués  tout  au  plus  par 
voie  d'allusions,  en  ce  sens  que  des  formules,  en  tout  cas 
mythologiques,  leur  auraient  été  appliquées  et  en  seraient 
devenues  l'expression  figurée.  Au  vers  19  en  particulier,  la 
«  fente  »  {bheda)    et  les  «  foreurs  »    (irilsu)  qui  aident 

J.  Cf.  T.  Br.   III,  1,  2,  10. 
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Indra,  sont  des  détails  qui  suggèrent  inévitablement  l'idée  de 
l'assaut  donné  par  ce  dieu  à  l'étable  ou  à  la  caverne  céleste. 
Quant  aux  «  têtes  de  chevaux  »  qui  lui  sont  apportées 
comme  tribut,  elles  rappellent  immédiatement  la  tête  de 
cheval,  identique  au  Soma  céleste,  qui  figure  dans  le  mythe 
des  Açvins  et  de  Dadhyawc,  et  qu'Indra  a  trouvée  chez  l'ar- 
cher I,  84,  14,  c'est-à-dire  chez  un  gardien  céleste  du  Soma, 
dont  l'attitude,  comme  nous  le  verrons  plus  loin,  est  souvent 
hostile.  Ici,  il  ne  s'agit  que  d'ennemis  soumis,  mais  toujours 
en  définitive  d'ennemis.  Les  tributaires  d'Indra  reçoivent, 
outre  les  noms  de  Çigrus  et  da  Yakshus  celui  d'Ajas.  Je 
n'insiste  pas  sur  le  mot  Çigru,  quoique  l'emploi  de  la  racine  çnij 
au  vers  I,  164,  29,  suggère  aussi  pour  lui  la  possibilité  d'une 
interprétation  mythologique.  Mais  le  nom  de  yakshu  ne  peut 
être  rapproché  que  de  celui  de  yaksha,  désignant  des  démons 
que  l'épithète  yakshin,  donnée  à  Varuwa  VII,  88,  6,  nous 
montre  soumis  à  ce  dieu. 

Il  est  naturel  de  supposer  un  rapport  analogue  entre  les 
Ajas  et  le  «  non  né  »  auquel  Varuî^a  est,  ainsi  que  nous 
l'avons  vu,  comparé  ou  assimilé.  Nous  aurions  donc  ici  une 
trace  du  caractère  équivoque  qui  aurait  été  attribué  à  ce  per- 
sonnage comme  à  la  plupart  des  autres  formes  du  père.  Enfin, 
l'attribution  à  Indra  du  nom  d'Aja  des  eaux  que  j'ai  signalée 
en  commençant,  serait  un  premier  exemple  du  fait  que  nous 
aurons  à  constater  plus  loin,  à  savoir  l'usurpation  par  le 
dieu  guerrier  des  titres,  et  même  du  nom,  des  dieux  souve- 
rains qu'il  a  vaincus,  ou  du  moins  réduits  à  reconnaître  sa 
suprématie. 

Un  autre  indice  du  caractère  équivoque  d'Aja  Ekapâd  peut 
être  cherché  dans  le  rapprochement  qui  est  fait  de  son  nom 
et  de  celui  d'Ahi  Budhnya,  dans  cinq  des  six  passages  oîi  il 
se  rencontre  sous  cette  forme  complète,  et  qui  sont  précisé- 
ment les  cinq  derniers  cités. 

Ce  n'est  pas_  que  ce  nouveau  personnage,  qu'on  ren- 
contre encore  dans  d'autres  énumérations  I,  186,  5;  IV, 
55,  6;  49,  14;  VII,  38,  5;  X,  92,  12,  et  dont  le  nom 
est  en  quelque  sorte  commenté  aux  vers  X,  93,  5  (Ahi 
Budhnya  dans  les  fonds,  budhncshu),  et  VII,  34,  16,  cf.  17 
(Ahi  Budhnya  né  des  eaux,  au  fond  budhne  des  rivières)  ; 
ce  n'est  pas,  dis-je,  que  ce  «  serpent  habitant  le  fond  (du 
ciel)  »  affecte,  dans  les  passages  où  il  est  invoqué  comme 
une  divinité,  un  caractère  particulièrement  malveillant.  Car 


< 
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la  formule  de  déprécation  répétée  aux  vers  V,  41,  16  et  VII, 
34,  17:  «  Qu'Ahi  Budhnja  ne  nous  fasse  pas  éprouver  de 
dommage,  »  est  trop  banale  pour  être  bien  significative.  Mais 
il  faut  rappeler  qu'Ahi  est  en  outre  le  nom  du  serpent  voleur 
des  eaux,  et  bien  qu'il  puisse  encore  désigner  Agni  ou  Soma 
auxquels  les  démons  du  reste  sont  aussi  assimilés,  la  dési- 
gnation par  le  même  nom  d'un  démon  combattu  par  Indra  et 
d'un  dieu  invoqué  dans  plusieurs  passages  des  hymnes,  paraît 
suffire  pour  imprimer  à  ce  dernier  un  caractère  équivoque. 
Ce  serait  une  nouvelle  raison  d'attribuer  le  même  caractère 
à  Aja  Ekapâd,  presque  toujours  nommé  avec  lui. 


SECTION  IV 
PARJANYA 

Parjanya  est  incontestablement  dans  la  mythologie  vé- 
dique l'une  des  formes  du  dieu  père.  Tel  serait,  si  le  ca- 
ractère commun  de  divinité  de  l'orage  avait,  pour  le  rappro- 
chement de  deux  personnages  mythologiques,  autant  d'im- 
portance que  lui  en  accordent  certains  interprètes,  le  fonde- 
ment essentiel  de  la  différence  qui  subsiste  en  tout  cas,  ainsi 
que  l'a  reconnu  M.  Bûhler,  [Orient  und  Occident,  I,  p.  229), 
entre  lui  et  Indra. 

L'auteur  du  vers  V,  83,  6  l'appelle  «  notre  père  Asura.  » 
Il  est  particulièrement  le  père  de  Soma  représenté  au  vers 
IX,  82,  3  comme  le  taureau  ailé  qui  a  fixé  son  séjour  ter- 
restre sur  les  montagnes.  La  même  idée  est  exprimée  en 
d'autres  termes  aux  vers  V,  83,  i;  VII,  101,  1,  portant  que 
le  taureau  (Parjanya)  dépose  sa  semence  dans  les  plantes  où 
elle  devient  un  foetus,  qu'il  fait  un  veau  qui  est  le  fœtus  des 
plantes  (cf.  VII,  102,  2).  11  n'y  a  pas  de  raison  d'interpréter 
autrement  le  vers  V,  83,  7  où  il  est  dit  simplement  que 
Parjanya  forme  un  fœtus.  On  peut  croire  aussi  qu'en  parlant 
des  plantes  qui  sont  sous  la  loi  V,  83,  5,  qu'il  engendre  ibid, 
10,  qui  s'élèvent  lorsqu'il  verso  sa  semence  sur  la  terre  ibid, 
4,  qu'il  fait  croître,  VII,  101,  2,  cf.  5,  lespoëtes  ont  surtout 
en  vue  celles  d'où  l'on  tire,  soit  le  Soma,  soit  le  feu  auquel 
le  Soma  est  identique  dans  le  ciel.  La  flèche  divine  appelée 
au  vers  VI,  75,  15  la  «  semence  de  Parjanya»  n'est  autre  que 
le  Soma  identifié  à  l'éclair.  Si  Parjanya  n'est  pas  nommé  ex- 
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pressément  le  père  d'Agni  comme  de  Soma,  sa  qualité  de 
père  [lillêralemenl  «  formant  un  foetus  »)  est  du  moins  relevée 
dans  un  passage  où  il  est  invoqué  avec  lui,  VI,  52,  16. 

Le  père  est  souvent  considéré  comme  hermaphrodite.  Ce 
trait  ne  manque  pas  non  plus  au  mythe  de  Parjanya.  Au  vers 
1  de  l'hymne  VII,  101,  la  mamelle  répandant  une  douce  li- 
queur et  traite  par  les  «  trois  paroles  »  est  évidemment  celle 
de  ce  dieu,  du  taureau  dont  le  veau,  d'après  le  second  hémi- 
stiche du  même  vers,  est  le  fœtus  des  plantes.  Cette  interpré- 
tation est  mise  hors  de  doute  par  le  vers  3  du  même  hymne. 
A  la  vérité  nous  y  trouvons  mentionnée  la  mère  en  même 
temps  que  le  père,  mais  c'est  certainement  de  celui-ci  qu'il 
est  dit  au  premier  pâda:  «Tantôt  il  est  stérile  (féminin"),  tan- 
tôt il  enfante,  »  La  preuve  en  est  dans  le  second  pâda  où  est 
employé  le  pronom  masculin  :  «  Il  fait  de  son  corps  tout  ce 
qu'il  veut,  «  et  dans  le  troisième,  c'est-à-dire  dans  celui 
même  où  est  nommée  la  mère  :  «  La  mère  reçoit  le  lait 
du  père  ',  »  Bien  entendu  le  lait  du  père  est  ce  qui  dans 
d'autres  textes  est  plus  naturellement  nommé  sa  semence. 
Mais  il  n'en  reste  pas  moins  ce  fait  que  le  père,  que  Parjanya, 
est  dans  le  passage  en  question  assimilé  à  une  femelle,  si 
bizarre  que  soit  cette  assimilation  introduite  précisément  dans 
la  description  de  ses  rapports  avec  la  mère. 

Une  telle  conception  n'est  d'ailleurs  pas  isolée  dans  la  my- 
thologie védique.  On  sait  que  le  ciel  et  la  terre,  père  et 
mère  de  toutes  choses,  sont  souvent  considérés  comme  deux 
femelles.  Or  la  mère,  dans  le  texte  en  question,  paraît  re- 
présenter la  terre  que  Parjanya  arrose  de  sa  semence  V,  83, 
4.  Quant  à  Parjanya,  si  l'on  ne  peut  dire  qu'il  représente  à 
proprement  parler  le  ciel,  quoique  la  conception  du  person- 
nage, dans  tout  son  développement  mythologique,  s'étende 
certainement  au  delà  de  la  notion  étroite  du  nuage,  suggérée, 
comme  nous  allons  le  voir,  par  son  nora^  il  a  très-bien  pu, 


1.  La  fin  (lu  vers  «  C'est  par  là  <jue  croit  le  père  et  que  croit  le  fils  n  fait 
sans  doute  allusion  dans  sa  pieniiore  partie  à  l'action  exercée  sur  le  père 
par  le  Sonia  qu'il  a  fait  couler  sur  la  terre  et  que  la  terre  lui  renvoie.  Cf. 
1,  16'i,  51,  cité  plus  bas  dans  le  texte;  cf.  aussi  ibid.  8  et  encore  VII,  102,  3. 
Il  est  possible  cntin  qu'au  vers  \'III,  (i,  i,  lors  même  que  le  mot  vaisn  desi- 
pncrail  un  sacrificateur,  et  que  1<>  mot  ;)r/;yV/«//rt  devrait  être  pris  dans  le  sens 
de  nuage,  le  poète  ait.  en  même  temps  eu  vue  ce  sens  :  «  Indra  est  grand. 
lui  qui,  comme  Parjanya  répandant  la  pluie,  a  été  fortifie  par  l'bymue  do 
louange  du  veau  (S-jma  ou  Agni,)  » 
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sous  cette  forme  particulière  du  nuage,  prendre  tour  à  tour 
les  deux  sexes  aussi  bien  que  le  ciel  lui-même. 

Le  sens  que  j'attribue  avec  tous  les  interprètes  au  mot 
parjanya  est  établi  par  un  assez  grand  nombre  de  textes,  et 
en  premier  lieu  par  le  vers  I,  1G4,  51  où  il  est  employé  au 
pluriel  :  a  Ce  même  liquide  monte  et  descend  de  jour  en 
jour,  les  nuages  vivifient  la  terre,  et  les  feux  vivifient 
le  ciel  '.  »  D'autres  passages  où  le  mot  est  au  singulier  , 
sans  exclure  l'allusion  au  dieu  Parjanya,  reçoivent  leur  in- 
terprétation la  plus  simple  sil'on  s'en  tient  à  l'idée  de  nuage. 
C'est  ainsi  qu'un  poëte  prie  Bî'ihaspati  de  faire  pleuvoir  le 
nuage  X,  98,  1,  Agni  de  faire  avancer  le  nuage  chargé  de 
pluie  ibid.  8;  que  les  Maruts  sont  représentés  répandant  le 
nuage  appelé  en  même  temps  la  cuve,  ou  la  tonne  du  ciel, 
V,  53^  6,  faisant  l'obcurité,  même  pendant  le  jour,  avec  le 
nuage  «  porteur  d'eau  »  I,  38,  9  ;  que  Soma  est  comparé  au 
nuage  chargé  de  pluie  IX,  2,  9,  les  Somas  aux  pluies  du 
nuage,  IX, 22,  2.  Le  nuage  est  dans  ces  textes  considéré  avant 
tout  comme  donnant  la  pluie  (cf.  encore VIII,  6,  1  et  21,  18). 
Il  est  conçu  comme  retentissant  du  bruit  du  tonnerre  dans 
l'épithète  parjaaya-krandya  «  résonnant  comme  le  nuage  » 
appliquée  à  Agni,  ou  à  la  force  d'Agni,  VIII,  91,  5  (cf.  I,  38, 
14).  Soma,  fils  de  Parjanya,  est  dans  un  langage  plus  direc- 
tement naturaliste  appelé  «  le  taureau  qui  a  grandi  dans  le 
nuage  «  parjamjavviddha,  IX,  113,  3. 

Dans  les  hymnes  et  dans  les  vers  isolés  où  le  nuage  est  per- 
sonnifié et  invoqué  sous  le  nom  de  Parjanya,  le  dieu  retient 
ordinairement  les  attributs  qui  appartenaient  au  phénomène. 
En  tant  que  «  père  Asura  »  il  est  représenté  versant  les  eaux 
V,  83,  6.  Il  reçoit  l'épithète  j7rrtc/rt/iu  «  aux  gouttes  rapides  » 
ibid,  1,  et  est  prié  de  donner  à  boire  aux  vaches  X,  1G9,  2 
cf.  V,  83,  8.  On  lui  demande  la  pluie  VII,  lOI,  5,  et  on  le 
prie  do  la  retenir  après  l'avoir  lâchée,  V,  83,  10. 

Dans  une  phrase  où  il  figure  au  vocatif  "^  il  est  dit  que  les 
gouttes  savoureuses  coulent  V,  03,  4.  Aux  textes  déjà  cités 
sur  ses  rapports  avec  les  plantes,  il  faut- ajouter  ceux  où 
il  est  invoqué  avec  elles,  VI,  52,  G,  où  il  figure  parmi  les 
divinités  de  l'agriculture,  IV,  57,  8,  où  il  est  rapproché  du 

1.  Les  nuages  versent  la  plnie  sur  la  terre  et  les  feux  jjortent  ati  ciel  le 
Soma  du  sacrilice  assimilé  à  la  pluie. 

2.  S'il  ne  faut  pas,  avec  une  légère  moJilication  du   texte,  traduire  (t  les 
gouttes  de  Parjacya  »  ou  «  du  nuage.  » 
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dieu  nommé  «  le  maître  du  champ  »  VII,  35,  10,  où  ses  sup- 
pliants souhaitent  qu'il  recherche  leur  pâturage,  VII,  102, 
1 .  Des  allusions  fréquentes  au  hruit  de  la  foudre,  dans  les 
hymnes  ou  les  vers  qui  lui  sont  adressés,  rappellent  également 
le  nuage.  Parjanja  tonne  V,  83,  2  et  7,  cf.  6,  mugit  ibid.  I. 
D'ailleurs  comme  l'hymne  terrestre  est  assimilé  au  nuage 
tonnant  I,  38,  14,  de  même  le  bruit  que  fait  Parjanya  est 
une  parole  V,  63,  Q,  une  prière  qu'il  trouve  pour  les  créa- 
tures V,  83,  10,  c'est-à-dire  qui  sert  de  prototype  à  la  prière 
terrestre.  C'est  ainsi  que  la  parole  des  sacrificateurs  célestes 
que  l'hymne  VII  ,  103  assimile  à  des  grenouilles,  reçoit  l'épi- 
thète  parjanya-j invita  «  excitée  par  Parjanya  »  (vers  1).  Le 
trait  dont  il  est  armé,  V,  83,  2,  ne  peut  être  que  l'éclair.  Et 
en  effet,  quand  il  verse  sa  semence  sur  la  terre,  les  éclairs 
«  volent  »  et  les  vents  soufflent,  V,  83,  4.  Il  forme  d'ailleurs 
avec  Vâta,  le  vent,  un  couple  célébré  aux  vers  VI,  49,  6;  50, 
12;  X,  65,  9  ;  66,  10,  comme  faisant  couler  les  eaux. 

Cependant  Parjanya  n'est  pas  toujours  simplement  le  nuage 
personnifié.  Il  est  même  expressément  distingué  du  nuage  au 
vers  3  de  l'hymne  V,  83,  qui  le  représente  faisant  apparaître 
les  messagers  pluvieux  (les  nuages),  qu'il  fouette  comme  un 
cocher  ses  chevaux,  puis,  en  propres  termes,  faisant  pleuvoir 
le  nuage  au  bruit  des  rugissements  du  lion.  Les  vers  7  et  8 
du  même  hymne  nous  le  montrent  «  volant  »  sur  un  char  plein 
d'eau,  puis  encore  ouvrant,  renversant,  faisant  couler  une 
outre.  Le  char  et  l'outre  sont  toujours  le  nuage,  et  Parjanya, 
distingué  du  phénomène,  n'est  plus  que  le  dieu  qui  y  pré- 
side. 

Ce  n'est  là  encore  qu'une  transformation  du  mythe  analo- 
gue à  celle  qu'on  peut  observer  sur  la  plupart  des  person- 
nages divins  qui  portent  le' nom  d'un  corps  ou  d'un  phénomène 
naturel.  Mais  il  est  au  moins  un  passage  où  la  notion  pure- 
ment naturaliste  du  nuage,  et  la  conception  voisine  d'une 
divinité  qui  y  préside,  sont  l'une  et  l'autre  insuffisantes  pour 
rendre  compte  des  termes  dans  lesquels  Parjanya  est  célébré. 
Je  veux  parler  du  vers  VII,  101,  4,  d'après  lequel  il  embrasse 
tous  les  êtres  ou  tous  les  mondes,  les  trois  cicux,  les  eaux  qui 
coulent  triplement,  les  trois  tonnes  qui  débordent  de  liqueur. 
Ici  il  reçoit  les  attributs  d'un  dieu  omniprésent  tel  qu'Agni, 
ou  Soma  son  fils.  C'est  un  des  nombreux  exemples  où  l'on 
voit  le  père,  tout  en  restant  distingué  du  fils  comme  le  pro- 
ducteur du  produit,  lui  emprunter  néanmoins  ses  attributs 
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L'assimilation  va  même  jusqu'à  faire  donner  à  Parjanya  le 
nom  de  «  fils  »  du  ciel  VII,  102,  1.  A  la  lumière  du  vers  VII, 
101,  4,  différents  traits  du  même  hymne  tels  que  «  Il  est  le 
mâle  qui  féconde  toutes  les  femelles  »  (6,  cf.  VII,  102,  2  et 
35,  10),  tf  En  lui  est  l'âme  du  monde  mobile  et  immobile  » 
[ibid.),  «  Il  commande  au  monde  entier  »  (2),  s'éclairent 
d'un  jour  nouveau  et  prennent  ua  sens  panthéistique.  Il  n'est 
pas  jusqu'à  la  triple  protection,  et  surtout  à  la  triple  lumière 
qu'on  lui  demande  (2),  qui  ne  semble  faire  allusion  à  la  divi- 
sion ternaire  du  monde^  aussi  bien  que  les  trois  paroles  dont 
il  est  question  au  vers  1. 

Parjanya  est  en  somme  une  forme  de  dieu  père  trop  im- 
portante pour  que  nous  ayons  pu  songer  à  la  passer  sous  si- 
lence. L'étude  que  nous  lui  avons  consacrée  a  d'ailleurs  son 
intérêt  propre  dans  l'ensemble  de  notre  exposition  en  ce 
qu'elle  nous  montre  dans  ce  personnage^  en  dépit  de  son  iden- 
tité primitive  avec  le  nuage,  clairement  indiquée  par  son 
nom  même^  des  attributs  qu'il  a  empruntés  à  la  notion  du  fils, 
c'est-à-dire  d'Agni  ou  de  Soma  .manifesté  dans  les  différents 
mondes. 

En  revanche,  les  derniers  traits  qu'il  nous  reste  à  relever  ne 
contribueront  que  dans  une  faible  mesure  à  compléter  la  fi- 
gure du  père  envisagée  sous  l'aspect  qui  nous  intéresse  le  plus, 
parce  qu'il  a  été  jusqu'à  présent  le  moins  observé,  je  veux  dire 
sous  l'aspoct  malveillant.  Ils  semblent  d'ailleurs  avoir  déjà 
la  portée  morale  de  ceux  auxquels  nous  devons  consacrer 
le  chapitre  IL 

Parjanya^,  sous  la  loi  duquel  la  terre  tremble,  V,  83,  5,  qui 
brise  les  arbres  et  tue  les  Rakshas,  ibid.  2,  qui  tue  les  méchants 
en  rendant  le  son  du  tonnerre  ibid.  9,  terrifie  tous  les  êtres  à 
ce  point  que  Tinnocent  même  fuit  devant  lui  alors  qu'il  frappe 
les  méchants  ibid.  2. 

Ajoutons  que  le  nom  d'Asura,  que  nous  avons  vu  appliqué 
à  Parjanya,  V;,  83,  6,  et  qui  paraît  le  désigner  encore  au  vers 
3  de  l'hymne  V^,  63  à  Mitra  et  Varu?ia:  «  Vous  faites  pleuvoir 
le  ciel  par  l'opération  ée  l'Asura  »  cf.  4,  et  par  suite  aussi 
au  vers  7  du  même  hymne  (cf.  encore  X,  177,  I),  peut  empor- 
ter avec  soi  une  équivoque,  ainsi  qu'on  le  verra  dans  la 
section  VIII,  puisqu'il  est  devenu  plus  tard,  et  tend  déjà 
à  devenir  dans  le  /?ig-Veda,  le  nom  de  génies  malfaisants. 
Le  mot  mâyâ  désignant  dans  la  même  locution  la  «  puissance» 
de  l'Asura  est  aussi,  comme  nous  le  prouverons,  un  de  ceux 
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qui  tendent  à  prendre,  et  même  qui  ont  pris  déjà  dans  la 
majorité  des  cas,  un  sens  défavorable. 

Enfin,  le  rôle  attribué  aux  Maruts  dans  des  formules  où  û- 
gure  \e  mot  parjanija,  soit  qu'il  y  désigne  le  nuage  dont  ils 
répandent  les  eaux,  I,  38,  9  ;  V,  53,  6,  ou  le  dieu  Parjanya 
élevant  la  voix  quand  ils  se  revêtent  des  nuages  ,V^  63,  6,  et 
répandant  les  eaux  quand  ils  font  couler  les  «  gouttes  »  du 
cheval  mâle  qui  n'est  autre  que  Parjanya  lui-même,  V,  83,  G, 
ces  relations,  dis-je,  entre  les  Maruts  et  Parjanya,  forme  du 
dieu  père,  suggèrent  assez  naturellement  un  rapprochement 
de  celui-ci  et  de  Rudra,père  des  Maruts,  dont  nous  constate- 
rons bientôt  le  caractère  redoutable. 


SECTION  V 
LES      ARCHERS 

A.    —    KftlÇ/lNU 

Le  mythe  de  la  descente  du  Soma  céleste  apporté  par  un 
aigle  qui  n'est  autre  originairement  que  le  Soma  lui-même, 
appartient  par  un  de  ses  détails  à  notre  sujet.  Je  veux  parler 
de  l'archer  qui  lance  une  flèche  à  l'aigle  au  moment  où 
celui-ci  dérobe  la  liqueur  sacrée.  Cet  archer,  nommé  Kriçânu 
aux  vers  IV,  27,  3  et  IX,  77,  2,  est  invoqué  au  vers  X,  C4,  8 
comme  un  personnage  divin.  C'est  aussi  sans  doute  par  l'at- 
tribution du  caractère  divin  à  Kriçânu  qu'il  faut  expliquer 
cette  formule  d'un  hymne  aux  Açvins  :  «  Vous  honorez  K7*i- 
çânu  alors  qu'il  lance  sa  flèche  »  I,  112,  21.  Le  couple  des 
divinités  bienfaisantes  par  excellence  ne  rend  évidemment 
cet  hommage  au  méchant  archer  que  pour  tâcher  de  détourner 
ses  coups,  peut-être  pour  y  soustraire  l'oiseau  Soma,  ce  qui 
rattacherait  le  trait  en  question  au  mythe  étudié  plus  haut 
sous  les  noms  de  /^ijrâçva,  de  Bhujyu,  de  Rebha. 

Il  semble  même  qu'au  vers  I,  71,  5,  où  le  fugitif  paraît 
d'ailleurs  être  Agni  qui,  en  tant  que  feu  céleste,  est  au  fond 
identique  à  Soma,  l'archer  qui  le  vise,  et  qui  n'est  ici  plus 
spécialement  désigné  par  aucun  nom  propre,  n'est  pas  distin- 
gué du  père  nommé  dans  le  même  vers,  lequel  est  en  cette 
occasion  identifié  purement  et  simplement  au  ciel. 

En  tout  cas,  l'auteur  du  versX,  64,  8  déjà  cité  invoque 
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avec  Kriçânu  deux  autres  archers  dont  il  ne  diffère  sans 
doute  pas  essentiellemeut  à  l'origine.  Je  n'ai  rien  à  dire  de 
Tishya  dont  le  nom  ne  se  retrouve  qu'une  seule  autre  fois 
dans  le  /?ig-Veda,  si  ce  n'est  que  son  identification  avec  une 
constellation  doit  être  vraisemblablement  rapportée  à  la  for- 
mation mythologique  secondaire  qui  a  transporté  dans  le  ciel 
nocturne  différents  héros  de  la  mythologie  solaire  ou  météo- 
rologique primitive,  et  avant  tous  les  autres  Soma  lui-même 
sous  la  forme  de  la  lune ,  Remarquons  cependant  que  la  for- 
mule du  vers  V,  54,  13  «  Une  richesse  qui  ne  s'éloigne  pas 
(de  nous)  comme  Tishya  ne  s'éloigne  pas  du  ciel  »  s'explique- 
rait bien  par  le  mythe  du  père  ou  du  gardien  avare  du  Soma, 
qui  reste  dans  le  ciel,  tandis  que  le  fils  en  sort  pour  se  livrer 
aux  hommes.  Quant  au  troisième  archer,  c'est  un  personnage 
dont  l'importance  dans  la  mythologie  védique  est  tout  autre 
que  celle  de  Tishya,  et  même  de  K^-içùnu.  Rudra,  auquel  nous 
allons  consacrer  la  seconde  et  la  plus  considérable  partie  de 
cette  section,  est  une  des  formes  les  plus  intéressantes  du 
père  céleste. 

Pour  en  finir  avec  Kriçânu,  disons  encore  que  sa  flèche, 
écartée  au  vers  I,  155,  2  par  deux  divinités  essentiellement 
propices,  Indra  et  Vish^zu,  était  dirigée  contre  le  mortel. 
C'est,  comme  on  va  le  voir,  un  trait  de  ressemblance  de  plus 
entre  le  mythe  de  K/-icAnu  et  celui  de  Rudra, 


B.    —   RUDRA. 

Nous  avons  vu  Rudra  invoqué  dans  un  même  vers  (X,64, 8) 
avec  Kriçânu  et  Tishya,  et  les  trois  personnages  désignés  sous 
la  dénomination  commune  d'archers,  aslvia.  L'arc  et  les  flè- 
ches sont  en  effet  les  attributs  essentiels  de  Rudra  comme  le 
montrent  les  vers  II,  33,  10  ;  V,  42, 1 1  ;  VII,  4G,  I  ;  X,  125,  G  ' . 
C'est  sans  doute  lui  qui  est  désigné  au  vers  VI,  20,  9  sous  le 
nom  d'archer  :  «  (Indra)  est  monté  sur  ses  chevaux  comme 
l'archer  sur  le  garla  ;  »  il  reçoit  en  effet  au  vers  II,  33, 11  l'é- 
pithète  f/artasad  «  siégeant  sur  le  garta.  »  Ce  mot  garla  pour 
lequel  MM.  Roth  et  Grassmann  ont  adopté  les  sens  de 
«  tronc  »  et  de   «  siège   de  char,    »    paraît  désigner  l'es- 

4.  Dans  le  dernier  passage  son  arc  est  tendu  par  la  parole. 
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pace  compris  entre  le  ciel  et  la  terre,  en  tant  que  récipient 
du  Soma,  de  la  liqueur  céleste  appelée  au  vers  V,  62,  7  adhi- 
gartya,  littéralement  «  placée  dans  la  fosse.  «La  justification 
de  cette  interprétation  sera  mieux  à  sa  place  dans  la  sec- 
tion IX  où  nous  aurons  à  parler  du  garta  de  Mitra  et  Varuna. 
Mais  on  voit  dès  maintenant  qu'elle  a  l'avantaiie  de  compléter 
la  ressemblance  de  Rudra  avec  Kriçânu.  Comme  ce  dernier, 
le  personnage  divin  dont  nous  entreprenons  l'étude  aurait 
été,  non-seulement  un  archer,  mais  un  archer  gardien  du 
Soma. 

Un  autre  trait  du  mythe  de  Rudra  paraît  s'expliquer  par  la 
même  conception,  je  veux  parler  du  rôle  qu'il  joue  comme 
médecin  divin.  Il  est  eu  effet  «  le  plus  médecin  des  médecins  » 
II,  33,  4.  On  lui  demande  les  remèdes  II,  33^  12,  il  eu  est  le 
maître  V,  42,  11,  il  les  porte  dans  sa  main  I,  114,  5.  On  le 
prie  d'être  favorable  «  aux  bipèdes  et  aux  quadrupèdes  »  pour 
que  tout  soit  dans  le  village  «  gras  et  exempt  de  maladies  » 
1, 114, 1.  «  Puissé-je,  «lui  dit  l'auteur  du  vers  II,  33,2,  «  parles 
remèdes  très-bienfaisants  que  tu  donnes,  ô  Rudra,  atteindre 
cent  hivers!  Eloigne  de  nous  la  haine,  l'angoisse;  disperse  au 
loin  les  maladies.  »  UéTpithète  jalâshabheshaja  «  qui  a  des  re- 
mèdes adoucissants  »  lui  est  appliquée  au  vers  I,  43,  4  et  le 
désigne  au  vers  5  de  cet  hjmne  VIII,  29  où  les  différents 
dieux  védiques  sont  successivement  caractérisés  sans  être 
nommés.  Il  reçoit  lui-même  Vé\)[th.ète  jalds ha  a  adoucissant  » 
donnée  à  ses  remèdes,  VII,  35, 6.  Or^  le  remède  par  excellence 
est  le  Soma,  le  breuvage  d'immortalité.  On  peut  donc  croire 
que  Rudra  n'est  le  meilleur  des  médecins  que  parce  qu'il  dis- 
pose en  maître  du  Soma  céleste.  En  fait,  le  nom  de  Soma  est 
associé  au  sien  dans  l'hymne  VI,  74,  où  le  poëte  prie  le 
couple  divin  d'être  favorable  «  aux  bipèdes  et  aux  quadru- 
pèdes »  (I),  d'éloigner  la  maladie  (2),  de  donner  tous  les 
remèdes  (3)  '. 

La  double  qualité  d'archer  et  de  médecin  caractérise  assez 
bien  la  personne  mythologique  de  Rudra.  L.i  preuve  en  est 
au  vers  VIII,  29,  5,  déjà  cité,  qui  le  représente  portant  à  la 
main  une  arme  acérée,  en  même  temps  qu'il  lui  attribue  les 
remèdes  adoucissants.  Mais  pour  assigner  à  Rudra  sa  vraie 
place  dans  la  religion  védique^,  on  doit  tenir  compte  avant  tout 


1.  Cf.  l'hymne  I.  43,  Joui  la  première  partie  est  coiiiacrée  à  Rudra,  et  la 
seconde  à  Soma. 
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de  la  terreur  qu'il  inspire  à  ses  suppliants.  Il  est  permis  de 
dire,  à  un  certain  point  de  vue,  que  le  trait,  la  flèche,  et  plus 
généralement  l'arme  de  Rudra  est  identique  à  la  foudre  d'In- 
dra. Le  premier  de  ces  dieux  reçoit  en  effet  comme  le  second 
l'épithète  vajrabûhu  «  qui  porte  dans  ses  bras  la  foudre  » 
II,  33,  3.  Mais  ce  qui  se  confond  dans  une  interprétation 
exclusivement  naturaliste  est  souvent  susceptible  de  distinc- 
tion dans  l'ordre,  beaucoup  plus  intéressant,  des  idées  reli- 
gieuses. Il  est  évident  que  la  flèche  de  Rudra  représente  l'é- 
clair aussi  bien  que  la  foudre  d'Indra.  On  en  pourrait  dire 
autant  de  la  plupart  des  armes  divines.  Mais  entre  celle  de 
Rudra  et  celle  d'Indra^  la  différence  essentielle  est  que  la 
première  n'est  pas  comme  la  seconde  dirigée  contre  des 
démons  voleurs  des  eaux  ou  de  la  lumière,  ou  plus  générale- 
ment contre  les  ennemis  du  sacrificateur,  qu'au  contraire  c'est 
souvent  le  sacrificateur  lui-même  qu'elle  menace  dans  sa 
personne  ou  dans  ses  biens.  Rudra^en  un  mot^  n'est  pas  comme 
Indra  une  divinité  exclusivement  bienveillante  pour  ceux  qui 
l'honorent.  Il  frappe  comme  il  guérit,  et  les  maux  qu'il  répare 
sont  ceux  qu'il  a  lui-même  causés.  On  lui  donne  au  vers  IV, 
3j  6,  la  qualification  de  «  tueur  d'hommes,  »  on  le  compare 
au  vers  II,  33,  11  à  un  animal  terrible,  et  s'il  est  le  médecin 
des  troupeaux,  il  en  est  aussi  le  destructeur,  comme 
le  prouve  le  vers  VI,  28,  7  adressé  aux  vaches  :  «  Que 
le  trait  de  Rudra  vous  épargne!  »  Je  réserve  pour  les 
citer  au  chap'cre  II,  où  je  traiterai  des  relations  des  dieux 
souverains  et  'es  dieux  pères  avec  leurs  suppliants,  les  for- 
mules de  déprocation  qui  constituent  une  bonne  part  des 
trois  hjmnes  adressés  en  entier  à  Rudra.  Elles  restent  cepen- 
dant pour  nous  l'indice  le  plus  clair  du  rôle  attribué  primiti- 
vement à  ce  dieu  dans  les  phénomènes  naturels.  Son  action  a 
dû  y  être  considérée  quelquefois  comme  malfaisante  aussi  bien 
que  celle  qu'il  exerce  actuellement  sur  la  vie  des  hommes. 
Gardien  du  Soma,  il  a  du  en  être  le  gardien  avare.  Ainsi  se 
complète  la  ressemblance  déjà  signalée  entre  Rudra  et  Kri- 
cânu. 

L'écoulement  du  Soma  céleste  étant  lié  à  celui  des  eaux, 
on  peut  s'attendre  à  voir  aussi  ces  eaux,  tantôt  lâchées, 
tantôt  retenues  par  Rudra,  Or,  si  d'après  le  vers  X,  92,  5^ 
c'est  en  effet  par  lui  que  coulent  les  rivières ,  d'autre 
part,  l'épithète  virudra  donnée  à  l'écoulement  prasravana 
dont  il   est   question  au   vers   I,    180,  8,    paraît  indiquer 

Bkugaigne,  Dieux  souverains,  3 
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que  cet  écoulement   a   lieu   contrairement  à  la  volonté  de 
Rudra. 

Nous  avons  fait  remarquer,  dans  la  première  partie  de 
cotte  section,  que  l'archer  jouant  au  vers  I,  71,  5  un  rôle 
analogue  à  celui  qui  est  attribué  à  Kricànu,  ne  paraît  pas 
distingué  du  père  mentionné  dans  le  même  vers.  Or  Rudra 
est  incontestablement  une  forme  du  père  céleste.  Il  reçoit  au 
vers  VI,  49,  10  le  titre  de  «  père  du  monde.  »  Mais  ordi- 
nairement sa  paternité  est  plus  étroitement  définie,  et  on 
lui  donne  pour  fils  les  Maruts,  appelés  de  son  nom  Rudras  et 
aussi  Rudrijas.  Plusieurs  passages  le  nomment  expressément 
leur  père  I,  114,  6  et  9  ;  II,  33,  1,  ou  nomment  ceux-ci  ses  fils 
I,  Gl,  12  ;  85,  1  ;  V,  42,  15  ;  YI,  50,  4  ;  66,  11  ;  VIII,  20,  17, 
ou  encore  les  désignent  par  les  expressions  suivantes  :  «  Ma- 
ruts de  Rudra  »  V,  59,  8,  «  mâles  de  Rudra  »  1,  64,  2  ;  VII, 
56,  1,  «  dont  la  naissance  est  inconnue,  »  {ibid  2),  ce  don- 
neurs (fils  libéraux)  de  Rudra  »  VII,  58,  5. 

Au  vers  I,  71,  5,  le  père  qui  paraît  identifié  au  méchant 
archer,  reçoit,  comme  je  l'ai  dit  en  citant  ce  passage  pour  la 
première  fois,  le  nom  de  ciel.  Or  les  Maruts  sont  aussi  appelés 
les  fils  du  ciel  X,  77,  2,  les  héros  du  ciel  I,  64,  4;  V,  54, 
10,  (cf.  11,36,  2,  cf.  aussi  svarnarah.  V,  54,  10),  les  mâles 
du  ciel  III,  54,  13  ;  V,  59,  6,  et  dans  l'un  des  passages  où 
ils  sont  appelés  les  mâles  de  Rudra,  il  est  dit  également 
qu'ils  sont  nés  du  ciel  I,  64,  2,  On  pourrait  être  tenté  de 
conclure  de  là  que  le  personnage  mythologique  de  Rudra 
représente  purement  et  simplement  le  ciel  considéré  comme 
père. 

Cependant  Rudra  est  expressément  distingué  du  ciel,  non- 
seulement  dans  rénumération  du  vers  1,  129,  3,  mais  ce  qui 
est  plus  caractéristique,  dans  l'expression  «  Asura  du  ciel  » 
qui  le  désigne  au  vers  ()  de  l'hymne  II,  1,  où  Agni  lui  est  d'ail- 
leurs identifié  comme  il  l'est  successivement  dans  le  même 
hymne  à  tous  les  autres  dieux,  et  au  vers  V,  41,  3  (cf.  2). 
Cette  expression  se  retrouve  aux  vers  I,  122,  1  ;  VIII,  20, 
17  ;  X,  92,  6,  où  les  deux  mots  étant  au  génitif  dans  la  for- 
mule «  fils  »  ou  «  aigles  de  l'Asura  du  ciel  »  ou  «  de  Rudra, 
l'Asura  du  ciel,  »  on  aurait  pu  être  tenté  de  traduire  «  du 
ciel  Asura  »  (cf.  I,  131,  1),  si  l'exemple  des  vers  II,  1,6 
et  V,  41 ,  3  où  le  mot  ciel  est  seul  au  génitif  ne  mettait 
notre  interprétation  hors  de  doute.  Rudra  reçoit  aussi 
d'ailleurs  l'appellation,  à  peu  près  équivalente,  d'  «  Asura  di- 
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vin  »  V,  42,  11.  Citons  encore  à  propos  de  ce  terme  d'Asura 
le  vers  II,  33,  9  où  il  est  dit  que  le  pouvoir  d'Asura  (asurya) 
ne  sera  pas  ravi  à  Rudra  qui  est  le  maître  du  monde,  et  le 
vers  VI,  74,  1  qui  attribue  le  même  pouvoir  à  Rudra  accom- 
pagné de  Soma. 

On  dira  que  l'Asura  du  ciel  peut  n'être  distingué  du  ciel 
lui-même  que  de  la  façon  dont  le  dieu,  qui  préside  au  cours  du 
soleil,  est  distingué  de  l'astre.  En  ce  cas,  il  n'en  emprunterait 
pas  moins  au  ciel  seul  tous  les  attributs  dont  se  compose  sa 
personne  mythologique.  Mais  je  ne  crois  pas  qu'on  puisse 
soutenir  ce  dernier  point. 

Tout  d'abord  la  femelle  d'un  dieu  représentant  le  ciel  de- 
vrait représenter  la  terre,  et  nul  n'assignera  cette  significa- 
tion à  la  femelle  de  Rudra.  Cette  femelle  est  Priçni  qui, 
non-seulement  est  considérée  comme  la  mère  des  Maruts, 
mais  est  nommée  dans  plusieurs  vers  avec  leur  père  Rudra. 
Rudra  les  a  engendrés  dans  le  sein  brillant  de  Priçni  II,  34, 
2.  Rudra  est  leur  jeune  père,  et  la  brillante  Priçni  est  pour 
eux  c(  bonne  laitière  »  V,  60,  5.  Ils  sont  les  (fils)  libéraux  de 
Rudra,  et  c'est  Priçni  qui  a  formé  un  fœtus  pour  le  puissant 
VI,  66,  3.  Au  poëte  qui  les  interrogeait  sur  leur  origine  (cf.  V, 
53^  1)  les  Maruts  ont  répondu  en  nommant  pour  leur  mère 
la  vache  Priçni,et  pour  leur  père  l'impétueux  Rudra  V,  52,  16. 

J'ai  indiqué  déjà  plus  haut  le  rapprochement  que  le  rôle 
joué  par  les  Maruts  dans  le  mythe  de  Parjanya  suggère  assez 
naturellement  entre  ce  dieu  et  Rudra.  Le  cheval  mâle  que  les 
Maruts  font  uriner  I,  64>  6,  le  brillant  (arusha)  dont  ils  font 
couler  «  les  gouttes  »  1,  85,  5,  pourrait  représenter  Rudra 
leur  père  aussi  bien  que  Parjanya,  cf.  V,  83^  6.  Le  premier 
trait  s'accorderait  bien  avec  l'épithète  mîdhvas  plusieurs  fois 
attribuée  à  Rudra,  soit  sous  la  forme  du  positif  I^  114,  3;  122, 
1  ;  II,  33,  14  ;  V,  41,  2  ;  VL  66,  3,  soit  sous  celle  du  superlatif 
L  43,  1.  Si  elle  a  fini  par  exprimer  d'une  façon  générale  la 
libéralité  des  dieux,  elle  implique  par  son  sens  étymologique 
l'assimilation  de  leurs  bienfaits  à  l'urine  d'un  cheval  céleste. 

Remarquons  aussi  que  l'épithète  arusha  désigne  Rudra 
dans  la  locution  «  fils  du  grand  brillant  »  III,  31,  3,  si  celle-ci 
elle-même  désigne  les  Maruts.  Du  rapprochement  de  Parja- 
nya et  de  Rudra  on  pourrait  induire  une  assimilation  de  ce 
dernier  au  nuage. 

D'un  autre  côté,  il  est  dit  au  vers  I,  134,  4  que  les  Maruts 
ont  été  engendrés  par  Vàyu,  le  vent,  des  entrailles  du  ciel, 
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considéré  ici,  ù  ce  qu'il  semble,  comme  femelle  (cf.  ibid.,  9). 
Mais  l'assimilation  des  Maruts  eux-mêmes  aux  vents  a  pu 
suggérer  à  un  rishi  l'idée  de  leur  donner  le  vent  pour  père, 
sans  qu'il  faille  eu  conclure  que  Rudra  lui-même  ait  été  con- 
sidéré comme  représentant  le  vent.  Il  ne  semble  pas  non 
plus  qu'on  puisse  appuyer  une  identification  de  Rudra  et  du 
vent  sur  le  rapprochement  des  deux  noms  dans  le  vers  X, 
169,1. 

En  somme,  Rudra  peut  avoir  représenté,  comme  plusieurs 
des  autres  formes  du  père  céleste,  tantôt  le  ciel,  tantôt  le 
nuage.  Mais  nous  devons  ajouter  qu'il  a  aussi,  comme  la  plu- 
part de  ces  formes,  des  attributs  qui  paraissent  empruntés  à 
Agni.  Citons  dans  cet  ordre  d'idées  l'épithète  babhru  «rouge 
brun  »  II,  33,  5  ;  8  ,  9  et  15,  celle  de  «  brûlant  »  II,  33,  8,  les 
noms  de  «  sanglier  du  ciel  »  I,  114,  5,  de  «  bête  terrible  » 
II,  33,  11,  qui  suggèrent  surtout  l'idée  de  l'éclair  ',  ainsi  que 
l'épithète  kapardin  «  qui  a  un  toupet  »  I,  114,  1  et  5,  le  toupet 
étant  le  nuage  dont  s'enveloppe  l'Agni  céleste.  Toutefois,  ce 
dernier  terme  peut    aussi  faire  allusion  à  la  coiffure    des 
prêtres,  Rudra  étant  comme  Agni  (I,  96,  3)  appelé  celui  qui 
fait  le  sacrifice  I,  114,  4,  le  maître  du  chant  I,  43,  4.  Il  est 
aussi  comparé  au  soleil  I,  43,  5.  Enfin  l'épithète  tryambaka 
«  qui  a  trois  mères  »,  par  laquelle  il  paraît  être  désigné 
à  la  fin  (vers  12)  de  l'hymne  VII,   59  aux  Maruts,  l'assimile 
décidément  à    l'Agni    des    trois    mondes.   D'un   autre    côté 
Agni,  non-seulement  est  identifié   à  Rudra  comme  à  tous 
les  autres  dieux  dans  l'hymne  II,  1  (vers  6),  mais  reçoit  lui- 
même  le  nom  de  Rudra  III,  2,  5,  cf.  I,  27,  10;  VIII,  61,  3, 
particulièrement  dans  un  passage  où  la  mention  des  Maruts 
suggère  naturellement  l'idée  de  leur  père  V,  3,  3,  et  dans  un 
autre  où  le  prêtre  invite  ses  compagnons  à  mériter  la  faveur 
d'Agni-Rudra  «  avant  un  coup  de  tonnerre   imprévu  »  IV, 
3,  1  ;  l'allusion  au  dieu   terrible  dont  le  trait  menace  les 
hommes  et  les  troupeaux  semble  ici  aussi  claire  que  possible. 
Le  mythe  des  Maruts  qui  met  hors  de  doute  la  qualité  de 
dieu  père  attribuée  à  Rudra,   fait   aussi  très-vivement   res- 
sortir l'opposition  de  ce  personnage  et  de  celui  d'Indra.  Indra 
en  effet  n'est  pas  dans  une  relation  moins  étroite  avec  les 
Maruts  que  Rudra  lui-même.  Ces  dieux  sont  ses  alliés  ;  ils 


1.  Remarquons  encore  à  ce  propos  que  les  Maruts  sont  nés  du  sourire  Je 
l'éclair  1,  23,  12. 
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lui  prêtent  secours  dans  les  combats  qu'il  livre  aux  démons 
et  généralement  aux  ennemis  de  ses  suppliants.  Assimilés  à 
des  sacrificateurs,  ils  lui  offrent  le  Soma  céleste  et  l'exci- 
tent par  leurs  chants.  Mais  Indra  n'est  jamais  considéré 
comme  leur  père  \  En  revanche,  Rudra  n'est  jamais  associé 
aux  exploits  guerriers  des  Maruts.  Il  n'entre  jamais  en  lutte 
avec  les  démons.  Le  contraste  de  son  caractère  et  de  celui 
d'Indra  est  ainsi  marqué  dans  le  mythe  des  Maruts,  d'une 
façon  purement  négative,  il  est  vrai,  mais  qui  n'en  est  pas 
pour  cela  moins  significative.  Ajoutons  que  la  qualification 
de  frères  d'Indra,  prise  par  les  Maruts  I,  170,  2,  permettrait 
peut-être  de  considérer  Rudra,  non-seulement  comme  l'une 
des  formes  du  père  en  général,  mais  comme  l'une  des  formes 
du  père  d'Indra. 

La  formule  du  vers  II,  33,  12  «L'enfant,  ô  Rudra,  s'est 
incliné  en  le  louant  devant  le  père  qui  s'approche,  »  suivant 
et  précédant  d'autres  vers  où  Rudra  est  représenté  sous  son. 
aspect  redoutable,  rappellerait,  si  elle  devait  être  appliquée 
à  Agni  ou  à  Soma,  colles  qui  nous  montrent  ces  dieux  occu- 
pés à  détourner  la  colère  du  méchant  père.  (Voir  section  VI 
in  fine.) 

Remarquons  encore  avant  de  clore  cette  section  que  les 
Maruts  participent  dans  une  certaine  mesure  du  caractère 
de  leur  père  Rudra.  Ainsi  ils  sont  comme  lui  les  dieux  des 
remèdes  V,  53,  14;  VIII,  20,  23  et  25,  cf.  26.  Le  père  et  les 
fils  sont  associés  dans  ces  fonctions  au  vers  II,  33, 13  :  «  Vos 
remèdes  brillants,  ô  Maruts,  vos  remèdes  bienfaisants,  ô  tau- 
reaux, calmants,  que  notre  père  Manu  a  souhaités,  le  bien- 
fait et  la  bénédiction  de  Rudra,  voilà  ce  que  je  demande.  » 
C'est  aussi  sans  doute  de  leur  père  R,udra  qu'ils  tiennent 
l'attribut  de  l'arc  et  des  flèches  I,  64,  10;  V,  57,  2.  Mais 
ce  qui  nous  importe  surtout  ici,  c'est  que,  comme  leur 
père,  ils  paraissent  quelquefois  redoutables,  même  à  leurs 
suppliants.  Ils  ont  un  aspect  terrible  V,  56^  2,  cf.  VII,  58,  2, 
et  leurs  cœurs  sont  irritables  VII,  56^  8.  Je  renvoie  d'ailleurs 
au  chapitre  IL  comme  pour  Rudra  lui-même  ,  les  principales 
formules  de  déprécation  qui  leur  sont  adressées.  On  verra 
dans  la  section  IX  du  présent  chapitre,  consacrée  aux  /Iditya?, 

I.  Au  vers  I,  100,  .H,  «  avec  les  Riidras  comme  avec  des  fils  »,  nous  ne 
rencontrons  qu'une  comparaison  r|ui  rappelle  tout  au  plus  telle  ou  telle 
autre  lormule  constatant  l'usurpation  par  ludra  des  titres  du  dieu  père  qu'il 
a  détrône. 
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que  les  Maruts  ou  Rudras  sont  souvent  assimilés  à  ces  dieux  ; 
l'auteur  du  vers  VIII _,  90,  15^  leur  donne  même  expressé- 
ment Aditi  pour  mère  \  et  au  vers  IX,  73^  7,  ils  jouent  comme 
les  yldityas  le  rôle  d'espions  célestes. 

Ce  caractère  équivoque  des  Maruts,  exclusivement  bien- 
veillants en  tant  qu'ils  sont  alliés  d'Indra,  mais  tour  à  tour 
bienveillants  et  malveillants  en  tant  qu'ils  participent  du 
caractère  de  leur  père  Rudra,  peut  servir  à  expliquer  les  pas- 
sages où  leurs  rapports  avec  Indra  deviennent  hostiles.  Au 
vers  VIII,  7,  31,  il  est  dit  seulement  que  les  Maruts  ont 
abandonné  Indra,  et  le  vers  I^  165,  6,  fait  peut-être  allusion 
à  la  même  forme  du  mythe  (cf.  encore  VIII,  85,  7).  Le  vers 
VIIL  12^  29  semble  déjà  plus  significatif.  Nous  y  voyons  les 
Maruts  se  soumettre  à  Indra,  et  cette  soumission  paraît  sus- 
ceptible de  la  même  interprétation  que  nous  proposerons  plus 
bas  (section  VIII)  pour  celle  des  dieux  en  général,  et  particuliè- 
rement des  anciens  dieux.  Enfin  le  vers  I,  170,  2^,  fait  allusion 
à  une  lutte  effective  entre  Indra  et  les  Maruts  :  «  Pourquoi 
veux-tu  nous  tuer,  ô  Indra?  »  lui  disent  ceux-ci,  «  Les  Ma- 
ruts sont  tes  frères,  »  et  plus  loin,  «  Ne  nous  frappe  pas 
dans  le  combat.  » 

Ainsi  donc^  si  Indra  n'entre  pas  en  lutte  avec  Rudra  lui- 
même^  comme  nous  verrons  tout  à  l'heure  qu'il  le  fait  avec 
une  autre  forme  du  père,  Tvash^n,  il  menace  du  moins  quel- 
quefois les  fils  de  Rudra,  qui  n'échappent  à  ses  coups  qu'en 
reconnaissant  sa  suprématie. 


SECTION  VI 

SAVIT/ÎI-TVASIir/fl 

Le  personnage  de  Savitri  est  dans  un  rapport  particulière- 
ment étroit  avec  les  phénomènes  solaires,  quelquefois  même 
il  paraît  identifié  au  soleil  [Sùn/a).  Mais  il  en  est  d'autres 

1  Si  Aditi  peut  romplacer  Pririii  comme  mère  des  Maruts,  on  s'exjjlique 
qu'elle  soit  raiiprochée  de  Rudra  aux  vers  I,  43,  1  et  2.  D'autre  part,  le 
nom  de  Rudras  donné  à  Mitra  et  \'aruHa  V,  "0,  2  et  3,  ferait  penser  que 
les  yldityas  ont  pu  être  aussi  accidentellement  considérés  comme  les  fils  de 
Rudra.  Le  même  nom  est  encore  donné  aux  Açvins  I,  158,  1;  II,  41,  '/;  Y, 
73,  8  ;  75,  3  ;  VIII,  "2-2,  14  ;  26,  5  ;  X,  93,  7,  ainsi  que  celui  de  raudyn  qui  a 
la  forme  d'un  véritable  patronymique,  X,  61,  15.  Ils  reçoivent  aussi  Tépi- 
thète  ruc/ravartani,  1,  3,  3;  VIII,  2i,  1  ;  X,  39,  11,  qui  paraît  signifier  «  sui- 
vant les  chemins  de  Rudra.  » 
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fois,  comme  l'aremarqué  M.  Muir  {Sanscrit  Texts.  V.  p.  168) 
expressément  distingué.  La  distinction  d'ailleurs  ne  se  réduit 
point  à  celle  qui  s'opère  naturellement  entre  l'astre  ou  le. 
phénomène  et  la  divinité  qui  y  préside.  Savitri  en  effet  a 
des  attributs  qui  ne  peuvent  s'expliquer  par  ses  fonctions 
solaires.  L'idée  védique  du  sacrifice,  et  les  germes  de  pan- 
théisme qu'elle  comporte,  ont  fourni  plus  d'un  trait  à  cette 
figure. 

Quoique  Savit>'i  soit  au  nombre  des  divinités  régulièrement 
invoquées  dans  les  hymnes,  quoique  sa  personnalité  mytho- 
logique soit  relativement  assez  accusée,  elle  ne  l'est  cepen- 
dant pas  au  point  d'interdire  aux  poètes  védiques  le  rappro- 
chement et  même  l'identification  plus  ou  moins  passagère  de 
ce  dieu  et  d'autres  personnages  divins.  Nous  avons  déjà  cité 
Sûrya,  le  soleil.  Un  poëte  fait  expressément  cette  remarque  : 
«  Le  sage  (Savit^'i)  prend  toutes  les  formes,  »  V,  81,  2,  et 
dans  le  même  hymne  il  lui  donne  le  nom  d'Etaça  (vers  3)  qui 
suggère  à  la  fois  l'idée  du  cheval  du  soleil  et  celle  d'un  sacri- 
ficateur, puis  l'identifie  successivement  à  Mitra  (vers  4)  et  à 
Piishan  (vers  5).  Deux  fois  Savitri  reçoit  le  nom  d'Apâw 
napât  I,  22,  6;  X,  149,  2.  Le  nom  de  Bhaga  s'ajoute  souvent 
au  sien  de  façon  à  former  une  expression  unique  qui  est^  tan- 
tôt savitâ  bhacjah  IV,  55,  10;  V,  82,  3;  VI,  50,  13;  VII,  15, 
12;  VIII,  18,  3,  tantôt  bhagah  savitâ  V,  42,  5;  48,  5;  X, 
92,  4,  cf.  II,  38,  10;  III,  62,  11  ;  56,  6;  V,  46,  3;  82,  1  ;  VI, 
49,  14  ;  VII,  38,  1  et  6;  VIII,  91,  6,  ou  bien  encore  bhaga  est 
simplement  employé  comme  un  nom  de  Savitri  III,  55,  17 
(cf.  19);  VII,  15,  11  (cf.  12).  Le  personnage  de  Bhaga,  quoi- 
que expressément  distingué  de  Savitri  dans  d'autres  passages 
V,  49,  1  ;  VI,  58,  1  ;  X,  31,  4,  est  d'ailleurs  tellement  effacé 
qu'il  ne  peut  guère  servir  à  préciser  le  caractère  du  dieu  auquel 
il  est  ordinairement  identifié.  Nous  retiendrons  pourtant  le 
sens  étymologique  du  nom  «  qui  donne  »,  littéralement  «  qui 
partage^  »  en  remarquant  que  ce  nom,  quand  il  est  attribué  à 
Savitri,  fait  ressortir  le  côté  bienfaisant  de  sa  nature.  La  même 
observation  s'applique  au  nom  de  Trâtri  «  protecteur,  » 
plusieurs  fois  employé  seul  pour  désigner  un  personnage 
encore  moins  arrêté  d'ailleurs  que  celui  de  Bhaga,  et  au  nom 
d'Ampa  «  part,  lot  »  qui  est  celui  d'un  dieu  dont  la  concep- 
tion est  identique  à  celle  de  Bhaga.  L'un  et  l'autre  sont  ap- 
pliqués à  Savitn  en  mémo  temps  que  le  nom  de  Bhaga,  III, 
56,  6;  V,  42,  5,  le  second  étant  d'ailleurs  accompagné  d'un 
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génitif  qui  no  permet  pas  d'en  oublier  le  sens  étymologique  : 
V,  42,  5  «  Le  dieu  Bhaga  Savitri,  part  do  richesse,  w  Savitri 
reçoit  encore  un  nom  qui  n'est  devenu  qu'assez  tard  celui 
d'une  divinité  particulière^,  Prajàpati,  «  le  maître  des  créa- 
tures »  IV,  53,  2. 

La  dernière  identification  qu'il  nous  reste  à  signaler  est 
de  beaucoup  la  plus  importante,  d'un  côté  parce  qu'il  s'agit 
d'une  figure  mythologique  fortement  accusée,  de  l'autre  parce 
que  cette  identification  plusieurs  fois  répétée  ne  saurait  pas- 
ser pour  une  conception  individuelle,  comme  une  ou  deux  de 
celles  qui  ont  été  indiquées  d'abord.  Le  nom  de  Tvashfri  est 
en  effet  accolé  à  celui  de  Savit/i  dans  une  énumération  de 
dieux  IX,  8L  4,  et  dans  les  deux  passages  suivants  où  l'addi- 
tion de  répithète  viçvarûpa,  «  qui  a  toutes  les  formes,  »  don- 
née aussi  à  TvashH  seul  I,  13,  10,  sert  en  quelque  sorte  de 
justification  à  la  formule  :  X,  10,  5  «  Notre  père,  le  dieu 
Tvashfri  Savitri  qui  prend  toutes  les  formes,  a  fait  de  nous 
deux  époux  dans  la  matrice  même  ;  »  —  IIL  55,  19  «  Le  dieu 
Tvash^ri  Savitri  qui  prend  toutes  les  formes  a  nourri  les 
créatures,  il  les  a  engendrées  en  foule,  et  tous  ces  mondes 
sont  à  lui.  » 

L'emploi  àiiYerhepush  «  nourrir  »  dans  le  second  exemple 
rappelle  l'identification  signalée  plus  haut  de  Savitri  avec  le 
dieu  Pûshan  «  celui  qui  nourrit.  »  Dans  une  dernière  citation, 
on  va  voir  le  nom  de  Savitri  rapproché  de  celui  de  Tvashin 
en  même  temps  que  de  ceux  de  Bhaga  et  d'Apâm  napât,  et 
l'attribution  de  ces  différents  noms  à  un  personnage  unique, 
certaine  dans  les  citations  précédentes,  devra  paraître  ici  au 
moins  vraisemblable  :  VI,  50,  13.  «  Et  que  le  dieu  Savitri 
Bhaga,  qu'Apâ/?i  napât  nous  protège,  lui  qui  donne  l'eau  en 
abondance,  Tvashfri  accompagné  des  dieux  et  des  femmes 
(des  dieux)  ;  que  le  ciel  avec  les  dieux,  la  terre  avec  les  mers 
(nous  protègent!)  » 

Les  vers  III,  55, 19  et  X,  10,  5  nous  ont  déjà  montré  dans 
le  personnage  double  de  Tvash/ri  Savitri  une  des  formes  du 
père.  C'est  aussi  l'idée  du  père  ou  plus  généralement  du  «  pro- 
ducteur »  qui  a  fourni  les  traits  particuliers  de  Savitri  d'une 
part,  et  de  Tvashfri  de  l'autre  ;  car  ces  deux  noms,  en  dépit 
des  passages  qui  nous  les  montrent  rapportés  à  un  seul  per- 
sonnage, n'en  restent  pas  moins  spécialement  attachés  à  des 
mythes  distincts.  Ce  qui  m'a  déterminé  à  réunir  Tvashfri  et 
Savitri  dan^  une  même  section  du  présent  chapitre,  ce  n'est 
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pas  uniquement  une  origine  mythologique  qui  leur  est  com- 
mune avec  plusieurs  divinités  dont  les  unes  ont  déjà  été  étu- 
diées, et  les  autres  le  seront  dans  les  sections  suivantes,  mais 
c'est,  outre  l'identification  formelle  consacrée  par  la  formule 
tmshià  savitâ,  le  fait  que  les  deux  figures  se  complètent 
l'une  par  l'autre,  si  bien  qu'elles  semblent  s'être  partagé  les 
traits  dont  se  compose  d'ordinaire  la  figure  complexe  du  père. 
Nous  avons  déjà  remarqué  que  le  nom  de  Bhaga  fait  res- 
sortir le  caractère  bienfaisant  de  Savitri.  La  suite  de  cette 
exposition  nous  montrera  que  le  rôle  du  mauvais  père  est 
réservé  à  Tvash^ri,  sans  exclure  d'ailleurs  une  interpréta- 
tion plus  favorable  dans  un  grand  nombre  de  cas.  En  un 
mot,  le  personnage  de  Tvashfri  a  pris  à  sa  charge  l'équivoque 
impliquée  par  la  notion  du  père,  et  en  a  débarrassé  celui  de 
Savitri. 

L'explication  du  nom  de  Savitri  paraît  devoir  être  deman- 
dée avant  tout  au  mythe  de  l'hermaphrodite^  et  particulière- 
ment à  des  formules  comme  celle  qui  a  été  signalée  plus  haut 
dans  un  hymne  à  Parjanya  :  «  Tantôt  il  est  stérile,  tantôt  il  en- 
fante »  VII,  101,  3,  et  celles  qui  se  rencontrent  dans  l'hymne 
III,  38  au  vers  5  où  on  lit  :  «  Le  taureau  ancien,  l'aîné,  a 
enfanté,  »  et  au  vers  7  où  il  est  parlé  du  «  taureau-vache.  » 
La  mention  de  Savitri  au  vers  8  du  même  hymne  semble  per- 
mettre de  lui  appliquer  directement  les  deux  dernières  for- 
mules. Mais  elles  se  rattachent  en  tout  cas  à  la  conception 
générale  du  père  dont  notre  personnage  n'est  qu'une  forme 
particulière. 

Je  dériverais  donc  le  mot  savUvi  de  la  racine  su  «  en- 
fanter. »  Et  en  effet  Savit?i  n'étant  jamais  accompagné 
dans  les  opérations  qui  lui  sont  attribuées  d'aucune  forme  de 
la  mère,  était  naturellement  appelé  à  réunir  les  attributs  des 
deux  sexes.  C'est  ainsi  qu'il  se  trouve  porter  un  nom  mascu- 
lin tiré  d'une  racine  désignant  l'acte  de  la  femelle. 

La  langue  védique  connaît  aussi  une  racine  su,  par  «bref, 
qui  signifie  a  exprimer  le  suc  du  Soma  »  et  qui  a  fourni  le 
nom  même  du  breuvage  du  sacrifice.  Cette  racine  est  évidem- 
ment par  son  origine  identique  à  la  précédente,  et  la  confu- 
sion ordinaire  des  idées  de  père  et  de  préparateur  du  Soma 
céleste,  a  dû  être  singulièrement  favorisée  dans  le  personnage 
de  Savitri  parles  deux -sens  possibles  de  son  nom,  si  même 
la  conscience  de  ce  double  sens  n'a  pas  présidé  à  la  forma- 
tion du  mythe. 
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MM.  Roth  et  Grassmann  posent  une  troisième  racine  su, 
par  û  long,  proche  parente  des  deux  autres^  mais  n'ayant  que 
le  sens  général  de  «  mettre  en  mouvement,  vivifier^,  »  et 
c'est  d'elle  qu'ils  tirent  le  nom  de  Savitri.  Or,  on  comprend 
très-bien  que  l'idée  de  «  mettre  en  mouvement  »  ou  mieux 
d'  «  émettre,  laisser  aller  »,  paraissant  un  intermédiaire  natu- 
rel entre  les  deux  sens  d'  «  enfanter  »  et  d'  «  exprimer  le  suc 
du  Soma,  »  ait  pu  être  attachée  à  notre  racine  su,  su;  mais  il 
est  permis  de  douter  que  ce  troisième  sens  soit  le  sens  pri- 
mitif, et  surtout  qu'il  ait  servi  de  point  de  départ  au  mythe 
de  Savitri.  D'une  part  en  effet,  l'acception  la  plus  générale 
d'une  racine  n'est  pas  toujours,  tant  s'en  faut,  la  plus  an- 
cienne, et  de  l'autre,  une  notion  à  la  fois  vague  et  banale 
comme  celle  de  «  mettre  en  mouvement,  »  était  bien  moins 
appropriée  à  la  formation  d'un  mythe  qu'une  idée  tout  en- 
semble précise  et  mystique  comme  celle  d'  «  enfanter  »  ou 
celle  d'  «  exprimer  le  suc  du  Soma.  »  Les  deux  dernières  ont 
très-bien  pu,  dans  l'ordre  mythologique,  se  concilier  sans 
aucun  intermédiaire,  et  il  ne  serait  pas  difficile  d'expliquer 
comment  la  langue  serait  passée  de  l'une  et  de  l'autre  à  la 
première.  En  fait,  l'emploi  de  la  racine  su  dans  le  sens  de 
«  mettre  en  mouvement  »  serait  dans  le  y?ig-Veda  presque 
limité  au  mythe  de  Savitri.  Or,  si  une  phrase  du  genre  de 
celle-ci  :  «  Que  Savitri  chasse  (apa  sâvishat)  la  maladie,  «X, 
100,  8,  suffisait  pour  lui  faire  attribuer  ce  sens,  on  pourrait 
tout  aussi  bien  tirer  de  cette  autre  phrase:  «  Que  l'aurore 
chasse  (uchad  apa)  les  ennemis  »  VII,  81,  6,  un  sens  analo- 
gue applicable  à  la  racine  vas.  Si,  au  contraire,  on  est  obligé 
d'admettre  qu'une  racine  signifiant  «  briller  »  et  exprimant 
particulièrement  la  lueur  de  l'aurore  à  laquelle  elle  a  donné 
son  nom,  sert  à  désigner  un  acte  quelconque  de  la  déesse  Au- 
rore, il  faut  en  conclure  que  la  racine  qui  a  fourni  le  nom  de 
Savitri,  a  pu,  quel  que  fût  son  sens,  désigner  un  acte  quel- 
conque du  dieu  Savitri. 

M.  Muir  a  relevé  dans  les  S'aîîA'cri^  Texts  (v.  p.  165)  la  plu- 
part dfis  passages  où  la  racine  su  est  ainsi  employée  avec 
une  allusion  évidente  au  nom  de  ce  dieu.  Je  ne  sais  si  on  a 
remarqué  qu'elle  est  employée  également  avec  allusion  au 
nom  du  Soma,  d'abord  au  vers  IX,  21,  7:  «  Ils  (les  Somas)  ont 
vivifié,  excité  (prâsâvishuh)  la  prière  de  l'homme  pieux,  » 
puis  au  vers  IX,  66,  19  où  le  poiHe  dit  à  Agni,  dans  un  hymne 
à  Soma,  et  en  lui  appliquant  encore   d'autres  expressions 
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réservées  d'ordinaire  à  Soma  (pavase,  vers  20  pavamânàh)  : 
«  Donne-nous  [ci  suva)  la  force  et  la  santé.  »  Ces  textes  où  les 
poëtes  répètent  sur  le  nom  de  Soma  les  jeux  étymologiques 
auxquels  donne  lieu  si  souvent  le  nom  de  Savitri,  nous  révè- 
lent, pour  le  dire  en  passant,  le  rapport  qu'ils  concevaient 
entre  ces  deux  noms. 

Il  est  vrai  que  d'autres  emplois  de  la  racine  sii^,  où  l'agent 
de  l'action  n'est  ni  Savit?'i,  ni  Soma  ou  un  dieu  assimilé  à 
Soma,  semblent  mieux  justifier  le  sens  de  «  mettre  en  mou- 
vement »  attribué  à  cette  racine.  Mais  ces  emplois  sont  très- 
rares  dans  le  /?ig-Veda,  et  on  pourrait  les  expliquer  tout 
aussi  bien  par  une  extension  abusive  de  formules  appliquées 
d'abord  uniquement  aux  actes  de  Savitri  ou  au  pressurage 
du  Soma,  que  par  la  conservation  d'un  sens  primitif  de  la 
racine  \  Ainsi^  par  exemple,  la  racine  à'w  n'eût-elle  d'autre 
sens  primitif  que  celui  d'  «  enfanter,  »  devait  avec  les  pré- 
fixes apttj  para,  à,  pra,  prendre  les  sens  d'  «  éloigner,  écarter, 
procurer,  envoyer,  »  dans  les  phrases  suivantes  où  elle  était 
naturellement  appelée  à  désigner  une  action  quelconque 
de  Savitri  :  X,  100,  8,  «  Que  Savitri  éloigne  [apa  sâvishat)  la 
maladie  ;  »  —  V,  82,  5,  «  Dieu  Savitri,  écarte  {para  suva) 
tous  les  dangers  ;  procure-nous  (â  suva)  ce  qui  est  bon;  »  — 
I,  124,  1,  «  Le  dieu  Savitri  nous  a  ici  envoyés  (pràsàvit), 
bipèdes  et  quadrupèdes,  chacun  à  notre  affaire.  »  S'éton- 
nera-t-on  que  l'usage  de  ces  locutions  une  fois  consacrées 
ait  été  étendu  à  des  phrases  où  l'agent  est,  non  plus  Savi- 
tri, mais  d'abord  le  soleil,  Sûrya,  dont  la  relation  avec 
Savitri  est  si  étroite  :  X,  37,  4,  «  Éloigne  (apa  suva)  la  mala- 
die, éloigne  le  mauvais  rêve;  »  —  VII,  G3,  4,  «  Que  mainte- 
nant les  hommes  envoyés  {prasûtâh)  par  Sûrya,  aillent  à  leurs 
affaires;,  et  fassent  leurs  œuvres  »  ;  ou  l'aurore  dont  l'œuvre 
est  pareillement  comparée  à  la  sienne  :  VII,  77,  1,  «  Faisant 
marcher  (prasuvanli)  tous  les  vivants  ;  »  ou  enfin  un  dieu 
quelconque,  Varu/ia  par  exemple  :  II,  28;,  9,  «  Éloigne  (para 
sâvîh),  les  fautes  que  j'ai  commises  ;  »  ou  Indra  :  III , 
30,  9,  «  Lancées  {prasûtâh.)  par  toi ,  que  les  eaux  coulent  !  » 


1.  Le  rapprochement  du  grec  creuti)  sur  lequel  M.  Grassmann  s'appuie  pour 
défendre  l'ancienneté  du  sens  de  «  mettre  en  mouvement  «  attribué  à  la 
racine  su,  n'est  pas  concluant;  la  conservation  du  a  initial  en  grec  ne  peut 
guère  en  effet  s'expliquer  que  par  la  chute  d'une  autre  consonne  qui  paraît 
s'être  assimilée  au  t  dans  le  parfait  ea^yaoti. 
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L'homme,  à  qui  la  vertu  magique  des  formules  donne  un  pou- 
voir qui  assimile  son  œuvre  à  celui  d'un  dieu,  dira  de  même  : 
X,  137,  4,  «  J'éloigne  [para  suvâmi)  de  toi  la  maladie,  » 
(cf.  A.  V.  VI,  119,  3;  VII,  53,  6).  Il  est  difficile  d'ailleurs 
de  ne  pas  voir,  ici  et  dans  tous  les  emplois  du  même  genre, 
une  allusion  à  l'autre  sens  de  la  racine  su ,  à  l'idée  du 
pressurage  du  Soma ,  opération  qui  assure  au  prêtre  une 
sorte  d'influence  magique  sur  la  divinité  elle-même.  Ainsi 
encore,  quand  un  poëte  dit  d'Indra  :  «  Il  a  lancé  {à  sâvi- 
shal)  une  flèche  contre  le  trompeur,  »  X,  99,  7,  j'ai  peine 
à  croire  qu'il  ne  songe  pas  à  l'identification  fréquente  de 
la  foudre  d'Indra  avec  le  Soma,  d'autant  plus  que  le  vers 
précédent  renfermait  déjà  une  expression  mystique  du  même 
genre  :  «  Trita  a  tué  le  sanglier  avec  une  prière  à  pointe 
de  fer.  » 

C'est  dans  le  sens  d'  «  envoyer ,  lancer  »  qui  lui  est 
communiqué  par  le  préfixe  pra,  que  l'emploi  de  la  racine 
su  a  reçu  la  plus  grande  extension  ',  surtout  au  participe 
pra-sùta  ;  mais  il  est  à  remarquer  que  cette  combinaison 
est  aussi  la  plus  usitée  dans  le  mythe  de  Savitri,  Quant  au 
sens  de  «  consacré,  »  attribué  dans  la  littérature  liturgi- 
que des  Brâhmanas  au  participe  sushuvâna,  ne  se  tire-t-il 
pas  beaucoup  plus  naturellement  du  sens  d'  «  enfanté  (de 
nouveau),  régénéré,  »  que  de  celui  de  «  mis  en  mouvement?  » 
Plus  j'y  songe  et  plus  il  me  semble  que  les  emplois  signalés 
de  la  racine  su  doivent  s'expliquer  par  le  nom  de  Savitri, 
plutôt  qu'ils  ne  peuvent  servir  à  éclaircir  ce  nom.  Il  ne  reste 
alors  pour  résoudre  la  question  étymologique  que  les  deux 
sens  bien  établis  «  enfanter  »  et  «  exprimer  le  suc  du  Soma,  » 
qui  peuvent  très-bien,  comme  je  l'ai  dit,  avoir  été  confondus 
dans  la  conception  primitive.  Quoi  qu'il  en  soit,  nous  verrons 


1.  Comme  exemple  de  l'extension  que  peut  prendre  dans  la  langue  cou- 
rante un  sens  consacré  dans  la  langue  mythologique  ou  liturgique,  le  cas  de 
la  racine  .su  est  d'ailleurs  moins  bizarre  (jue  celui  du  verbe  sud  qui  signifie 
puren;ent  et  simplement  «  tuer  »  dans  le  sanscrit  classiciue,  l)ien  qu'il  n'ait 
dans  le  flig-Veda  d'autre  acception  que  celle  de  «  faire  goûter  l'ollVande,  d 
et  par  suite  d'«  immoler  la  victime  »  quand  l'onVande  est  un  animal.  La  ra- 
cine sud  n'est  en  elTot  (ju'une  autre  forme  de  la  racine  svnd  »  goûter  t  ainsi 
que  le  reconnaît  justement  M.  Grassmann.  Ici  encore,  M.  Roth  pose  deux 
racines  svad  de  sens  différents.  On  voit  de  quels  aperçus  curieux  sur  les  for- 
mes de  la  pensée  et  du  langage  védiques  pourrait  nous  priver  im  genre 
d'exégèse  qui  consiste  à  diversifier  les  sens  et  à  multiplier  les  homonymes 
par  un  amour  exagère  des  idées  simples,  et  h  transformer  en  questions  de  vo- 
cabulaire des  questions  de  mythologie  ou  d'histoire  religieuse. 
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bientôt  que  Savitri  est  en  effet,  tantôt  le  père  (enfantant  sans 
le  concours  d'une  femelle),  tantôt  le  sacrificateur  céleste. 

Il  en  est  de  même  de  Tvasli/ri,  et  dans  le  nom  de  celui-ci, 
c'est  décidément  la  seconde  idée  qui  paraît  dominer.  On 
s'accorde,  en  effet,  malgré  la  présence  d'un  v  après  le  t,  à  le 
rapporter  à  la  racine  taksh  «  charpenter^  ouvrer  '  »,  et  cette 
étjmologie  a  dû  en  tout  cas  être  adoptée  déjà  par  les  poètes 
védiques  eux-mêmes,  qui  expriment  les  actes  de  Tvash^ri  par 
la  racine  taksh,  presque  avec  la  même  régularité  que  ceux  de 
Savitri  par  la  racine  su  (I,  32,  2;  52,  7;  61,  6;  V,  31,  4;  X, 
48,  3,  cf.  VIII,  91,  8).  Or  je  crois  que  la  conception  d'un 
artisan  céleste  repose  toujours  en  principe  sur  l'idée  du  culte, 
sur  l'assimilation  des  phénomènes  célestes  au  sacrifice.  Mais 
mon  opinion  sur  ce  point  est  ici  directement  confirmée  par 
l'emploi  fréquent  de  la  racine  laksh  pour  désigner  les 
œuvres  des  anciens  sacrificateurs,  charpentant  un  char  qui 
n'est  autre  que  leur  prière. 

Les  deux  noms  expliqués,  nous  poursuivons  notre  étude  en 
réunissant  d'abord  les  traits  communs  aux  deux  personnages. 
Au  premier  rang,  il  faut  placer  leurs  fonctions  comme  sacri- 
ficateurs qui  ressortent,  non-seulement  des  étjmologies  qui 
viennent  d'être  données,  mais  de  certains  détails  de  l'un  et 
de  l'autre  mythe. 

Pour  Savitri,  il  faut  citer  en  première  ligne  une  série  d'é- 
pithètes  qui  suggèrent  inévitablement  l'idée  d'Agni,  du  feu  du 
sacrifice,  lequel  est  en  même  temps  le  sacrificateur  par  excel- 
lence :  ce  sont  svjihva  «  qui  a  une  belle  langue  »  III,  54, 
Il  ;  VII,  45,  4,  hiranyajihva  «  qui  a  une  langue  d'or,  »  VI, 
71,  3  mandrajihva  «  qui  a  une  langue  harmonieuse  »  VI, 
71,  4,  ayohanu  «  qui  a  une  mâchoire  de  fer»  VI,  71,  4,  et 
enfin  da)iiwias^  «  qui  aime  la  maison  »  I,  123,  3;  VI,  71,  4. 
A  cette  occasion,  je  rappellerai  qu'il  reçoit  aussi  le  nom 
d'Apâm  napât,  «  fils  des  eaux  »,  et  que  ce  nom  désigne  le  feu 
céleste,  principalement  sous  sa  forme  d'éclair  ^ 

1.  La  hache  du  charpentier  est,  aux  yeux  des  rishis,  l'attribut  essentiel  de 
Tvash/)i,  si  c'est  de  lui  qu'il  s'agit  au  vers  3  du  curieux  hymne  VIII,  29,  oii 
les  différents  dieux  sont,  sans  être  nommés,  désignés  successivement  par 
quelque  détail   caractéristiciue. 

Cette  épithète  n'est  d'ailleurs  jamais  donnée  qu'à  Agni  et  aux  sacrifica- 
teurs, excepté  une  seule  fois  où  elle  est  appliquée,  sans  doute  abusivement,  à 
Indra.  III,  31,  16. 

i.  C'est  sans  doute  en  cette  qualité  qu'il  connaît  la  mer  d'où  sont  sortis 
tous.es  mondes,  X,  149,  a. 
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D'autre  part,  Savitri  semble  une  fois,  non  pas  il  est  vrai 
identifié,  mais  comparé  au  Soma,  X,  149,  5;  il  est  iuA'oqué 
sous  le  nom  bizarre  de  «  cuve  »  [bhaga  trâlar  dhiskane)  III, 
50,  6;  enfin  nous  avons  déjà  remarqué  que  son  nom  devait 
éveiller  l'idée  d'un  préparateur  du  Soma.  L'acte  de  Savitri, 
ordinairement  désigné  par  d'autres  formations  de  la  racine 
su,  su,  l'est  une  fois  par  le  mot  savana  qui  ne  désigne  d'ail- 
leurs que  le  Soma  pressé  ou  l'acte  du  pressurage  ',  et  l'em- 
ploi de  ce  mot  est  accompagné  de  détails  qui  ne  peuvent 
guère  laisser  de  doutes  sur  la  nature  de  l'œuvre  attribuée  ici 
à  Savitri  :  VI,  71,  2,  a  Le  puissant  dieu  Savitri  a  levé  ses  bras 
d'or  pour  le  savana  ;  joyeux,  jeune  et  sage,  il  humecte  ses 
deux  mains  de  ghrita  (beurre  clarifié)  dans  le  récipient  de 
l'atmosphère.  »  Il  est  bien  entendu  d'ailleurs  que  le  pressu- 
rage ainsi  décrit  est  celui  qui  s'opère  dans  le  ciel,  dont  les 
eaux  sont  désignées  par  le  mot  ghrila. 

La  mention  des  deux  bras  et  des  deux  mains  de  Savitri, 
même  dans  les  passages  où  il  n'est  pas  dit  de  celles-ci  qu'elles 
sont  humectées  de  liquide,  prend  une  signification  particu- 
lière par  l'insistance  avec  laquelle  les  poètes  védiques  la  re- 
produisent dans  la  description  des  œuvres  de  Sa\itri,  qu'ils 
représentent  étendant  au  loin  les  bras,  et  qu'ils  qualifient  de 
prithupâni  a  aux  larges  mains  »,  II,  38,  2;  IV,  53,  4  ;  VI,  71, 
5  ;  VII,  45,  2.  Les  mythologues  s'accordent  généralement 
à  reconnaître  dans  les  mains  de  Savitri  les  rayons  du  so- 
leil. Cette  interprétation  peut  contenir  une  part  de  vérité, 
mais  les  f/cH.r  mains  rappellent  bien  moins  les  rayons  innom- 
brables du  soleil  que  les  dix  doigts  si  souvent  nommés  dans 
la  description  du  pressurage  du  Soma,  d'autant  plus  que  notre 
dieu  reçoit  aussi  l'épithète  svanguri  «  aux  beaux  doigts  -  » 
IV,  54,  4. 

Dans  un  ordre  d'idées  fort  voisin,  Savitri  est  présenté 
comme  le  vacher  qui  traitla  vache  céleste  :  I,  164,  26  «J'ap- 
pelle cette   vache  facile  à  traire  ;  que  le  vacher  aux  belles 


i.  MM.  Roth  et  Grassmann  posent  ])our  ce  seul  passafie  un  mot  désignant 
l'acte  (le  Savitri  sans  allusion  au  pressurage  du  Soma.  C'est  toujours  la  ten- 
dance déjà  signalée  à  diversifier  le  sens  des  mots  dans  la  crainte  de  com- 
pliquer les  conceptions  mythologicjues. 

2.  On  peut  comparer  aussi  l'attrihutiou  à  Tvash/ri  des  opithètes  stipâni, 
sugab/msii  s  qui  a  de  belles  ou  de  bonnes  mains  »  suggérant  surtout  l'idée 
d'ï  adresse  »  III,  u4,  12;  VI,  49,  9;  VII,  34,  iO. 
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mains  la  traie  ;  que  Savitri  exprime  pour  nous  une  libation 
excellente  *  » 

Nous  retrouvons  une  allusion  plus  directe  aux  cérémonies 
du  culte  dans  les  vers  III,  56,  6  et  7  ;  IV,  54,  6,  d'après  les- 
quels l'acte  de  Savitri  s'accomplit  «  trois  fois  par  jour,  »  Il 
est  très-possible  qu'au  vers  VI,  15,  16,  l'épithète  yajamànâya 
doive  être  rapportée  à  ce  dieu.  Citons  encore  le  vers  II,  38, 
1  :  «  Le  dieu  Savitri  , rapide,  s'est  levé  pour  le  sava  (pour 
l'acte  qui  est  l'œuvre  propre  de  Savitri,)  lui  qui  fait  éternel- 
lement cet  ouvrage.  »  Le  terme  apas  «  ouvrage»  nous  ramène 
naturellement  à  1'  «  artisan  »  Tvashfri. 

Nous  avons  vu  Savitri  nommé  deux  fois  Apâw  napât.  Un 
trait  du  mythe  de  Tvashfri  rappelle  aussi  l'Agni  des  eaux.  En 
effet  les  «  femmes  »  en  compagnie  desquelles  il  est  invoqué 
II,  31,  4;  36,  3;  VI,  50,  13;X,64,  10;  66,3,  cf.  VII,  34,  22, 
et  qui  sont  appelées  une  fois  les  épouses  des  dieux  I,  22,  9, 
semblent  bien  avoir  représenté,  au  moins  primitivement,  les 
eaux  du  ciel.  C'est  ce  qu'on  peut  induire  du  vers  I,  161,  4  : 
«  Alors  Tvashfri  se  cacha  au  milieu  des  femmes.  »  La  compa- 
gnie des  femmes  est  un  trait  si  caractéristique  du  mythe  de 
Tvashfri,  que  le  poëte  qui  dans  l'hymne  II,  1  identifie  suc- 
cessivement Agni  à  tous  les  dieux,  ne  manque  pas  en  arrivant 
àTvasli/ri  d'accompagner  ce  nom  de  l'épithète  fjnàvan{\ev&  5), 
donnée  d'ailleurs  une  autre  fois  encore  au  feu  invoqué  sous  le 
nom  de  neshtvil,  15,  3.  Du  reste,  Tvash^ri  semble  directement 
identifié  à  l'Agni  céleste  et  probablement  à  l'Agni  des  eaux, 
c'est-à-dire  à  l'éclair,  dans  ce  passage  :  I,  95,  5  «  Toutes  les 
deux  (le  ciel  et  la  terre  !)  ont  tremblé  devant  TvashM  nais- 
sant ;  toutes  les  deux  (néanmoins)  témoignent  leur  amour  au 
lion.  »  Remarquons  à  ce  propos  que  la  racine  la/{sh,  affectée 
principalement  à  la  désignation  des  actes  de  Tvashfri,  est 
employée  au  vers  I,  127,  4  pour  exprimer  l'idée  qn'Agni  tra- 
vaille le  bois  avec  sa  flamme  comme  avec  une  hache,  cf.  ibid.  3. 

Mais  Tvashfri,  bien  qu'identique  par  son  essence  à  Agni, 
conformément  à  la  remarque  déjà  faite  sur  l'identité  de 
nature  du  père  et  du  fils,  est  présenté  plus  souvent,  et  dans 
notre  hymne  I,  95  même,  comme  le  producteur  ou  le  père 
du  feu.  Ainsi  nous  lisons  au  vers  2  :  «   Les  dix  jeunes  filles 


1.  C'est  encore  lui  qui  a  Irait  l'atmosphère  comme  un  cheval,  (c'est-à-dire 
comme  on  ferait  uriner  un  cheval)  X,  149,  1,  et  qui  envoie  (d-sw)  aux  mortels 
leur  nourriture  VII,  38,  2 
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infatigables  (les  dix  doigts)  l'ont  engendré  comme  produit  de 
Tvasliiri,  répandu  en  divers  lieux.  »  La  même  idée  est  expri- 
mée dans  les  passages  suivants  :  X,  2,  7,  «  Agni,  toi  qu'ont 
engendré  le  ciel  et  la  terre,  qu'ont  engendré  les  eaux^,  qua 
engendré  le  noble  Tvashiri  ;  »  — X,  46,  9,  «  Agni  qu'ont  en- 
gendré le  ciel  et  la  terre,  qu'ont  engendré  les  eaux,  qu'a 
engendré  TvasliXvi,  que  les  Bhrigus  ont  engendré  par  la 
force^  l'adorable,  le  saint,  que  Màtariçvan,  que  les  dieux, 
ont  créé  le  premier  pour  Manu.  » 

Tvashiri^  quand  il  produit  le  feu,  peut  être  assimilé  à  un 
sacrificateur.  Déjà  au  vers  I,  95,  2  les  dix  doigts,  qui  dans  la 
langue  du  /?ig-Veda  suggèrent  presque  inévitablement  l'idée 
du  sacrifice,  pourraient  bien  être  ceux  de  Tvash/ri  lui-même. 
Le  rapprochement  au  vers  X,  46,  9  des  Bh?"igus  et  de  Màta- 
riçvan, qui  sont  d'anciens  sacrificateurs,  doit  être  aussi  remar- 
qué. Mais  le  passage  suivant,  tiré  d'un  hymne  à  Brihaspati, 
semble  décisif;  II,  23,  17,  «  Car  le  sage  Tvashiri  t'a  engendré 
en  te  tirant  de  tous  les  mondes  à  chaque  sâinan  (hymne 
chanté).  »  En  effet  Brihaspati  ne  représente  le  feu  qu'en  tant 
que  dieu  de  la  prière  et  du  sacrifice^  et  engendrer  Brihaspati, 
c'est  bien  décidément  sacrifier. 

On  peut  s'attendre  à  ce  qu'un  dieu  qui  produit  le  feu,  et  qui 
dans  cette  opération  est  quelquefois  assimilé  à  un  sacrifica- 
teur, soit  aussi  considéré  comme  un  préparateur  du  Soma 
céleste.  Ce  rôle  paraît  en  effet  attribué  à  Tvashiri,  sinon  en 
termes  exprès,  du  moins  par  voie  d'allusion.  Ainsi  Indra  dit 
en  célébrant  ses  propres  exploits  :  X^  49,  10,  «  J'ai  mis  en 
manière  de  lait  dans  le  pis  des  vaches  le  plus  doux  des  li- 
quides, un  liquide  brillant  ot  précieux,  que  n'y  a  pas  mis 
même  le  dieu  Tvashfn,  un  Soma  fortifiant.  »  Il  semble 
ici  se  vanter  d'avoir  mis  le  Soma  dans  le  pis  des  vaches 
célestes,  c'est-à-dire  en  somme  préparé  le  Soma,  ?7iieux  que 
ne  le  fait  Tvashtvi.  Le  cheval  du  sacrifice,  qui  est  une 
représentation  de  Soma,  est  appelé  le  cheval  de  Tvashf/'i 
I,  162,  19  (cf.  ibid.  3).  Dans  le  vers  suivant,  Tvash/ri 
remplit  la  fonction  d'un  échanson  des  dieux  :  X,  53,  9, 
«  Tvash/ri,  le  plus  laborieux  des  laborieux,  connaît  les 
ruses  ;  il  porte  les  coupes  bienfaisantes  où  boivent  les 
dieux.  »  Le  nom  de  Tvâsh^ra  qui,  accompagné  de  l'épithète 
viçvarùpa  «  qui  a  toutes  les  formes  »,  désigne  un  person- 
nage mythologique  combattu  par  Indra  X,  8,  8  et  9,  cf.  II,  11, 
19,  parait  avoir  été  d'abord,  comme  celui  d'autres   pcrson- 
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nages  également  assimilés  d'une  manière  plus  ou  moins 
passagère  à  des  démons,  un  nom  du  Soma.  Il  sert  d'épithète 
au  mot  madliu  «  liqueur  »  dans  le  vers  I,  117,  22  concernant 
le  mythe  des  Açvins  et  de  Dadliyanc,  et  paraît  y  désigner 
le  Soma  en  tant  que  fils  ou  produit  de  Tvash^ri.  Ajoutons 
que  Tvash/ri  semble  identifié  lui-même  à  Soma  au  vers  I^  84, 
15  qui  place  dans  la  lune  «  l'essence  secrète  de  Tvash^ri.  » 
C'est  un  des  rares  passages  du  /?ig-Veda  où  la  lune  est  déjà 
considérée  comme  le  récipient  du  Soma  céleste. 

Soit  comme  producteur  du  feu,  et  particulièrement  de  l'é- 
clair qui  est  l'arme  d'Indra,  soit  comme  préparateur  du  Soma 
qui  est  assimilé  à  la  foudre,  (tant  à  cause  de  son  identité  avec 
le  feu  sous  ses  formes  célestes,  que  parce  qu'il  tient  lieu 
d'arme  au  dieu  guerrier  en  lui  donnant  la  force  d'accomplir 
ses  exploits) ,  en  cette  double  qualité  donc,  Tvash^ri  était 
appelé  à  devenir  un  armurier  céleste.  Au  vers  X,  53,  9 
la  mention  des  coupes  divines  est  immédiatement  suivie 
de  ce  trait  :  «  Il  aiguise  maintenant  la  hache  de  bon  airain 
dont  Brahmanaspati  se  sert  pour  couper,  »  et  il  y  a  beau- 
coup de  chances  pour  que  cette  hache  du  dieu  du  sacrifice 
représente,  soit  le  Soma,  soit  même  la  prière. 

L'arme  forgée  par  Tvash^ri  est  ordinairement  la  foudre 
d'Indra  :  I,  32,  2.  «  TvashM  lui  a  fabriqué  une  foudre  reten- 
tissante, »  cf.  I,  52,  7  ;  61,  6;  X,  48,  3  ;  1,  85,  9  :  «  Quand 
Tvash/7'i,  l'habile  ouvrier,  a  tourné  la  foudre  d'or,  bien  faite 
et  à  mille  pointes,  Indra  la  prend...  »  cf.  VI^  17,  10.  On 
remarquera  particulièrement  le  vers  suivant  :  V,  31,  4  «  Les 
Anus  ont  fabriqué  un  char  pour  ton  cheval,  Tvash^ri  a  fabri- 
qué pour  toi,  ô  dieu  souvent  invoqué,  la  foudre  brillante  ;  les 
prêtres,  exaltant  Indra  dans  leurs  hymnes,  ont  accru  sa  force 
pour  le  meurtre  d'Ahi.  »  Ici  l'œuvre  de  Tvash^ri  est  mise 
en  parallèle  avec  celles  des  prêtres  terrestres  ou  célestes 
dont  les  hymnes  excitent  Indra.  Il  paraît  donc  assez  naturel 
d'identifier  la  foudre  fabriquée  par  Tvash^ri  à  cette  foudre 
enivrante  qu'a  donnée  autrefois  à  Indra  le  sacrificateur 
Kâvya  Uçanâ,  et  que  lui  fabrique  encore  le  prêtre  qui  l'in- 
voque I,  121, 12,  c'est-à-dire  au  Soma. 

Un  mythe  qui  se  rattache  étroitement  à  celui  du  père 
céleste ,  le  mythe  du  mariage  de  la  fille ,  fournit  un  nouveau 
trait  commun  à  la  légende  de  Tvashfri  et  à  celle  de  Savitri. 
C'est  dans  le  passage  célèbre  qui  forme  le  début  de  l'hymne 
X,  17  (vers  1  et  2),  qu'il  est  question  du  mariage  de  la  filie 

Bergaigne,  Dieux  souverains.  'i 
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de  Tvash^?'i.  Dans  la  partie  de  l'hymne  X,  85  consacrée  au 
mariage  de  Sùryk  avec  Soma,  il  est  dit  que  Savitri  l'a  donnée 
à  son  époux  (vers  9,  cf.  13).  Cette  formule,  qui  d'ailleurs 
explique  le  rôle  joué  par  le  même  dieu  dans  les  cérémonies 
du  mariage  X,  85,  24  et  36,  tant  sous  son  nom  propre  que 
sous  celui  de  Bhaga,  semble  bien  par  elle-même  impli- 
quer sa  paternité.  Mais  l'argument  décisif  en  faveur  de  cette 
paternité  de  Savit?'i  paraît  être  le  rapprochement  même  de  la 
formule  relative  au  mariage  de  la  fille  de  Tvash/ri  '.  Sûryâ 
est  toutefois  appelée  ordinairement  la  fille,  non  de  Savitri, 
mais  du  soleil,  de  Sùryâ.  A  ce  propos,  je  traiterai  avec  quel- 
que détail  la  question  des  rapports  de  Sùryâ  et  de  Savitri. 

L'invocation  successive  des  deux  divinités  dans  les  diffé- 
rents vers  d'un  même  hymne  X,  158,  1-3  et  5,  n'implique  pas 
nécessairement  leur  identification ,  et  les  autres  textes  cités 
par  M.  Muir  {Sanscrit  Texls  vol.  V,  p.  1C9-170)  me  paraissent 
moins  concluants  encore  à  cet  égard  -  ;  quelques-uns  même 
peuvent  être  cités',  comme  je  le  ferai  en  effet  plus  bas, 
à  l'appui  de  la  distinction  observée  entre  les  deux  per- 
sonnages. Je  n'éprouverais  d'ailleurs  aucune  répugnance  à 
admettre  que  Savitri  ait  été  confondu  avec  le  soleil  comme  il 
m'a  paru  confondu  avec  le  feu  du  sacrifice.  Plus  e:^actement, 
de  même  qu' Agni  a  fourni  des  attributs  à  Savitri ,  de  même 
et  pour  une  bien  plus  forte  part,  les  attributs  solaires  ont 
concouru  à  la  formation  de  ce  personnage.  Nous  venons  de 
voir  à  l'instant  que  la  fille  du  soleil  est  aussi  la  sienne,  mais 
ce  n'est  là  qu'un  point  de  contact  entre  beaucoup  d'autres. 
La  forme  d'oiseau  suparna  I,  35,  7,  qui  lui  est  attribuée, 
appartient  à  Agni  et  à  Soma  dans  toutes  leurs  manifes- 
tations ;  mais  le  nom  d'Etaç.a,  qu'il  rappelle  le  cheval  du 
soleil  ou  un  sacrificateur  qui  le  fait  apparaître,  nous  montre 
le  dieu  auquel  il  est  appliqué  V,  81^  3  dans  une  relation 
particulière  avec  l'astre.  Savitri  est  traîné  par  deux  chevaux 
brillants  I,  35,  3  ;  il  va  par  les  pentes  et  par  les  escarpe- 
ments {ibid.  3),  s'avançant  entre  les  deux  mondes  {ihid.  9), 
voyant  tous  les  mondes  L  35,  2;  7  ;  8;  IV,  53,  4,  et  les  rem- 

1  II  faut  remarquer  toutefois  que  d'après  les  vers  VIII,  2G,  21  et  22,  le 
gendre  de  TvashM  ne  serait  pas  Soma,  comme  celui  de  Savitri,  mais 
Vâyu. 

2.  Dans  IV,  14,  2;  I,  124,  1,  la  mention  successive  de  Savit;'i  et  de  Sùryâ 
n'interdit  pas  de  considérer  celui-ci  comme  l'astre  mis  en  mouvement  par  le 
dieu  Savitri.  Je  retiens  seulement  l'observation  que  la  racine  sa  et  ses  déri- 
vés désif^nent  les  fonctions  de  Sùryâ  dans  l'hymne  VII,  63,  2  et  4 
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plissant  IV,  53,  2;  3;  VII,  45,  1,  mesurant  les  espaces  V, 
81,  3,  et  suivant  dans  l'atmosphère  des  chemins  sans  pous- 
sière I,  35,  11.  Ces  détails  conviendraient,  semble-t-il,  à 
la  marche  de  l'astre  lui-même  '  aussi  bien  qu'à  celle  du  dieu 
qui  y  préside  -. 

Cependant;,  dans  un  bon  nombre  de  cas,  Savitriest,  comme 
l'a  remarqué  M.  Muir  {loc.  cil  ■  ),  expressément  distingué  du 
soleil.  Aux  passages  cités  par  le  savant  anglais,  on  peut  ajou- 
ter l'épithète  sùryaraçmi  X,  139,  1  «  qui  se  revêt  des  rayons 
du  soleil»  donnée  à  Savitri  (cf.  V,  81,  4);  la  comparaison  du 
soleil  avec  Savitri  X,  139,  3;  le  vers  VII,  45^  2  :  «  Le  soleil 
même  lui  cède  en  activité  »  ;  enfin  deux  autres  passages  aux- 
quels M.  Muir  reconnaissait  une  portée  inverse.  L'un  appar- 
tient à  l'hymne  Vil,  C3  adressé  tout  entier  à  Sûryâ  dont  il  est 
dit  au  vers  3  «  Il  me  paraît  être  le  dieu  Savit?4  ;  »  c'est  sous 
une  autre  forme  la  comparaison  déjà  citée.  L'autre  se  lit  dans 
l'hymne  I,  35  consacré  à  la  description  de  la  marche  noc- 
turne de  Savitri  sur  laquelle  nous  reviendrons  plus  loin.  Le 
soleil  a  alors  disparu,  et  c'est  ce  qu'indique  le  vers  7  :  «  Où  est 
maintenant  le  soleil?  Quji  le  sait?  »  Il  faut  citer  encore  le  vers 
X,  149,  3  où  l'oiseau  de  Savitri,  Garutmat,  né  le  premier 
selon  la  loi  de  ce  dieu,  peut  représenter  l'une  quelconque  des 
formes  visibles  d'Agni  ou  de  Soma,  et  particulièrement  le  so- 
leil, tandis  que  «  l'autre  (forme)  sacrée  restée  en  arrière  » 
paraît  être  l'essence  invisible  de  Savitri,  le  père  opposé  au  fils. 

Il  était  d'ailleurs  bien  clair  à  l'avance  qu'un  dieu  conçu, 
ainsi  que  nous  l'avons  vu,  comme  un  sacrificateur  céleste, 
ne  pouvait  représenter  purement  et  simplement  le  soleil,  ainsi 
que  l'entendent  les  partisans  d'un  naturalisme  exclusif.  L'ob- 
servation s'applique  également  au  personnage  de  Tvashf/i  ^ 
dont  on  a  donné  la  même  interprétation. 

Nous  poursuivons  la  comparaison  de  Savitri  et  de  Tvash^ri. 
Tous  les  deux  figurent  dans  la  célèbre  légende  des  /^ibhus. 
Je  rappelle  que  les  V?ibhus  sont  considérés  dans  le  /?ig-Veda 
comme  d'anciens  sacrificateurs  qui  ont  acquis  l'immortalité 


1.  Il  faut  remarquer  pourtant  ([ue  dans  l'hymne  I,  35  auquel  sont  emprun- 
tés un  grand  nombre  des  textes  cités,  le  poëte  décrit  la  marche  noctume  do 
Savit7'i.  Voir  plus  bas,  p.  bC 

2.  SavitH  va  dans  les  trois  espaces  brillants  V,  8t,  4.  Des  trois  cieux, 
lisez  des  trois  mondes,  il  n'y  en  a  que  deux  (jui  reçoivent  Savitri  I,  35,  6  ; 
ici  le  séjour  mystérieux  est  réservé  à  Yama. 

3.  Tvash/ri  semble  aussi  revêtu  d'attributs  solaires  au  vers  VI,  47,  î!»  : 
«  Attelant  deux  harii  à  son  char,  Tvash^ri  jette  ici  un  grand  éclat.  » 


pour  prix  de  leurs  œuvres  pies.  Si  d'ailleurs  l'origine  de  la 
triade  des/iibhus  doit,  comme  je  le  crois,  être  cherchée  dans 
la  notion  fondamentale  des  trois  feux  correspondant  aux 
trois  mondes,  on  comprend  que  ces  trois  feux^  manifestés 
dans  le  c\q\,  dans  l'atmosphère  et  sur  la  terre,  s'opposent  na- 
turellement au  feu  caché  dans  le  séj  our  mystérieux  que  les  ri  shis 
placent  au  delà  des  limites  du  monde  visible,  et  les  prêtres 
des  trois  feux  au  personnage  unique,  conçu  tantôt  comme 
père,  tantôt  comme  sacrificateur,  dont  Savitri  et  Tvash^/'l  ne 
sont  que  des  formes  particulières.  C'est  en  effet  dans  cet 
ordre  d'idées  que  doivent  s'expliquer  les  rapports  des  /?ibhus 
avec  l'un  et  l'autre  des  personnages  divins  dont  nous  poursui- 
vons en  ce  moment  l'étude.  Mais  ici  le  caractère  équivoque  de 
Tvash/ri  va  commencer  à  s'accuser  par  opposition  à  celui  de 
Savitn,  désigné  dans  le  mythe  des  /îibhus  par  l'épithète 
agohya  «  à  qui  rien  ne  peut  être  caché  '  »,  comme  le  prouve 
levers  I,  110,  3. 

Les  relations  des  /iibhus  avec  Savitri  Agohya  sont  tout 
amicales.  C'est  dans  sa  demeure  qu'ils  ont  reçu  leur  récom- 
pense :  «  I,  110,  2.  0  fils  de  Sudhanvan,  grâce  à  l'abondance 
de  vos  œuvres,  vous  êtes  arrivés  dans  la  demeure  du  libéral 
Savitri.  —  3.  Savitri  vous  a  donné  l'immortalité  quand  vous 
êtes  allés  implorant  Agohya.  » 

Dans  ce  passage,  les  y?ibhus  ne  sont  pas  autre  chose 
que  des  prêtres  divinisés  parvenus  au  séjour  mystérieux 
du  père  et  du  prêtre  par  excellence.  Mais  le  suivant 
fait  allusion  à  leurs  fonctions  cosmiques:  IV,  33,  7,  «  Les 
^ibhus  après  avoir  dormi  douze  jours  "  à  leur  aise  dans  la  de- 
meure hospitalière  d' Agohya,  ont  fait  prospérer  les  champs 
et  couler  les  rivières  ;  les  plantes  ont  couvert  les  lieux  secs  et 


1.  L'interprétation  de  MM.  Roth  et  Grassmann  «  qui  ne  peut  être  caché  » 
est  contraire  à  l'accentuation  <(ui  est  celle  d'un  composé  possessif,  et,  ce  qui 
est  plus  grave,  à  tout  le  mythe  de  Savit»'i,  dieu  père,  présidant  ;'i  la  nuit 
comme  au  jour,  et  dans  la  demeure  duquel  les  fiibhus  eux-mêmes  dorment, 
c'est-à-dire  restent  cachés.  Mon  interprétation  reproduit  le  sens  du  vers  VII, 
(51,  5:  «  Les  secrets  ne  peuvent  vous  échapper.  »  Il  s'agit  là  de  Mitra  et  Va- 
runa; mais  comme  eux,  Savitn  voit  tous  les  mondes  I,  35,  2;  7;  8;  JV,  o3,  4. 

2.  (3es  douze  jours  représentent  probat)lement  les  douze  mois  de  l'année 
qui  s'écoulent  d'un  commencement  de  printemps,  ou  de  saison  des  pluies,  à 
l'autre,  cf.  VII,  103,  7  et  0.  Voyez  d'ailleurs  sur  le  rapport  des  douze  mois  de 
l'année  avec  douze  des  plus  courts  jours  aux  environs  du  solstice  d'hiver 
l'article  consacré  aux  flibhus  par  M.  Kuhu  dans  la  Zcitschvift  fiir  verr/l. 
Sprachf.  IV.  j).  112  et  suiv.,  et  com|)arez  une  note  de  M.  liaudry  dans 
Mclusine,  première  année,  p.  13. 
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les  eaux  ont  rempli  les  profondeurs.  »  Ainsi  le  séjour  des 
/?ibhus  dans  la  demeure  de  Savit/i  n'est  que  passager;  comme 
les  A??.giras  et  toutes  les  autres  troupes  célestes,  ces  prêtres 
divinisés  continuent  à  présider  aux  éléments  dont  ils  s'étaient 
précédemment  rendus  maîtres  par  le  sacrifice.  L'important 
pour  nous  est  que  le  temps  qu'ils  passent  près  de  Savitri  soit 
un  temps  de  repos.  Rien  ne  peut  nous  faire  mieux  sentir  la 
distinction  observée  dans  la  mythologie  védique  entre  les 
manifestations  visibles  et  la  source  cachée  du  feu  universel. 
La  même  idée  est  exprimée  dans  un  autre  hymne  :  1, 
161,  11,  «  Par  votre  travail,©  héros,  vous  avez  répandu  l'herbe 
sur  les  hauteurs  et  les  eaux  dans  la  plaine,  après  avoir 
dormi  dans  la  demeure  d'Agohya,  et  aujourd'hui,  ô  /^ibhus, 
ne  revenez-vous  donc  plus  dans  ce  monde'  ? — 12.  Quand  vous 
avez  traversé  les  mondes  les  yeux  fermés,  où  étaient  votre 
père  et  votre  mère'-?  Vous  avez  maudit  celui  qui  vous  a  pris 
le  bras  ;  mais  vous  avez  adressé  la  parole  à  celui  qui  vous  l'a 
adressée.  —  13.  Après  avoir  dormi,  ô  /?ibhus,  vous  avez  fait 
cette  question  :  ô  Agohya,  qui  donc  nous  a  réveillés?  Le 
bouc  déclara  que  c'était  le  chien  qui  vous  avait  réveillés. 
Et  maintenant,  toute  l'année,  vous  avez  éclairé  ce  monde.  » 
Que  les  ^iblius  traversent  les  mondes  les  yeux  fermés  ou 
qu'ils  dorment  dans  la  maison  de  Savitri,  le  résultat  est  le 
même  ;  les  feux  sont  cachés,  et  le  père  et  la  mère,  c'est-à- 
dire  le  Ciel  et  la  Terre  sont  devenus  invisibles.  Ce  ne  sont 
donc  là  que  deux  formes  d'une  même  idée  mythique,  et  la 
seconde  partie  du  vers  12  fait  évidemment  allusion  au  réveil 
des  ^ibhus  constaté  par  le  vers  13.  Deux  personnages  sem- 
blent jouer  un  rôle  dans  ce  réveil.  L'un  que  le  poëte  appelle 
le  bouc,  et  qui  parle  aux  /?ibhus,  mais  que  ceux-ci  interpellent 
sous  le  nom  d'Agohya,  ne  saurait  être  que  Savitri.  Le  nom 
de  «  bouc  )),  basla,  n'a  probablement  d'autre  origine  qu'un  jeu 
de  mots  sur  le  terme  aja,  signifiant  à  la  fois  «  bouc  »  et  «  non 
né  »,  et  qui  dans  ce  dernier  sens  s'applique  très-bien  au  per- 
sonnage  du  père  et  est  devenu  en  effet,  comme  on  l'a  vu 


1.  Le  contexte  paraît  exig;er  une  interrogation.  Le  poète  demande  aux 
flibhus  de  renouveler  \e\iv  œuvre. 

2.  Le  ciel  et  la  terre,  père  et  mère  des  /{it)lnis  (comme  de  tous  les  étresl, 
que  ceux-ci  rajeunissent  cha((ue  jour  le  matin,  et  cliaque  année  au  prin- 
temps, mais  (|ui  disparaissent  ((uaiid  les  /<ibhus  ont  les  yeux  fermés,  autre- 
ment dit  quand  les  leux  célestes  cessent  de  I)riller,  la  nuit,  ei  .surtout  dans 
les  longues  nuits  de  l'hiver. 
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plus  haut,  le  nom  d'une  de  ses  formes  mythiques,  Aja  Ekapâd. 
Quant  au  «  chien  »  nommé  par  le  bouc  Savitri,  c'est  appa- 
remment l'être  que  les  /?ibhus  avaient  maudit  au  vers  12  pour 
leur  avoir  pris  le  bras.  Or,  nous  verrons  plus  loin  la  même 
appellation  désigner  Tvashfri  dans  le  mythe  où  le  côté  mal- 
faisant de  sa  nature  est  le  plus  fortement  accusé,  c'est-à-dire 
dans  son  combat  contre  Indra.  Je  ne  doute  pas  qu'elle  ne 
le  désigne  également  ici,  et  que  déjà  dans  ce  mythe  du  som- 
meil et  du  réveil  des  /^ibhus  la  figure  de  Tvashiri  ne  présente 
le  revers,  si  on  peut  ainsi  parler,  de  celle  de  Savitri. 

En  tout  cas,  Tvashfri  joue  un  rôle,  sous  son  vrai  nom  cette 
fois,  dans  une  autre  partie  de  la  légende  des  ^iblms,  et  ce 
rôle  est  celui  d'un  dieu  envieux  et  jaloux.  Il  s'agit  de  ce  trait 
célèbre,  le  partage  d'une  coupe  en  quatre  coupes,  opéré  par 
nos  trois  sacrificateurs,  I,  20,  6;  110,3  cf.  5;  161,  2;  4,  cf.  9; 
IV,  33,  5;  35,  2;  3,4  cf.  5;  36,  4,  cf.  8.  Ici  encore,  il  nous  est 
impossible  de  perdre  de  vue  l'identité  originelle  de  Savitri  et 
deTvash/ri,  car  un  poëto  attribue  la  coupe  en  question  au  pre- 
mier, dans  un  vers  dont  le  commencement  a  déjà  été  cité  : 
I,  110,3,  «  Savitri  vous  a  donné  l'immortalité  quand  vous 
êtes  allés  implorant  Agohya;  la  coupe  où  buvait  l'Asura  et 
qui  était  unique,  vous  l'avez  divisée  en  quatre.   » 

Dans  l'ordre  d'idées  où  je  cherche  de  préférence  l'explica- 
tion des  mythes  difficiles  du  /Îig-Veda,  ce  trait  de  la  légende 
des  /?ibhus,  qu'on  trouve  généralement  si  obscur,  devient  par- 
faitement clair.  Il  représente  la  diff"usion  du  Soma,  qui  d'abord 
enfermé  dans  une  coupe  unique,  c'est-à-dire  caché  dans  le 
séjour  mystérieux  de  Savitri,  a  été  répandu  dans  trois  autres 
coupes,  c'est-à-dire  s'est  manifesté  dans  les  trois  mondes  où 
s'exerce  l'activité  des  trois  /?ibhus. 

Rien  n'indique  d'ailleurs  que  Savitri,  forme  bienveillante 
du  père,  se  soit  opposé  à  ce  partage  ou  l'ait  regretté.  Il  en 
est  autrement  de  Tvashfri,  que  nous  avons  déjà  appris  à  con- 
naître comme  échanson  céleste,  et  qui  était  l'auteur  '  de  la 
coupe  partagée  par  les  /îibhus  :  I,  20,  6,  «  Et  vous  avez 
fait  quatre  coupes  de  la  c<^upe  nouvelle  fabriquée  par  Tvash- 
Iri.  »  On  lit  bien  dans  l'hymne  IV,  33,  après  les  paroles  par 


1.  S'il  ne  faut  pas  changer  l'accentuation  de  nis/ikritmn,  proparoxyton 
dans  le  texte,  en  le  faisant  oxyton,  la  coupe  serait  alors  appelée  le  lieu  de 
rendez-vous  de  Tvashiri  (cf.  le  lieu  do  rendez-vous  du  père  où  retourne  Soma 
IX,  71,  2),  ce  qui  mettrait  hors  de  doute  ridentification  de  cette  coupe  avec 
le  monde  invisible. 
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lesquelles  les  trois  frères  s'excitent  à  accomplir  leur  œuvre, 
au  vers  5,  «  Tvash^ri,  ô  /?iblius,  a  approuvé  vos  paroles,  »  et 
au  vers  6,  «  Tvash^ri  fut  charmé  de  voir  les  quatre  coupes 
brillantes  comme  les  jours.  »  Mais  c'est  que  notre  dieu  est  un 
personnage  équivoque  et  non  un  être  exclusivement  malveil- 
lant. Le  voici  maintenant  sous  son  aspect  défavorable  :  «  1, 161 , 
4,  Lorsqu'il  vit  la  coupe  partagéeenquatre,  Tvash/ri  se  cacha 
(de  honte)  parmi  les  femmes. — 5.  Tuons-les,  dit  Tvashfri, 
ceux  qui  ont  profané  la  coupe  où  buvaient  les  dieux  !...  » 

Ainsi  ce  Tvash^/i  dans  lequel  nous  avions  reconnu  précédem- 
ment une  forme  du  père  et  du  sacrificateur  mystérieux,  nous 
apparaît  ici  comme  le  gardien  avare  du  Soma,  Car  si  le 
mythe  ne  trahit  à  la  surface  qu'une  jalousie  de  métier  entre 
artisans  S  l'explication  que  j'ai  cru  pouvoir  donner  plus  haut 
du  partage  de  la  coupe  suggère  naturellement  l'idée  que  sa 
colère  a  pour  cause  principale  l'épanchement  du  Soma  dans 
les  trois  morides. 

Nous  compléterons  maintenant  l'étude  de  nos  deuxperson- 
nages  en  relevant  les  traits  de  l'un  et  de  l'autre  qui  ne  don- 
nent lieu  à  aucun  rapprochement  particulier  entre  eux,  quoi- 
qu'ils dérivent  toujours  d'un  principe  identique^  à  savoir  la 
conception  unitaire  de  l'ordre  du  monde.  C'est  encore,  comme 
dans  les  derniers  mythes  expliqués,  Tvash^ri  que  nous  ver- 
rons prendre  pour  lui  seul  le  rôle  malfaisant. 

Les  fonctions  de  Savitri  ne  prêtaient  cependant  pas  moins 
que  les  siennes  à  l'équivoque.  Si  ce  dieu  met  en  mouvement  le 
soleil  qui  paraît  même,  comme  nous  l'avons  vu,  lui  avoir 
fourni  divers  attributs,  c'est  aussi  lui  qui  le  soir  arrête  ses 
chevaux  II,  38,  3.  En  d'autres  termes,  Savitri  amène  la  nuit 
II,  38,  4  (cf.  ibid.j  comme  le  jour  ^,  et  son  double  rôle 
résumé  dans  une  formule^  pi-askvilâ  niveccmah  IV,  53,  6, 
«  qui  fait  sortir  et  qui  fait  rentrer  »,  qu'on  trouve  développée 
dans  les  passages  suivants  :  VII,  45;,  1  «  Faisant  rentrer  et 
faisant  sortir  les  êtres  ;  »  — VI,  71,  2  «  Toi  qui  as  pour  fonc- 
tion do  faire  sortir  et  de  faire  rentrer  les  bipèdes  et  les  qua- 

1.  Tvasl^M  est  jilusieurs  fois  rapproché  des  /{ibhus  III,  54,  12;  V,  46,  4; 
X,  65,  10;  92,  11,  dont  les  œuvres  sont  souvent  exprimées  comme  les  siennes 
par  la  racine  taksh  (III,  54,  12  et  passirn.) 

2.  C'est  dans  ce  sens  ({ue  j'entendrais  les  passages  V,  82,  8,  «  qui  va  en 
avant  pendant  chacun  des  deux  jours  (le  jour  et  la  nuit),  »  V,  81,  4,  «  Tu 
enveloppes  la  nuit  des  deux  côtés  »,  VI,  71,  4  «  Savit»i  s'est  levé  chaque 
wxxii  ijralidofihnm  (Cf.  le  vers  10  de  l'hymne  I,  35,.  sur  la  marche  nocturne 
de  Savitri). 
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drupèdes.  »  Cette  formule  est  sans  doute  susceptible  d'une 
interprétation  naturaliste  très-simple  et  très-directe  que  sug- 
gèrent répithète  jagalo  niveçani  «  taisant  rentrer  le  monde  » 
I,  35^  1,  appliquée  à  la  nuit  dans  un  hymne  à  Savitn,  et  l'ad- 
dition du  mot  aklubhih  «  de  jour  en  jour  »  dans  le  passage 
suivant  :  IV,  53,  3  «  Faisant  rentrer  et  sortir  le  monde  de 
jour  en  jour.  «  Mais  si  l'on  admet  avec  moi  le  sens  mystique 
primitif  de  la  racine  su,  on  sera  bien  tenté  de  donner  aussi 
un  sens  mystique  au  verbe  ni-viç,  qui  lui  est  opposé,  et  sans 
nier  l'application  de  la  formule  au  mouvement  des  hommes 
et  des  animaux  sortant  le  matin  de  leurs  demeures  pour  y  ren- 
trer le  soir,  de  lui  reconnaître  une  signification  cosmique 
d'après  laquelle  la  succession  du  jour  et  de  la  nuit  serait 
conçue  comme  une  émission  et  une  réabsorption  du  monde  par 
Savitri,  le  dieu  qui  a  enfante.  »  C'est  de  là  en  effet  que  paraît 
venir  en  droite  ligne,  par  une  interprétation  décidément  très- 
postérieure  des  termes  de  «  jour  »  et  de  «  nuit  »  la  théorie 
brahmanique  du  jour  et  de  la  nuit  de  Brahman.  En  toutcas,  la 
portée  de  notre  formule  ne  saurait  être  restreinte  à  la  vie 
terrestre  comme  le  prouve  ce  passage  :  I,  35,  2  «  Faisant 
rentrer  les  immortels  et  les  mortels.  »  Remarquons  à  ce  pro- 
pos que  Savitvi  donne  aux  dieux  l'immortalité,  et  leur  assigne 
à  chacun  leur  séjour,  en  même  temps  qu'il  assure  aux 
hommes  des  moyens  de  subsistance  IV,  54,  2  et  5.  Aussi 
est-il  loué  par  tous  les  dieux  VII,  38,  3.  Les  fonctions  de 
Savitn  comme  dieu  de  la  nuit  font  le  sujet  des  six  '  premiers 
vers  de  l'hymne  II,  38,  et  l'hymne  I,  35  renferme  une  des- 
cription très-curieuse  de  sa  marche  pendant  la  nuit. 

Mais  bien  que  la  nuit  soit  primitivement  une  des  formes 
du  mal  physique,  elle  est  souvent  aussi  envisagée  sous  un 
aspect  plus  favorable,  et  la  mythologie  védique  a  pu  en  faire 
le  domaine  de  Savit/i  sans  altérer  la  nature  essentiellement 
bienfaisante  de  ce  dieu,  et  cela  d'autant  mieux  qu'elle  reje- 
tait sur  son  sosie  Tvashiri  le  caractère  équivoque  inhérent  à 
une  souveraineté  de  ce  genre. 

Plus  généralement  Savitri  a  réglé  l'ordre  entier  du 
monde.  En  traitant  au  chapitre  III  de  l'idée  de  loi,  nous  au- 
rons à  parler  des  lois  de  Savitn.  Les  eaux  et  le  venï  y  obéis- 
sent II,  38,  2  aussi  bien  que  les  phénomènes  solaires,  et  nul 
ne  peut  les  violer,  à  commencer  par  les  dieux  II,  38,  9.  Ses 

1.  Voir  Rri'ue  critique,  1875,  II,  p.  387. 
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bienfaits,  on  l'a  vu,  s'étemlent  aussi  aux  dieux  comme  aux 
hommes,  et  c'est  lui  qui  donne  aux  premiers  l'immortalité  IV, 
54, 2  (cf.  4  et  5  ;  II,  38,  1  ;  VII, 38,  4  et  5).  Il  a  fixé  à  chaque 
être  sa  demeure  et  déterminé  son  genre  de  vie  II,  38,  7  et  8 
cf.  IV,  54,  2.  Il  embrasse  tous  les  mondes  IV,  53,  5,  et  tous 
les  êtres  sont  dans  son  sein  I,  35,  5.  Ses  deux  bras,  dont 
nous  avons  relevé  la  signification  au  point  de  vue  de  l'idée 
du  culte,  il  les  étend  aussi  sur  les  créatures  IV,  53,  4,  évi- 
demment en  signe  de  protection,  cf.  II,  38,  2  ;  VI,  71,  5.  Je 
néglige  un  grand  nombre  de  détails  qui  intéressent  médiocre- 
ment notre  sujet;  on  peut  les  trouver  d'ailleurs  dans  le  cha- 
pitre que  M.  Muir  a  consacré  à  Savitri  (Sanscrit  Texts.  V. 
p.  162).  Mais  en  terminant  je  rappelle  encore  une  fois  l'at- 
tention sur  la  partie  de  ce  chapitre  (p.  165)  où  sont  rele- 
vés les  emplois  de  la  racine  sa  et  de  ses  dérivés  sava,  prasaoa 
saviman,  dans  le  mythe  de  Savitri,  et  sur  l'interprétation 
étymologique  que  j'en  ai  donnée  plus  haut. 

Nous  avons  reconnu  dans  Tvash^ri  un  sacrificateur,  un  ar- 
tisan et  enfin  un  gardien  avare  du  Soma.  Mais  les  textes  ci- 
tés à  l'appui  de  son  identification  avec  Savitri  nous  avaient 
d'abord  montré  en  lui  un  père.  A  l'idée  de  père  se  rattache  celle 
d'un  dieu  de  la  génération,  et  des  notions  de  père  et  d'arti- 
san combinées  se  tire  naturellement  celle  d'un  dieu  créateur. 
Ces  deux  nouveaux  caractères  appartiennent  en  efl'et  à 
Tvashfri.  Il  est  fait  allusion  au  premier  dans  les  textes  sui- 
vants :  VII,  34,  20  «  Quand  nos  épouses  viennent,  vers  nous, 
que  TvashM  aux  bonnes  mains  nous  donne  (ou  nous  crée,  cf. 
plus  bas  X,  184,  l)des  enfants  mâles;  »  —  III,  4,  9  «  Donne- 
nous,  ù  dieu  Tvash/ri,  une  semence  féconde,  d'où  naisse  un 
héros  actif,  intelligent,  attelant  les  pierres  du  sacrifice,  et 
ami  des  dieux;  »  cf.  I,  142,  10  ;  II,  3,  9.  On  dit  à  une  femme 
pour  la  rendre  féconde  :  X,  184,  I  «  Que  Vishnu  dispose  la 
matrice,  que  Tvashiri  modèle  les  formes,  que  Prajâpati  t'ar- 
rose, que  le  créateur  te  crée  un  fœtus.  » 

On  doit  remarquer  dans  ce  dernier  vers  le  rapprochement 
de  Prajâpati  et  du  créateur  dhâlYi.  Les  fonctions  de  dieu  de 
la  génération  et  de  créateur  sont  en  efl'et  bien  voisines  les 
unes  des  autres.  Tvash^ri  ne  modèle  pas  seulement  les  for- 
mes des  hommes  et  des  animaux  (I,  188,  9),  mais  celles  de 
tous  les  êtres,  et  du  ciel  et  de  la  terre  eux-mêmes  X,  110,  9. 
Quand  Indra,  s'identifiant  à  Varu^^a  (voir  plus  bas  section 
IX,  F),  dit  qu'il  a  créé  tous  les  êtres,  créé  et  supporté  les 
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deux  mondes,  il  se  compare  à  Tvashfn  IV,  42,  3.  On  com- 
prend aisément  qu'en  qualité  de  créateur  et  de  père,  TvaslKri 
soit  appelé  le  premier-né  (ujraja  '  IX,  5,  9  ;  cette  expression 
peut  d'ailleurs  passer  pour  équivalente  à  celle  de  «  non  né  » 
dont  nous  avons  supposé  plus  haut  l'attribution  à  Savitri. 

Le  dernier  trait  du  mythe  de  Tvash//-i  qu'il  nous  reste  à 
étudier  est  le  plus  important  pour  notre  sujet.  Il  s'agit  de 
son  combat  contre  Indra. 

Il  ne  paraît  pas  contestable  que  Tvash^r*  a  été  considéré 
dans  la  mythologie  védique  comme  le  père  d'Indra.  C'est  ce 
qu'on  pourrait  induire  déjà  du  vers  II,  17,  6  où  il  est  dit  que 
la  foudre  d'Indra  a  été  fabriquée  pour  lui  par  son  père.  Il  n'y 
a  pas  en  effet  de  mythe  plus  connu  que  celui  de  la  foudre 
d'Indra  forgée  par  Tvash^ri  -.  Mais  la  paternité  de  Tvash</"i 
ressortira  mieux  encore  des  textes  mêmes  où  nous  allons 
relever  les  traces  du  combat  que  lui  livre  son  fils. 

Le  combat  d'Indra  contre  Tvash//-i  n'est  à  la  vérité  men- 
tionné en  termes  exprès  que  dans  un  seul  vers  du  ^ig-Veda ', 
et  ce  vers  ne  mentionne  aucun  lien  de  parenté  entre  les  deux 
combattants  :  III,  48,  4  a  Vigoureux,  vainqueur,  doué  d'une 
force  supérieure,  il  donne  à  son  corps  la  forme  qui  lui  plaît  : 
Indra,  ayant  dès  sa  naissance  vaincu  Tvashtri,  a  volé  le  Soma 
et  l'a  bu  dans  les  cuves.  » 

Il  faut  cependant  noter  déjà  ce  détail  caractéristique  que 
l'instant  de  la  victoire  d'Indra  est  celui  de  sa  naissance 
même.  On  remarquera  ensuite  que  l'hymne  où  est  renfermé 
notre  vers  étant  fort  court  et  consacré  tout  entier  à  la  nais- 
sance d'Indra,  il  est  légitime  d'en  rapprocher  les  différentes 
parties  et  de  chercher  à  les  éclairer  l'une  par  l'autre.  Or, 
voici  ce  que  nous  lisons  au  vers  2:  «  Quand  tu  es  né,  ce  jour 
même,  désirant  la  liqueur  de  la  plante  qui  croît  sur  la  mon- 
tagne, tu  l'as  bue  ;  ta  jeune  mère  te  l'a  versée  aussitôt  daas 
la  demeure  de  ton  puissant  père.  »  Ainsi  ce  Soma  qu'au 
vers  4  Indra  a  volé  à  Tvash/ri  dés  sa  naissance,  il  le  boit, 
d'après  le  vers  2,  dans  la  demeure  de  son  père,  et  toujours 
en  naissant.  Quiconque  est  habitué  à  suivre  un  mythe  sous 
ses  différentes  former,  n'hésitera  guère  à  identifier  le  Tvashtri 

1.  Cf.  ayviya  I,  13  10;  comme  premier-né,  il  est  naturel  que  Tvash/ri  ait 
la  première  part  VI,  40,  9. 

2.  Voir  les  textes  cités  plus  haut. 

3.  Il  y  est  cependant  fait,  à  ce  i)u'il  semble,  une  allusion  au  vers  I,  80,14: 
«  O  Indra,  Tvash^/'i  lui-même  tremble  de  frayeur  devant  ta  colère.  » 


—  59  — 

combattu  par  Indra  avec  le  père  dans  la  demeure  duquel  il 
boit  le  Soma. 

L'identité  des  deux  personnages  me  semble,  du  reste,  mise 
hors  de  doute  par  deux  passages  d'un  autre  hymne  égale- 
ment consacré  exclusivement  au  récit  de  la  naissance  d'In- 
dra. Ils  sont  entre  eux  dans  le  même  rapport  que  les  deux 
précédents,  l'un  nommant  Tvashfri  sans  lui  donner  la  quali- 
fication de  père  ,  l'autre  renfermant  la  mention  du  père  sans 
le  nom  de  Tvash^ri.  Mais,  par  un  hasard  heureux,  c'est  le 
passage  où  est  nommé  Tvashfri  qui  répond  à  celui  où  nous 
avons  trouvé  tout  à  l'heure  la  mention  du  père,  et  c'est  le 
passage  renfermant  la  mention  du  père  qui  répond  à  celui 
où  nous  avons  trouvé  le  nom  de  Tvashfî'i.  Les  voici  tous 
les  deux  :  IV,  18,  3  «  Indra  (naissant)  a  bu  dans  la  demeure 
de  Tvash^yi  le  Soma  précieux,  le  Soma  pressé  dans  les  deux 
cuves  (le  ciel  et  la  terre).  »  — 11.  «Qui  a  rendu  ta  mère  veuve  ? 
Qui  a  voulu  te  frapper  quand  tu  gisais  à  terre,  ou  dans  ta 
marche  ?  Quel  dieu  t'a  été  secourable  quand  tu  as  tué  ton  père 
en  le  prenant  parles  pieds  ?  »  La  comparaison  de  ces  deux  pas- 
sages avec  ceux  que  nous  avions  tirés  de  l'hymne  III,  48,  ne 
laisse  plus  aucun  doute  sur  l'ensemble  du  mythe.  Il  est  défi- 
nitivement établi  qu'Indra  tue  en  naissant  son  père  Tvashïri 
pour  boire  le  Soma  ^ 

Le  dernier  vers  cité,  selon  un  usage  familier  aux  poëtes 
védiques,  pose  une  série  d'énigmes  dont  les  deux  premières 
trouvent  leur  solution  dans  le  mythe  même  dont  je  viens  de 
donner  la  formule  :  «  Qui  a  rendu  ta  mère  veuve  ?»  — 
Réponse  :  «  Indra  lui-même,  »  puisqu'il  a  tué  son  père.  — 
«Qui  a  voulu  te  frapper,  etc.?  » — Réponse:  «Le  père  d'Indra,  » 
auquel  celui-ci  n'a  échappé  qu'en  le  frappant  lui-même.  Quant 
à  la  troisième  question  «  Quel  dieu  t'a  été  secourable  quand 
tu  as  tué  ton  père  en  le  prenant  par  les  pieds?  »,  Indra  sem- 
ble y  répondre  lui-même  dans  le  vers  suivant  en  disant  :  «  Je 
n'ai  pas  trouvé  un  seul  des  dieux  qui  me  fût  secourable;  » 
réponse  conforme  d'ailleurs  aux  paroles  que  levers  11  place 
dans  la  bouche  de  sa  mère  :  «  Ces  dieux  t'abandonnent,  ô  mon 
fils  !  »  Il  devrait  cependant  faire  une  exception  pour  Vish«u, 
son  fidèle  allié,  représentant  l'Agni  ou  le  Soma  céleste  qui. 


1 .  On  peut  encore  chercher  une  allusion  au  même  mythe  dans  ce  passage 
(l'un  hymne  à  Indra  :  II,  i:?,  'i  «  Insatiable,  il  dévore  de  ses  dents  la  nour- 
riture du  père.  » 
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comme  nous  le  verrons  dans  la  section  IX,  F,  se  livres  ponta- 
nément  à  lui,  et  auquel  dans  le  même  hymne  IV,  18,  il  s'a- 
dresso  en  ces  termes  au  vers  1 1  :  «  Ami  Vish?iu,  fais  tes  larges 
pas,  (tes  trois  pas,)  »  c'est-à-dire  :  «  Répands-toi  dans  les  trois 
mondes.  »  Vishnu  est  encore  associé  à  Indra  dans  un  vers  où 
l'on  peut  chercher  une  allusion  au  mythe  qui  nous  occupe  ac- 
tuellement :  I,  61,  7  «  Le  grand  (dieu  Indra)  a  bu  aussitôt  le 
breuvage  pressé  par  sa  mère,  l'aliment  qui  lui  est  cher  ; 
Vish/?u,  vainqueur,  a  volé  les  aliments  cuits;  l'archer  a  frappé 
le  sanglier  à  travers  la  montagne.  »  Le  dernier  détail  rappelle 
le  mythe  de  l'aigle  frappé  par  l'archer  en  dérobant  le  Soma, 
le  sanglier  n'étant  vraisemblablement  qu'une  autre  représen- 
tation de  l'éclair,  ou  plus  généralement  du  Soma  céleste,  dis- 
tingué, comme  porteur  du  breuvage,  du  breuvage  lui-même,  — 
représentation  applicable  ici  d'ailleurs  à  Vishym  (cf.  I,  154, 
2).  Quant  à  l'archer,  quant  à  ce  personnage  qui,  sous  le  nom 
de  Kriçânu,  voit  encore  Indra  et  Vishwu  se  réunir  contre 
lui  et  écarter  sa  flèche  I,  155,  2,  il  remplace  évidemment  au 
vers  1,  61,  7,  comme  gardien  avare  du  Soma,  le  Tvashfri  de 
l'hymne  IV;,  18.  Ajoutons  que  le  mythe  de  l'aigle  porteur  du 
Soma  est  rappelé  au  vers  13  du  même  hymne  :  «  L'aigle,  »  dit 
Indra,  «  m'a  apporté  la  liqueur.  » 

Ce  vers  13  auquel  j'ai  déjà  emprunté  la  réponse  d'Indra 
«  Je  n'ai  pas  trouvé  un  seul  des  dieux  qui  me  fûtsecourable,« 
renferme  un  autre  trait  important  de  notre  mythe  :  «  Dans  ma 
détresse,  »  dit  le  dieu,  «j'ai  cuit  les  entrailles  du  chien,  »  Le 
«  chien  »  est  évidemment  «  le  gardien  avare  «du  Soma,  auquel 
il  est  peut-être  fait  allusion  également  dans  les  vers  I  et  13 
de  l'hymne  IX,  101  à  Soma,  (cf.  encore  Je  chien  chassant  le 
sanglier,  qui  mord  Vrishâkapi  à  l'oreille  X,  86,  4,  cf.  18, 
et  22,)  et  qui  n'est  autre  ici  que  le  père  d'Indra  tué  par  son 
fils,  c'est-à-dire  Tvashrn  lui-même.  Déjà  plus  haut  j'avais 
eu  l'occasion  d'identifier  à  Tvash/ri  lo  «  chien  »  que  les 
A^ibhus  maudissent  à  leur  réveil. 

On  aura  remarqué  ce  détail  du  vers  IV,  18,  12  :  «  Tu  as 
tué  ton  père  en  le  prenant  par  les  pieds.  »  Il  se  retrouve  au 
vers  X,  27,  4,  où  Indra  prend  lui-même  la  parole  en  ces  ter- 
mes :  «  Je  triomphe  de  l'avare  qui  était  en  paix,  je  l'ai  fait 
périr  sur  la  montagne  en  lo  prenant  par  les  pieds.  »  En  sup- 
posant même  ,  ce  qui  ne  me  paraît  nullement  prouvé, 
qu'il  s'agit  là  de  l'homme  avare,  de  l'impie  qui  n'offre  pas  de 
sacrifices  à  Indra,  le  rapprochement  n'en  garderait  pas  moins 
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son  intérêt,  les  formules  qui  célèbrent  les  exploits  d'Indra 
contre  des  ennemis  humains  étant  généralement  em- 
pruntées aux  récits  de  ses  combats  mythiques,  (cf.  encore 
ibid.  13.) 

Le  père  qu'Indra  tue  pour  lui  ravir  le  Soma  se  trouve  évi- 
demment par  ce  seul  fait  assimilé  à  un  démon,  —  soit  à 
Namuci  chez  lequel  Indra  et  les  Açvins  boivent  également  la 
liqueur  céleste  X,  131,  4  et  5^  —  soit  à  Vritra  sur  lequel 
Indra  conquiert  pareillement  le  breuvage  III,  36,  8,  —  soit 
enfin  à  Aurwavâbha,  à  Ahîçuva,  ces  Vritras,  ces  Dasyus,  qu'il 
a  frappés  avant  de  le  boire,  et  qu'il  a  frappés  en  naissant', 
comme  son  père  lui-même,  VIII,  66,  1-4,  cf.  5. 

Mais  il  y  a  mieux.  Dans  ce  même  hymne  IV,  18  qui,  com- 
paré à  l'hymne  III,  48,  nous  a  fourni  la  preuve  que  Tvash- 
tr'\  est  bien  identifié  au  père  d'Indra  tué  par  son  fils,  ce  père 
paraît  en  outre  effectivement  désigné  par  les  noms  démonia- 
ques de  Vritra,  de  Dâsa,  de  Vyawisa.  Le  premier  se  rencon- 
tre, non-seulement  au  vers  7,  dans  la  formule  consacrée 
«  Ayant  tué  Vritra,  il  (Indra)  a  fait  couler  les  rivières,  »  mais 
au  vers  11  «  Et  Indra,  sur  le  point  de  frapper  Vritra,  a  dit  : 
Ami  Vishwu,  fais  tes  larges  pas,  »  immédiatement  avant  le 
vers  12  où  Indra  est  présenté  comme  le  meurtrier  de  son 
père,  en  sorte  qu'il  ne  peut  guère  y  avoir  de  doute  sur  l'iden- 
tification de  ce  père  et  de  Vritra.  Quant  aux  noms  de  Dâsa  et 
de  Vyamsa,  (si  ce  dernier  n'est  pas  une  simple  épithète  de 
Dâsa),  nous  les  trouvons  au  vers  9  qui  raconte  les  péripéties 
du  combat  d'Indra  contre  son  ennemi  :  « —  Tantôt  Vya;wsa, 
ô  dieu  bienfaisant,  en  te  frappant,  t'a  brisé  les  mâchoires  ; 
mais  après  avoir  été  frappé,  l'emportant  à  ton  tour,  tu  as 
brisé  avec  ton  arme  la  tête  du  Dâsa.  »  Ce  détail  «  Vyawsa 
t'a  brisé  les  mâchoires  »  va  être  pour  nous  l'occasion  d'un 
utile  rapprochement.  Je  le  retrouve  au  vers  12  de  l'hymne  I, 
32,  consacré  tout  entier  au  combat  d'Indra  et  de  Vritra,  mais 
il  y  est  rapporté  à  un  dieu  :  «  Tu  es  devenu  la  queue  du  che- 
val, ô  Indra,  quand  un  dieu  t'a  frappé  au  coin  de  la  bouche'-. 

•1,  Rapprochez  les  autres  passages  d'après  lesquels  Indra  boit  le  Soma  I,  o, 
6;  VI,  40,  2;  VII,  21,  1  ;  98,  3;  cf.  III,  48,  1,  dans  le  ciel  suprême  III,  32, 
9  et  10,  et  frappe  ses  ennemis  X,  113,  4;  120,  1;  180,  3, cf.  I,  129,  11;  II,  17,  (i; 
VIII,  45,  4;  78,5,  «  dès  sa  naissance.  » 

2.  Srika  «  coin  de  la  bouche  »  (cf.  srikvan,  srakvti,  «  id.  »  et  srakti  «  coin  n) 
—  ou  même  «  mâchoire  »  comme  au  vers  X,  180,  2  où  Indra  est  représenté 
aiguisant  sa  mâchoire  comme  un  tranchant  acéré,  parce  qu'il  est  corai)aré  à 
un  animal  terrible. 
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Tu  as  conquis  les  vaches,  ta  as  conquis  le  Sonia,  ô  héros  !  Tu 
as  fait  couler  les  sept  rivières.  »  La  queue  du  cheval  peut 
suggérer  l'idée  de  l'occident  par  opposition  à  la  tête  du  che- 
val mythologique  représentant  le  soleil  levant.  Indra  «  deve- 
nant la  queue  du  cheval  »  serait  donc  Indra  «  se  sauvant  à 
l'occident  »  (cf.  ibid.  14).  Quoi  qu'il  en  soit,  nous  voyons  que 
le  personnage  qui  frappe  ici  Indra  à  la  bouche,  comme  Vya??isa 
lui  brisait  les  mâchoires,  est  appelé  un  dieu.  C'est  un  nouvel 
exemple  de  la  confusion  du  caractère  divin  et  du  caractère 
démoniaque  dans  le  personnage  de  l'ennemi  d'Indra.  Il  con- 
firme celui  que  nous  avons  relevé  dans  l'hymne  IV,  18.  Peut- 
être  même  la  frayeur  d'Indra  après  le  meurtre  du  démon  doit- 
elle  être  expliquée  par  le  mythe  qui  lui  donne  ce  démon  pour 
père  :  1,  32,  14  a  Quel  vengeur  d'Alii  as-tu  aperçu,  ô  Indra! 
pour  que  la  crainte  soit  entrée  dans  ton  cœur  après  l'avoir 
tué,  et  que  tu  aies  traversé  les  quatre-vingt-dix-neuf  rivières, 
comme  un  aigle  effrayé  traverse  l'espace?  »  Ce  qui  paraît  en 
tout  cas  hors  de  doute,  c'est  que  Tvashiri,  père  d'Indra  tué 
par  son  fils,  a  été  efi"ectivement  confondu  avec  le  démon,  avec 
Vv  itra,  par  les  rishis  eux-mêmes. 

A  vrai  dire,  c'est  en  vertu  de  cette  confusion  seule  que 
Tvash^ri,  considéré  ailleurs,  en  qualité  de  préparateur  du  feu 
et  du  Soma  célestes,  comme  l'artisan  qui  forge  à  Indra  sa  fou- 
dre, devient,  dans  le  mytlie  qui  vient  d'être  étudié,  son  en- 
nemi, et  est  traité  par  lui  comme  tel.  Nous  devons  nous  rap- 
peler en  effet  que  Tvashf  ri  n'est  pas  un  pur  démon,  mais  un 
personnage  équivoque  dont  le  rôle  est  conçu  tour  à  tour 
comme  malfaisant  et  comme  bienfaisant.  Il  est  expressément 
distingué  de  Vritra,  comme  forgeant  la  foudre  d'Indra,  dans 
le  vers  1,  61,  G  précédant  immédiatement  celui  qui  a  été  cité 
plus  haut  à  propos  de  l'alliance  d'Indra  avec  VishMu.  Mais 
son  caractère  équivoque  pouvait  aisément  s'accuser  dans  le 
sens  de  la  malveillance  par  opposition  au  caractère  exclusi- 
vement bicnveiUant  d'Indra.  Quand  la  conception  unitaire  et 
la  conception  dualiste  de  Tordre  du  monde  en  viennent, 
quoique  contradictoires,  à  se  juxtaposer  dans  la  mythologie 
védique,  les  dieux  souverains  et  les  dieux  pères,  réunissant 
dans  la  première  les  attributs  que  la  seconde  répartit  entre  le 
démon  et  le  dieu  guerrier,  sont  exposés,  en  présence  de  ce 
dernier,  à  une  assimilation  d'ailleurs  plus  ou  moins  complète 
et  plus  ou  moins  durable  avec  son  ennemi,  avec  le  démon 
lui-même. 
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Le  mythe  du  combat  d'Indra  contre  Tvashf/i'  n'est  qu'un 
exemple  de  ce  fait.  Nous  en  retrouverons  d'autres  plus  loin. 
Mais  avant  de  poursuivre,  je  profiterai  de  l'occasion  qui  m'est 
ici  offerte  de  citer  plusieurs  passages  concernant  le  père  en- 
visagé sous  son  aspect  défavorable,  qui  ne  rentrent  dans  le 
sujet  particulier  d'aucune  des  sections  du  présent  chapitre. 

Je  ne  cite  que  pour  mémoire  le  vers  X,  138, 6,  d'après  lequel 
«  le  père  porte  la  jante  de  roue  brisée  »  par  Indra.  En  effet, 
il  n'est  pas  là  question,  au  moins  expressément,  d'une  lutte 
d'Indra  avec  le  père^  quoique  le  vers  5  fasse  mention  du 
combat  d'Indra  contre  l'Aurore,  et  que  l'Aurore  joue  dans  ce 
mythe,  en  tant  qu'elle  se  prolonge  et  retarde  le  lever  du  jour, 
un  rôle  analogue  à  celui  des  dieux  qui,  comme  nous  le  ver- 
rons dans  la  section  VIII,  veulent  empêcher  Indra  de  faire 
reparaître  le  soleil'-. 

Nous  avons  déjà,"  dans  les  citations  relatives  au  combat 
d'Indra  contre  son  père  Tvash^ri,  rencontré  la  mention  de  la 
«  mère.  »  Or,  au  vers  I,  164,  8,  après  un  premier  hémi- 
stiche où  nous  lisons  que  la  mère  a  donné  au  père  sa  part  du 
rùa  (voir  Ch.  III),  qu'elle  s'est  unie  à  lui  par  la  pensée,  par 
la  prière,  nous  voyons  cette  même  mère  recevoir  au  second 
hémistiche  l'épithète  bîbhatsu,  exprimant  une  idée  d'horreur 
ou  de  dégoût,  et  donnée  au  vers  X,  124,  8  et  9  aux  eaux  qui 
s'éloignent  de  Vritra.  Si  c'est  pour  le  «  père  »  que  la  «  mère  » 
éprouve  de  l'horreur  ou  du  dégoût  après  l'avoir  d'abord 
honoré,  c'est  sans  doute  que  ce  père  est,  comme  plus  haut 
Tvashfn,  assimilé  au  démon.  Au  surplus,  le  vers  suivant 
(I,  1G4,  9)  n'indiquerait-il  pas  précisément  que  la  bienveil- 
lance de  la  mère  se  reporte  sur  le  fils  (cf.  encore  II,  38,  5), 
si  souvent  opposé  au  père  ? 

Les  formes  du  fils  qui  sont  identiques  aux  dieux  du  sacri- 
fice, Agni  et  Soma,  exercent  sur  le  père  une  influence  pro- 


1.  Indra  combat  aussi,  et  ;i  ce  qu'il  semble  en  compagnie  do  T?nta,  le  fils 
de  Tvash/n,  appelé  Viçvarùpa,  et  du  nom  de  son  père,  Tvàshh-a  X,8, 8et  9, 
cC.  II, .11}  19-  Ce  Tvâshh-a  est,  comme  nous  l'avons  dit  plus  Jiaut  (p.  49),  un 
représentant  de  Soma  dont  il  a  les  trois  têtes  IX,  7:$,  I.  II  joue  ici,  comme 
il  arrive  queUiuefois  aux  représentants  d'Agni  et  de  Soma,  un  rôle  hostile 
analogue  à  celui  de  son  père. 

2.  Au  vers  VI,  20,  11  où  Indra  livre  au  père  son  descendant  Navavàstva, 
ce  dernier,  parfois  assimilé  du  reste  à  un  véritable  démon,  paraît  avoir  pris 
à  sa  charge  le  caractère  équivoque  ordinairement  attribué  au  père,  lequel 
est  par  suite  sul)stitué  au  fils  comme  allié  d'Imlra.  Mais  c'est  là  un  fait  ex- 
ceptionnel. 
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pitiatoire  doat  il  sera  question  de  nouveau  au  chapitre  II.  Je 
crois  néanmoins  utile  de  citer,  dès  maintenant,  les  passages 
suivants  où  l'opposition  du  caractère  bienveillant  du  fils  et  du 
caractère  malveillant  du  père  est  très-nettement  indiquée. 
L'auteur  de  l'hjmne  V,  3,  au  vers  9,  prie  Agni  d'éloigner, 
d'écarter  le  père,  on  ajoutant,  par  un  paradoxe  familier  aux 
rishis,  que  ce  père  passe  pour  son  fils.  Il  ajoute  au  vers  sui- 
vant que  le  père  prend  différentes  formes,  si  Agni  le  veut, 
c'est-à-dire  apparemment  qu'il  prend  une  forme  propice  après 
s'être  montré  sous  son  aspect  sévère  ;  c'est  Agni  en  effet 
qui  peut  gagner  sa  bienveillance.  Un  rôle  analogue  est  attri- 
bué à  Soma  en  des  termes  encore  plus  significatifs.  Je  n'in- 
sisterai pas  sur  le  vers  IX,  86,  14  qui  représente  ce  dieu 
cherchant  à  gagner  son  père  «  antique,  »  ce  père  avec  lequel 
il  parait  s'accorder  parfois IX,  71,  2,  cf.  97,  30,  mais  qui  ne 
diffère  peut-être  pas  du  «  vieux,  »  littéralement  du  «  chenu,  » 
qui  a  dévoré  le  «jeune,  »  c'est-à-dire  son  fils  Soma  X,  55,  5. 
Mais  voici  la  formule  caractéristique  :  VI,  44,  22  «  Ce  Soma 
a  dérobé  les  armes  de  son  père,  et  triomphé  ainsi  des  ruses 
(màydh)  de  (ce  père)  malveillant.  »  Ce  n'est  pas  tout  ;  dans 
le  premier  hémistiche  du  même  vers,  nous  lisons  que  Soma 
en  naissant,  avec  Indra  son  compagnon,  a  triomphé  dupani, 
c'est-à-dire  du  démon  avare.  L'assimilation  du  père  et  du 
démon  est  ici  de  nouveau  évidente. 


SECTION  VII 

GANDHARVA 

Le  mot  gaudhmwa  est  employé  dans  le  /^ig-Veda  au  sin- 
gulier et  au  pluriel,  et  désigne  dans  le  second  cas  une  troupe 
de  personnages  divins  qui  sont  peut-être  avec  le  Gandharva 
par  excellence  dans  le  même  rapport  que  les  Rudras  ou  Ma- 
ruts  avec  Rudra,  quoiqu'ils  ne  soient  nulle  part  appelés  ses 
fils.  En  tout  cas,  le  singulier  est  appliqué  à  une  forme  du 
père  dans  l'hymne  X,  10  où  Yama,  repoussant  les  avances 
incestueuses  de  sa  sœur  Yamî,  lui  dit  au  vers  4  :  «  Gandharva 
dans  les  eaux  et  la  femme  aijualiquc,  voilà  notre  nombril 
(notre  origine),  voilà  la  parenté  suprême  qui  nous  unit.  » 

De  la  réponse  de  Yami  au  vers  suivant  «  Notre  père,  le 
dieu  Savitn  Tvashf/-i  qui  prend  toutes  les  formes,  a  fait  de 
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nous  deux  époux  dans  la  matrice  même ,  »  il  semble  permis 
d'induire  qu'au  moins  dans  la  pensée  de  l'auteur  de  cet 
hymne,  le  personnage  de  Gandharva  est  équivalent  à  celu 
de  Savitri.  Cette  induction  paraît  confirmée  par  le  vers  7  d^ 
l'hymne  III,  38,  si  le  «  taureau-vache  »  y  représente,  comme 
je  le  crois,  Savitri  nommé  au  vers  suivant,  et  si  les  person- 
nages qui  ont  «  mesuré  avec  des  noms  r(essence)  adorable  '' 
de  ce  taureau- vache,  »  qui,  «  revêtant  sans  cesse  une  nou- 
velle dignité  d'Asura,  ont  créé  en  lui  la  forme,  »  sont  les 
Gandharvas  nommés  au  vers  précédent.  En  effet,  les  formules 
que  j'ai  traduites  littéralement  doivent  signifier  que  les  per- 
sonnages en  question  ont  manifesté  sous  la  divinité  de  leurs 
propres  formes  l'essence  unique  d'une  divinité  qui  peut  être 
considérée  comme  leur  principe,  comme  leur  père  (cf.  ibid.  4), 
et  Savitri,  principe  ou  père  des  Gandharvas,  serait  par  cela 
même  le  Gandharva  par  excellence. 

D'un  autre  côté,  l'union  de  Gandharva  avec  la  femme 
a  aquatique  »  appelée  elle-même  au  vers  X,  II,  2  la  Gand- 
harvî,  rappelle  le  mythe  de  Tvashiri  et  des  femmes  (les  eaux 
célestes)  au  milieu  desquelles  il  se  cache,  à  cela  près  que  le 
premier  de  ces  personnages  est  monogame.  La  pluralité  des 
femmes  des  eaux,  désignées  alors  par  le  nom  d'Apsaras,  ne 
se  rencontre  dans  notre  mythe  que  là  où  il  y  a  aussi  pluralité 
de  Gandharvas  X,  136,  G. 

On  peut  se  demander  si  Gandharva  ne  joue  pas^  comme 
Tvash^ri,  le  rôle  d'un  ennemi  d'Indra  au  vers  VIII,  I,  11 
d'après  lequel  ce  dernier,  fouettant  Etaça,  coursier  du 
soleil,  et  les  deux  chevaux  ailés  du  vent,  a  emporté  avec  lui 
Kutsa,  représentant  le  Soma  sous  une  de  ses  formes  célestes, 
l'éclair  par  exemple,  et  «  s'est  glissé  vers  Gandharva  l'in- 
dompté. »  Gandharva  ne  peut  guère,  dans  un  pareil  mythe. 
représenter  que  le  gardien  du  Soma,  ou  le  Soma  lui-même, 
et  dans  le  second  cas  il  ferait  double  emploi  avec  Kutsa. 
D'ailleurs  l'auteur  du  vers  IX,  83,  4  dit  en  termes  exprès 
que  Gandharva  garde  -  le  séjour  du  Soma.  Une  allusion  à  la 
même  idée  peut  être  cherchée  au  vers  1,22,  14  dans  l'expres- 
sion «  séjour  inébranlable  de  Gandliarva,  »  et  surtout  au 
vers  I,  163,  2,  portant  que  Gandharva  a  saisi  la  rêne  du  che- 


1.  Sakmya  de  sn/cman  «  adoration  »  I,  31,  6. 

2.  L'emploi  de  l'actif  rnkshati  ne  nous  permet    pas    de   traduire  «  garde 
son  propre  séjour  »  en  assimilant  Gandharva  à  8oma. 
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val  du  sacrifice,  identique  à  Soma.  D'après  le  vers  IX,  113,  3, 
ce  sont  les  Gandharvas,  déjcà  assimilés  sans  doute  à  des  sacri- 
ficateurs dans  l'hymne  III,  38  (vers  6),  qui  ont  reçu  le  tau- 
reau grandi  dans  le  nuage  (Soma)  et  en  ont  fait  le  suc  du 
Soma  (de  la  plante  du  Soma  terrestre).  Ils  jouent  alors  un 
rôle  bienfaisant  en  communiquant  le  Soma  aux  hommes. 
Mais  revenons  à  notre  vers  IX,  83,  4.  Il  y  est  dit  encore 
que  Gandharva,  «  maître  des  liens ,  saisit  le  trompeur 
dans  ses  liens.  »  Ce  dernier  trait  qu'on  peut  rapprocher 
du  mythe  des  cordes  ou  des  lacets  de  Varu?ia,  et  qui  paraît 
d'ailleurs  avoir  ici  la  même  signification  morale ,  con- 
vient très-bien,  comme  nous  le  verrons,  à  un  personnage  qui 
aurait  eu  primitivement  le  caractère  équivoque  inhérent  au 
personnage  do  Tvash^ri,  et,  pour  fixer  les  idées,  qui  aurait 
été,  non-seulement  un  gardien,  mais  un  gardien  avare  du 
Soma.  On  pourrait  interpréter  en  ce  sens  le  vers  VIII,  66,  5  : 
«  Indra  a  fendu  Gandharva  dans  les  espaces  sans  fond.  » 
Gandharva,  le  gardien  avare  du  Soma,  serait  là  assimilé  au 
ciel  ou  au  nuage  qui  le  retient,  comme  les  démons  Vritra  et 
Vala. 

Il  faut  remarquer  toutefois  que  l'usage  de  la  racine  trid 
avec  le  préfixe  abhi  comporte  également  une  autre  traduc- 
tion du  même  passage  :  «  Indra  a  délivré  Gandharva.  »  Dans 
ce  sens,  Gandharva  ne  serait  plus  le  gardien  du  Soma,  mais  le 
Soma  lui-même. 

On  ne  peut  nier  en  effet  que  le  nom  de  Gandharva  n'ait  été 
appliqué  à  Soma.  Ce  dernier  est  au  vers  IX,  86,  36,  appelé 
en  termes  exprès  le  Gandharva  des  eaux.  Nous  retrouvons  ici 
la  connexion  déjà  signalée  entre  l'idée  du  Gandharva  et  celle 
des  eaux  célestes.  Il  en  sera  de  même  dans  l'hymne  X,  123. 
L'amant  que  l'Apsaras  «  porte  »  en  souriant  dans  le  ciel 
suprême  (vers  5),  paraît  bien  être  le  Gandharva  nommé  au 
vers  précédent,  et  d'ailleurs  identique  à  Vena,  héros  de 
l'hymne,  qui  lui-même  représente  Soma.  D'après  le  vers  7  du 
même  hymne,  ce  Gandharva  s'est  dressé  dans  le  ciel,  présen- 
tant ses  armes  brillantes,  se  revêtant  d'un  vêtement  par- 
fumé qui  représente  dans  le  ciel  le  lait  auquel  Soma  est  mêlé 
sur  la  terre,  et  manifestant,  (littéralement  engendrant  pour 
lui),  ses  formes  chéries  (cf.  ibid.  4).  Le  premier  de  ces  traits 
se  retrouve  mot  pour  mot  au  vers  12  de  l'hymne  IX,  85  à 
Soma,  portant  également  que  Gandharva,  monté  dans  le  ciel, 
y  manifcst(>   toutes  ses  formes.   Dans  c(>  nouvel  exemple,  il 
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paraît  certain  que  le  personnage  ainsi  nommé  représente 
Soma  sous  sa  forme  de  soleil,  «  faisant  briller  les  deux  mondes, 
ses  parents.  » 

C'est  encore  à  ce  qu'il  semble  en  tant  qu'assimilé  à  Soma 
lui-même  que  Gandharva  a  parlé  à  l'intérieur  do  la  matrice 
X,  177,  2,  qu'il  a  annoncé,  découvert  à  Indra  les  formes 
immortelles  des  eaux  X,  139,  6.  Il  joue  dans  ce  nouveau 
mythe  un  rôle  analogue  à  celui  qui  est  rempli  dans  la  légende 
des  Açvins  par  Dadliya/zc  ou  par  la  tête  de  cheval,  représen- 
tant l'un  et  l'autre  Soma.  A  ne  considérer  que  le  sens  général 
du  mythe,  il  rappelle  également  Vishnu,  et  généralement  le 
fils,  Agni  ou  Soma,  prenant  parti  pour  Indra.  Les  deux  vers 
précédents  de  l'hymne  X,  139  ajoutent  à  son  nom  celui  de 
Viçvâvasu.  Il  traverse  l'espace,  et  à  sa  vue  les  eaux  coulent  : 
le  Soma-éclair  ne  saurait  être  plus  clairement  désigné. 

Dans  l'hymne  nuptial  X,  85  notre  personnage  intervient, 
sous  ses  deux  noms  de  Gandharva  et  de  Viçvâvasu,  plutôt 
comme  doublure  de  Soma  que  comme  substitut  de  Savitri. 
En  effet,  d'après  les  vers  X,  85,  40  et  41,  loin  d'avoir  livré 
d'abord  à  Soma  la  femme,  image  terrestre  de  Sûryà,  qu'il  doit 
maintenant  abandonner  à  son  époux  mortel,  c'est  au  contraire 
lui  qui  l'aurait  reçue  de  Soma. 

En  somme,  le  personnage  de  Gandharva  est  un  exemple 
incontestable  de  la  confusion,  qui  s'est  souvent  opérée  sous  un 
même  nom,  d'attributs  appartenant  au  père  et  au  fils.  C'est 
par  là  surtout  qu'il  nous  intéresse  ici.  Je  rappelle  cependant 
on  terminant,  comme  particulièrement  digne  de  remarque, 
l'attribut  des  liens  par  lequel  il  se  rapproche  de  Varuna. 


SECTION  VIII 
LES   ASURAS 

Dans  toutes  les  sections  précédentes,  sauf  deux  excep- 
tions, l'une  dans  la  seconde  où  je  n'ai  pu  séparer  des  textes 
relatifs  au  père  de  Bhujyu  et  à  celui  de  Rebha  ceux  qui  con- 
cernent les  <(  amis  méchants  »  de  ces  favoris  des  Açvins, 
l'autre  dans  la  cinquième  où  l'indication  du  caractère  mal- 
veillant occasionnellement  attribué  aux  Maruts  a  formé  le 
complément  naturel  de  l'étude  consacrée  à  Rudra  leur  père, 
je  n'ai  traité  jusqu'à  présent  que  de  personnages  mytholo- 
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giques  isolés,  portant  chacun  pour  leur  compte  les  divers 
attributs  des  dieux  souverains  ou  des  dieux  pères,  et  pou- 
vant être  considérés  comme  les  représentations  successives 
d'un  seul  et  même  être  divin.  Au  contraire,  ceux  qui  feront  le 
sujet  de  la  neuvième  section,  bien  que  l'un  au  moins  d'entre 
eux  ait  une  individualité  propre  et  bien  tranchée,  sont  sou- 
vent réunis  en  couple,  en  triade,  ou  même  en  un  groupe 
indéterminé. 

Avant  d'en  venir  à  ces  personnages  nommés  yldityas,  par 
lesquels  il  importe  de  terminer  notre  énumération,  le  pre- 
mier d'entre  eux,  Varuna,  étant  la  personnification  la  plus 
haute  du  dieu  souverain,  et,  comme  nous  le  verrons  dans  le 
chapitre  suivant,  de  la  Providence,  j'étudierai  dans  la  pré- 
sente section  un  autre  groupe  de  dieux,  ou  plutôt  une  autre 
appellation  des  dieux  réunis  en  groupe,  le  terme  d'Asura.  A 
cette  occasion  du  reste,  j'aurai  à  citer  d'autres  passages  où  le 
nom  générique  des  dieux,  deva,  soit  seul,  soit  dans  la  locu- 
tion «  les  anciens  dieux,  »  désigne  pareillement  les  habitants 
du  ciel  en  tant  que  souverains  et  opposés  au  dieu  guerrier, 
avec  lequel  ils  entrent  même  en  lutte  ouverte. 

C'est  un  fait  bien  connu  que  le  terme  iVanura,  appliqué 
dans  le  /?ig-Veda  à  différents  dieux,  et  surtout,  comme  nous 
le  verrons,  aux  dieux  revêtus  de  la  dignité  la  plus  haute,  est 
devenu  dans  la  mythologie  brahmanique  le  nom  des  ennemis 
des  dieux',  des  adversaires  que  ceux-ci  ont  dû  vaincre  pour 
entrer  en  possession  de  l'autorité  divine  et  de  tous  ses  attri- 
buts. Cette  évolution  de  la  notion  des  Asuras  a  d'ailleurs 
commencé  dès  la  période  des  hymnes.  Dans  le  X*^  manrfala, 
justement  considéré  comme  le  plus  moderne,  l'opposition  des 
Asuras  et  des  Devas  semble  déjà  une  idée  courante  X,  82,  5, 
ainsi  que  le  triomphe  des  seconds  sur  les  premiers  X,  53,  4; 
157,  4.  Mais  on  rencontre  des  traces  du  même  mythe  dans 
le  VHP  et  même  dans  les  sept  premiers  man</alas.  Indra  est 
prié  de  chasser  les  Asuras  auxquels  on  donne  l'épithète  adeva 
((  non  Devas,  ou  ennemis  des  Devas  »  Vlll,  85,  9  ;  le  même 
dieu,  accompagné  de  Vishnu  VII,  99, 5  et  de  Byihaspati  II,  30, 
4,  est  invoqué  contre  les  héros  (les  fils)  de  l'Asura;  Vâyu  pro- 
tège ses  suppliants  contre  tout  être  appartenant  à  la  race  des 

1.  L'opposiliou  des  Asuras  et  des  Devas  a  même  amené,  par  une  fausse 
étymologie  qui  faisait  de  Va  de  asura  un  n  privatif  et  expliquait  ce  mot  dans  le 
sens  de  «  non  Sura.  »  lu  formation  abusive  d'un  mot  suia  pour  désigner  les 
dieux. 


J 
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Asuras  1, 134,  5'. Comme  le  soleil  leA'ant,  dans  le  X"  mândala. 
(170,  2),  Indra  est  appelé  dans  le  VP  amrahan  «  tueur 
d' Asuras  »  (22,  4).  La  même  épithète  est  attribuée  dans  le 
VIP  (13,  1)  à  Agni  Vaiçvânara  dont  le  poëte  dit  au  vers  sui- 
vant qu'il  a  délivré  du  mal  les  dieux,  désignés  par  leur  nom 
ordinaire  de  Devas.  Les  Devas  sont  donc  ici  aussi  opposés 
aux  Asuras,  et  comme  dans  la  mythologie  postérieure,  ils  ont 
failli  être  leurs  victimes  avant  de  l'emporter  définitivement 
sur  eux.  De  même  que  le  célèbre  mythe  brahmanique  du  ba- 
rattage de  la  mer  de  lait  nous  montre  les  Asuras  en  posses- 
sion de  l'ambroisie  avant  que  les  dieux  ne  s'en  emparent, 
nous  voyons  dans  le  VHP  manoîala  (86,  1)  Indra  prendre  aux 
Asuras  les  biens  qu'il  doit  distribuer  aux  hommes  \ 

Cette  application  du  mot  Asura  aux  ennemis  des  dieux, 
seule  conservée  dans  une  période  postérieure,  et  peu  compa- 
tible en  apparence  avec  les  autres  emplois  védiques  du  même 
mot  comme  épithète  de  différentes  divinités,  n'a  d'autre  cause, 
selon  la  plupart  des  mythologues,  que  l'indétermination  du 
sens  primitif.  Désignant  d'une  façon  générale  les  êtres  mytho- 
logiques qui  jouent  un  rôle  dans  les  phénomènes  célestes,  ce 
terme  aurait  pu  dès  l'origine  s'appliquer  également  bien  aux 
dieux  et  aux  démons,  et  ne  se  serait  fixé  que  plus  tard  dans 
la  seconde  acception.  Cette  explication  renferme  une  grande 
part  de  vérité  ;  mais  elle  demande  à  être  précisée,  et  les  résul- 
tats déjà  obtenus  dans  les  sections  précédentes  nous  tracent 
la  voie  dans  laquelle  nous  devons  essayer  de  le  faire.  Ce  n'est 
pas  le  dieu  guerrier,  ce  sont  les  dieux  souverains  ou  les  dieux 
pères^  qui  ofi"rent  dans  le  /?ig-Veda  un  caractère  équivoque 
propre  à  les  faire  confondre  à  l'occasion  avec  les  démons. 
Or,  c'est  aussi  à  ces  dieux  qu'appartient,  non  pas  sans  doute 
exclusivement,  mais  du  moins  principalement,  le  nom  d' Asura. 
La  transformation  des  Asuras  en  démons  semble  donc  n'être 
qu'un  nouvel  exemple  du  fait  que  nous  avons  constaté  déjà 
sur  un  personnage  unique,  Tvashiri,  et  que  nous  verrions  se 
reproduire  ici  pour  tout  un  groupe  mythique,  à  savoir  la  dé- 

1.  Je  ne  crois  pas  qu'il  faille  interpi'éter  le  vers  IX,  71,  2,  comme  le  veu- 
lent MM.  Roth  et  Grassmann  :  «  Il  détruit  la  race  asurienne  »  (voir  plus 
loin).  Le  passage  I,  108,  G  me  semble  obscui-. 

2.  La  forme  asurchliyah  pourrait  être  aussi  prise  pour  un  datif  ;  mais  l'in- 
terprétation qu'on  tirerait  de  cette  construction  «  Les  biens  que  tu  as 
apportés  aux  Asuras  »  ne  se  justifierait  ni  par  le  contexte,  ni  par  les  rap- 
ports ordinaires  d'Indra  avec  les  Asuras,  même  avec  les  Asuras  conservant 
encore  le  caractère  de  dieux. 
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termination  dans  le  mauvais  sens  du  caractère  équivoque 
pi^opre  aux  divinités  de  ce  que  j'appelle  la  conception  unitaire,  . 
par  opposition  à  celles  de  la  conception  dualiste.  Ainsi  s'ex- 
plique la  souveraineté  attribuée  aux  Asuras  avant  la  victoire 
des  Davas,  que  dis-je?  le  culte  que  les  seconds  rendent  aux 
premiers,  et  dont  témoigne  ce  vers  d'un  hymne  à  Çraddhâ 
<c  la  toi  ou  le  culte  fidèle  »  :  X.  151,  3  «  Comme  les  Devas 
ont  rendu  un  culte  fidèle  aux  Asuras  puissants.  »  Ce  texte  où 
l'opposition  des  termes  deva  et  asura  détermine  évidemment 
le  second  dans  le  sens  qu'il  a  définitivement  gardé,  rappelle 
le  cuite  rendu  par  le  fils  au  méchant  père  (voir  plus  haut 
p.  64)  \  Au  vers  X,  124,  5,  il  est  dit  au  contraire  des  Asu- 
ras. oui  ici  semblent  bien  être  des  dieux  (cf.  vers  3  le  père 
Asura),  qu'ils  sont  devenus  «  sans  puissance  ». 

Le  terme  d' Asura  se  rencontre  aussi  dans  le  /?ig-Veda  joint 
au  nom  d'un  démon  véritable,  Pipru,  X,  138,  3,  et  celui 
d'àsura,  sierniriant  peut-être  fils  d' Asura,  est  appliqué  aux 
démons  Namuci  X,  131,  4  et  Svarbhânu  V,  40,  5.  Il  est  à 
remarquer  que  deux  de  ces  noms,  Pipru  et  Namuci,  s'oppo- 
sent l'un  à  l'autre  à  peu  près  comme  nous  verrons  plus  loin 
que  le  nom  de  Mitra  s'oppose  à  celui  de  Varuna.  Si  namuci 
signifie  «  qui  ne  lâche  pas,  »  pipru  ne  paraît  avoir  d'autre 
sens  que  «  qui  remplit,  qui  donne  en  abondance.  »  Ces  deux 
mots  représenteraient  donc  bien  les  deux  faces  d'un  être 
équivoque  semblable  aux  dieux  souverains.  Il  est  bizarre  que 
Pipru,  en  dépit  du  sens  favorable  de  son  nom,  soit  devenu 
un  démon  comme  Namuci.  Mais  après  tout  Tvash^n  qui^  sans 
devenir  un  pur  démon,  a  pris  plus  d'une  fois,  ainsi  que  nous 
l'avons  vu,  un  caractère  démoniaque,  semblait  aussi  appelé 
par  son  nom  d'  «  artisan  »  à  représenter  plutôt  dans  son  action 
bienfaisante  la  puissance  suprême  d'où  vient  le  mal  comme 
le  bien. 

Avant  d'aller  plus  loin  dans  le  détail  des  arguments  qui 
paraissent  confirmer  ma  conjecture  sur  l'application  primi- 
tive du  terme  d' Asura,  il  sera  utile  d'étudier  la  signification 
propre  de  ce  terme  lui-même.  Pour  bien  l'établir,  les  emplois 
du  dérivé  asin-jja  comme  substantif  abstrait  désignant  la  qua- 
lité d' Asura  nous  seront  d'un  grand  secours.  Ce  mot  signifie 
«  pouvoir  suprême,  souveraineté  universelle  » ,  comme  le  prou- 
vent les  textes  suivants  :   Indra  exerce  Vasurya  parmi  les 

1.  Cf.  plus  bas  l(>s  honneurs;  rendus  par  Milra  à  Varuna. 
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dieux  VI,  36,  1;  les  dieux  lui  ont  eédé  Vasurya,YÎ,  20,  2,  se 
sont  soumis  à  lui  pour  lui  laisser  Vasurya  et  la  puissance  VII, 
21,  7.  Varuna,  ou  plutôt  Indra  s'identiflant,  comme  nous  le 
verrons  plus  loin,  à  ce  dieu,  prétend  que  les  premiers  asu~ 
rya  lui  ont  appartenu  IV,  42,  2.  Enfin  le  dérivé  asuratva  a  le 
même  sens  dans  les  textes  où  il  est  dit  que  V asuratva  des 
dieux  III,  55,  1  ou  de  l'aurore  X,  55,  4  est  grand  et  unique^ 
D'autres  emplois  encore  plus  significatifs  du  mot  as wr?/a  seront 
cités  à  la  fin  du  chapitre  à  propos  de  Mitra  et  de  Varuna.  Or 
le  terme  asura,  pour  fournir  un  dérivé  dont  le  sens  paraît 
être  «  pouvoir  suprême,  »  a  du  impliquer  lui-même  une  idée 
analogue.  C'est  ce  point  qu'il  importe  de  ne  pas  perdre  de  vue 
quand  on  cherche  à  en  préciser  le  sens  étymologique. 

Il  est  dérivé  lui-même  de  asu  «  souffle,  vie,  '^  »  et  doit  si- 
gnifier a  qui  est  en  possession  du  souffle,  de  la  vie.  »  Mais 
d'après  l'observation  qui  précède,  nous  ne  le  prendrons  pas 
dans  le  sensvulgaire  de  «  vivant'^  »  nouslui  donnerons  plutôt 
celui  de  «  maître  des  sources  de  la  vie,  y  puisant  soi-même  â 
son  gré.  »  Il  paraît  synonyme  d'un  composé  sur  lequel  nous 
reviendrons  tout  à  l  heure,  asu-tvip  «  qui  se  délecte  du  souffle, 
de  la  vie,  qui  en  jouit  pleinement,  »  ou,  comme  nous  dirions, 
K  qui  s'abreuve  aux  sources  de  la  vie.  » 

Les  sources  de  la  vie  sont  dans  l'ordre  naturaliste  la  lu- 
mière, particulièrement  l'aurore  et  les  eaux.  C'est  ce  qu'on 
peut  conclure  des  citations  suivantes.  Un  chantre  annonce  en 
ces  termes  à  ceux  qui  l'entourent  le  lever  de  l'aurore  :  I,  113, 
16.  «Levez-vous!  Noire  souffle  vital,  est  arrivé;  l'obscurité 
s'est  enfuie,  la  lumière  arrive  ;  elle  a  cédé  au  soleil  la  route 
qu'il  doit  suivre;  nous  sommes  arrivés  à  l'heure  où  un  nou- 
veau jour  s'ajoute  à  la  vie  des  hommes.  »  L'aurore  est  donc 
ici  appelée  le  «  souffle  »  de  l'homme.  Un  autre  poëte  en  dit 
à  peu  près  autant  des  eaux  dans  un  vers  adressé  à  Indra: 
II,  22,  4  «  Quand  par  la  force  du  dieu  ^  (Soma)  tu  as  répandu 


1.  Il  résulte  de  l'emploi  de  ekain  dans  le  vers  X,  55,  4,  qu'il  ne  doit  pas 
être  opposé  au  pluriel  dp.vônâm  dans  le  vers  III,  55,  1,  de  façon  à  constituer 
une  ioTvanXe  expresuément  panthéistique. 

2.  Le  mot  asu  se  rencontre  deux  fois  dans  le  /{ig-Veda  accompagné  de 
répithète j7yrt  «  vivant  »  I,  113,  Ki;  l'iO,  8. 

3.  Il  est  appliqué  à  un  roi  mortel  I,  120,  2,  cf.  X,  OS,  \l\,  mais  parce 
que  ce  personnage  est  roi  et  non  parce  qu'il  est  vivant,  c'est  un  titre  honori- 
fique qui  l'assimile  au  roi  par  excellence,  à  Varuwa,  si  souvent  nommé  Asura 
(Cf.  encore  VII,  50,  2'..) 

4.  M.  Or.  rapporte,  k  tort  seloii  moi,  le  génitif  rlerasi/n  à  notre  mot  osiim. 
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ie  souffle  (la  vie)  en  répandant  les  eaux.  »  Aussi  ïasurya, 
c'est-à-dire  la  qualité  d'asura,  est-elle  attribuée  aux  rivières 
VII,  96,  1.  On  peut  chercher  une  allusion  aux  eaux  aussi  bien 
qu'à  l'aurore  dans  le  vers  où  il  est  dit  d'Agni:  X,  12,  1 
«  Quand  le  dieu,  prêtant  son  concours  au  sacrifice  des  mor- 
tels, s'est  établi  comme  hotri  se  tournant  vers  son  souffle  (sa 
vie,  l'aurore  ou  les  eaux).  »  Lorsque  les  femelles  mythiques 
sont  mortes,  c'est-à-dire  ont  disparu,  c'est  Agni  lui-même 
qui  les  délivre  de  la  vieillesse  et  rend  le  souffle  vital  à  celles 
qui  sont  pourtant  son  souffle  et  sa  vie,  I,  140,  8.  Nous  avons 
là  une  autre  forme  du  mythe  d'Agni  engendrant  ses  mères. 

Mais  le  plus  souvent  l'aurore  et  les  eaux  disparues  ne  pas- 
sent pas  pour  mortes.  Les  sources  de  la  vie  sont  considérées 
alors  comme  soumises  au  pouvoir  d'un  maître  qui  les  retient. 
Ce  maître  qui,  dansla  conception  que  j'appelle  dualiste,  est  un 
démon  ennemi  des  dieux,  et  dans  la  conception  unitaire  le 
dieu  lui-même^  ce  démon,  dis-je^  ou  ce  dieu,  ayant  en  sa  pos- 
session les  sources  delà  vie,  a  dans  l'une  et  l'autre  conception 
les  mêmes  droits  à  l'appellation  d'Asura.  Nous  sommes  ainsi 
naturellement  ramenés  à  la  conjecture  déjà  proposée  pour 
l'explication  de  l'équivoque  inhérente  à  ce  terme. 

Avant  do  poursuivre  l'étude  des  usages  védiques  du  mot 
asu,  j'indiquerai  ceux  du  composé  asu-tnp,  déjà  cité  comme 
synonyme  de  asura,  et  qui  est  susceptible  également  d'un 
double  emploi.  11  faut  citer  d'abord  le  vers  X,  82,  7  :  «  Les 
chanteurs  d'hymnes  s'abreuvant  aux  sources  de  la  vie,  sont 
enveloppés  de  nuées  et  de  murmures.  »  Indépendamment 
même  de  la  mention  du  nuage  nihâra,  l'épithète  asu-trip  suffi- 
rait pour  nous  faire  reconnaître  ici  des  personnages  célestes. 
Les  hymnes  qu'ils  chantent  excluent  d'ailleurs  tout  rappro- 
chement avec  les  démons.  Ce  texte  obscur  fait  sans  doute 
allusion  aux  rishis  anciens  nommés  dans  le  même  hymne  aux 
vers  2  et  4.  Quoi  qu'il  en  soit,  l'épithète  asu-tvip  y  est  certai- 
nement appliquée  à  des  personages  divins,  ou  assimilés  à 
des  dieux.  Or,  nous  rencontrons  une  application  du  même 
terme  à  des  démons  dans  le  vers  X,  87,  14.  Il  est  vrai 
que  ces  démons  étant  des  YAtudhànas  et  des  Rakshas, 
c'est-à-dire  des  êtres  conçus  comme  s'attaquant  directe- 
ment à  la  vie  des  hommes,  on  peut  supposer  que  le  poëte 
entend  ici  le  composé  dans  une  autre  acception,  à  savoir 
«  qui  jouit  de  la  vie  des  hommes,  qui  s'en  nourrit,  qui 
la  dérob(\  »  Mais  le  sens  indiscutable  du  mot  asu-trip  quand 
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il  s'applique  comme  plus  haut  à  une  troupe  divino,  doit  nous 
faire  croire  qu'en  tant  qu'appliqué  aux  démons,  il  signifiait 
aussi  primitivement  «  qui  jouit  des  sources  célestes  de  la  vie, 
particulièrement  de  l'aurore  et  des  eaux ,  »  avec  l'idée 
accessoire  d'une  possession  acquise  par  le  vol,  comme  dans 
l'épithète  paçutrip  «  qui  jouit  des  troupeaux,  »  donnée  à  un 
voleur  VIT,  86,  5. 

Le  /?ig-Veda  présente  un  troisième  emploi  de  asu-lvip  qui 
paraît  étroitement  lié  à  une  autre  application  du  mot  asu 
lui-même.  Cette  qualification  est  en  eff'et  donnée  aux  chiens 
de  Yama  X,  14,  12.  Ici  encore  on  peut  être  tenté  d'expliquer 
le  terme  en  ce  sens  que  les  messagers  du  dieu  de  la  mort  dé- 
robent la  vie  des  hommes,  et  il  est  bien  vrai  qu*ils  semblent 
maîtres  de  cette  vie,  puisque  dans  le  même  vers  on  les  prie  de 
rendre  aux  assistants  le  souffle,  la  vie  désignée  par  le  même 
mot  asu.  Mais  je  n'hésite  pas  à  préférer  une  interprétation 
conforme  à  celle  que  nous  avons  reconnue  seule  possible  pour 
le  vers  X,  82,  7,  le  séjour  des  morts,  où  règne  Yama,  leur 
maître,  étant  par  excellence  le  récipient  du  souffle,  de  la  vie, 
asu,  ainsi  que  le  prouvent  levers  X,  15,  1,  d'après  lequel 
les  ancêtres  défunts  sont  allés  dans  Vasu,  et  le  composé  asu- 
nîti  «  conduisant  à  la  vie  »  qui  désigne  le  chemin  conduisant 
au  séjour  des  morts  X,  15,  14;  16,  2,  personnifié  ensuite 
comme  génie  funèbre  X,  59,  5  et  6  ;  c'est  du  reste  par  ce  même 
chemin  que  sont  partis  les  jours  passés  X,  12,  4. 

Résumons  maintenant  ce  que  les  discussions  précédentes 
ont  pu  nous  apprendre  sur  la  valeur  du  terme  asura.  D'après 
les  emplois  du  primitif  asu  et  du  composé  asu-tnp,  il  doit 
désigner  des  êtres  conçus  comme  les  maîtres  des  sources  de 
la  vie  et  comme  habitant  un  séjour  mystérieux;  d'après  ceux 
du  dérivé  asurya  il  doit  s'appliquer  à  des  personnages 
revêtus  d'un  pouvoir  suprême  et  absolu.  L'une  et  l'autre  con- 
clusion concourent  à  nous  les  présenter  comme  des  divinités 
appartenant  à  la  catégorie  des  dieux  souverains  qui,  par 
opposition  au  dieu  guerrier,  ont  pu  prendre  un  caractère 
démoniaque.  L'étude  du  sens  étymologique  confirme  donc 
l'interprétation  que  nous  avait  d'abord  suggérée  l'applica- 
tion successive  du  terme  à  des  dieux  et  à  des  ennemis  des 
dieux. 

Mais  tous  les  emplois  du  mot  asura  sont-ils  conformes  à 
cette  interprétation?  C'est  le  point  qu'il  nous  faut  maintenant 
traiter.  Or,  nous  devons  reconnaître  tout  d'abord  que  l'épi- 
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thète  mura  et  celle  à'asurya  '  sont  appliquées,  que  la  dignité 
désignée  par  les  substantifs  asurija,  usuralva  est  accordée 
tour  à  tour  à,  différents  dieux  et  même  à  Indra.  Mais,  hâtons- 
nous  aussi  de  le  dire,  rien  ne  prouve  que  les  attributs  dont 
il  s'agit  aient  appartenu  de  tout  temps  à  tous  ces  dieux  et 
particulièrement  à  Indra. 

Je  n'insisterai  pas  sur  l'argument  que  fournirait  la  statis- 
tique des  cas  où  il  est  fait  usage  des  mots  asura,  asurya, 
asuralva,  à  propos  d'Indra,  et  de  ceux  où  ils  sont  employés 
avec  d'autres  noms  do  divinités  -.  Mais  je  ferai  remarquer 
d'abord  que  lorsque  Indra  est  appelé  asura  ou  apparaît  revêtu 
de  la  dignité  nommée  asm-ija,  ce  n'est  jamais  en  qualité  de 
vainqueur  des  démons  "',  mais  c'est  le  plus  souvent  ■*  en  tant 
que  remplissant  des  fonctions  analogues  à  celles  que  nous 
verrons  attribuées  aux  /Iditjas,  c'est-à-dire  en  qualité  do 
protecteur  et  roi  I,  174,  1,  de  distributeur  des  biens  comme 
Bhaga  VI,  3G,  1  (cf.  YIII,  79,  G),  de  sage  IV,  16,  2,  de  dieu 
dont  on  peut  dire  que  «  ce  qu'il  supporte  ne  saurait  être 
ébranlé  »  VI,  30,  2  ^.  C'est  aussi  comme  divinité  suprême 
embrassant  et  dépassant  l'univers  :  X,  54,  4  «  Tu  as,  ô  tau- 
reau, quatre  essences  asuriennes,  infaillibles,  )>  (trois  dans 
les  trois  mondes  et  une  au  delà).  Le  mot  asurya,  employé 
comme  substantif  abstrait,  implique  à  lui  seul,  ainsi  que  nous 
l'avons  dit  déjà,  l'idée  de  suprématie.  Il  a  clairement  ce  sens 
dans  l'un  des  passages  auxquels  il  vient  d'être  fait  allusion  : 
VI,  36.  I  «  Tu  as  été  partout  distributeur  de  biens,  quand 
tu  as  exercé  fasurya  parmi  les  dieux.  »  Or,  cette  idée  do 
pouvoir  suprême,  de  royauté  universelle,  n'appartient  à  l'ori- 


1.  Le  dérivé  ni^uvi/n  n'a  pas  en  effet  toujours  le  sens  d'un  substantif  abstrait 
(voir  plus  haut),  il  s'emploie  aussi  comme  synonyme  d'axura. 

2.  Sur  cent  exemples  environ  de  l'emploi  de  ces  mots,  15  seulement  se 
rapportent  à  Indra,  à  qui  sont  adressés  environ  230  hymnes  en  tiers  et  des  frag- 
ments plus  ou  moins  considérables  de  plusieurs  autres,  et  qui  figure  en  ou- 
tre dans  un  grand  nombre  de  couples.  Le  noml)re  des  exemples  qui  se  rap- 
portent à  Yaru;/a  ou  au  couple  Mitra  et  \'aru??a  est  à  peu  près  le  même  ; 
mais  on  doit  songer  que  le  /Jig-Veda  ne  renferme  pas,  en  comptant  les  frag- 
ments, la  valeur  de  oO  hymnes  adressés  à  ces  divinités. 

.1.  Le  vers  X,  lO.H,  Il  oii  l'attribution  à  Indra  de  l'épitliète  asurya  est  sui- 
vie de  ces  mots  «  quand  tu  as  aidé  le  fils  de  Kutsa  dans  le  meurtre  des 
Dasyus,  »  ferait  seul  exception.  Mais  s'agit-il  même  ici  de  démons? 

A.  Le  mot  nsun/a  se  rencontre  aussi  dans  des  passages  assez  indifférents 
VU,  2^,  5,  ou  obscurs  X,  99,  12. 

5.  Indra  est  lui-même  ailleurs  nommé  /(ditya  (voir  section  IX,  B).  Cf.  en- 
core X,  'Jfi,  Il  où  on  le  prie,  non  de  conqu(^.rii\  mais  de  manifester  la  demeure 
de  la  vache. 
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gine  qu'au  mythe  des  dieux  que  j'appelle  pour  cette  raison 
dieux  souverains ,  et  non  à  celui  du  dieu  guerrier. 

Mais  pour  prouver  directement  qu'elle  a  été  introduite  dans  ce 
dernier  mythe  par  un  développement  secondaire,  nous  pouvons 
alléguer  des  textes  formels  qui,  du  reste,  nous  ont  déjà,  servi 
plus  haut  à  déterminer  le  vrai  sens  du  mot  asurija.  D'après 
le  vers  VI,  20,  2,  les  dieux  ont  cédé  ïasurya  dans  son  entier 
à  Indra,  lorsqu'avec  Vishwu  pour  allié  il  a  frappé  Vritra 
qui  avait  enveloppé  les  eaux.  Il  est  naturel  de  supposer  qu'a- 
vant de  céder  Vasurya  à  Indra,  les  dieux  en  étaient  maîtres 
eux-mêmes,  et  si  l'on  songe  à  la  confusion  signalée  plus  haut 
entre  Tvash/ri  et  Vritra,  on  pourra  se  demander  si  la  cession 
qu'ils  font  à  Indra  de  leur  pouvoir  n'est  pas  simplement  une 
autre  forme  de  la  victoire  que  ce  dernier  remporte  sur  le 
démon  '.  La  même  observation  est  applicable  au  vers  VII, 
21,  7  où  la  «  soumission  »  des  dieux  est  indiquée  en  termes 
plus  formels  encore,  et  où  ils  reçoivent,  comme  ceux  dont  il 
est  question  aux  vers  I,  164,  50  ;  X,  90,  16,  la  qualification 
d'  «  anciens  dieux  »  :  «  Les  anciens  dieux  t'ont  soumis  leur 
puissance  (ô  Indra),  pour  te  laisser  Y asurija,  l'empire.  »  Cette 
qualification  a  son  importance.  Elle  nous  invite  à  rapprocher 
du  dernier  passage  cité  le  vers  VI,  59,  1  où  Agni  est  d'ail- 
leurs associé  à  Indra  :  «  Je  chanterai,  le  Soma  étant  pressé, 
les  exploits  que  vous  avez  accomplis  ;  vous  avez  tué  les  pitris 
ennemis  des  dieux,  ô  Indra  et  Agni,  et  vous,  vous  vivez  !  » 
Si  on  se  rappelle  que  les  rishis  reconnaissent  des  pitris  ou 
ancêtres  des  dieux  qu'ils  opposent  aux  pitris  des  hommes  X, 
88,  15,  on  ne  pourra  guère  hésiter  à  identifier  ces  pitris 
ennemis  des  dieux  aux  pitris  des  dieux  eux-mêmes  ;  car  les 
pitris  des  hommes  n'auraient  pas  fait  courir  à  Indra  et  Agni 
les  dangers  auxquels  semble  faire  allusion  la  fin  du  vers  : 
a  Et  vous,  vous  vivez  !  »  Peut-être  même  pourrions-nous 
traduire  :  «  Vous  avez  tué  vos  propres  pitris,  vos  propres 
ancêtres,  ennemis  des  dieux,  c'est-à-dire  de  vous-mêmes.  » 
L'analogie  avec  le  mythe  du  combat  d'Indra  contre  Tvashr>-i 
serait  ainsi  complète.  Quoi  qu'il  en  soit,  le  vers  VI,  59,  1 
paraît  bien  confirmer  l'hypothèso  que  nous  avaient  suggérée 
les  vers  VI,  20,  2  ;  VII,  21,  7,  à  savoir  que  l'idée  d'une  ces- 
sion de  Vasurya,  du  pouvoir  suprême,  faite  à  Indra  par  les 


1.  Il  faut  remarquer  pourtant  que  d'après  le  vers  X,  50,  3,  ce  serait  par  la 
vertu  (lu  sacritiro  qu'Indra  semlilerait  avoir  été  élevé  à  Vasuri/a. 
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dieux,  par  les  «  anciens  »  dieux,  n'est  qu'une  atténuation 
de  l'idée  primitive  d'une  défaite  essuyée  par  ces  person- 
nages qui,  en  qualité  de  premiers  maîtres  de  Vasurya,  et  par 
conséquent  d'Asuras ,  présentaient  un  caractère  équivoque 
susceptible  de  s'accuser  dans  le  sens  démoniaque  par  oppo- 
sition au  caractère  exclusivement  bienveillant  du  dieu 
guerrier. 

A  ce  propos,  je  citerai  d'autres  formules  où,  sans  aucune 
mention  du  terme  asiira  ni  de  ses  dérivés,  sans  intervention 
également  du  titre  de  «  pères  »  ou  de  la  qualification  «  d'an- 
ciens, »  les  dieux  sont  placés  vis-à-vis  d'Indra  dans  des  si- 
tuations analogues  à  celles  qui  viennent  d'être  indiquées.  Je 
n'insisterai  pas  sur  les  textes  qui  constatent  en  termes  généraux 
la  suprématie  d'Indra,  contre  laquelle  les  dieux  ne  peuvent 
rien  non  plus  que  les  hommes  VIII,  82,  11,  incapables  qu'ils 
sont  les  uns  et  les  autres  d'atteindre  ce  dieu  YIII,  86,  9. 
Ceux  qui  nous  montrent  les  dieux  lui  cédant  VI,  18,  15,  lui 
abandonnant  la  force  et  l'héroïsme  VIII,  51,  7  cf.  X,  48,  3  , 
sont  déjà  plus  intéressantes.  Le  vers  VI,  25,  8  enfin,  où  il 
est  dit  que  les  dieux  ont  abandonné  l'empire  à  Indra  lors  de 
son  combat  contre  Vritra,  rappelle  entièrement,  sauf  l'ab- 
sence du  mot  asurya  l'un  des  passages  cités  plus  haut  (VI, 
20,2). 

On  peut  se  demander  encore  si  l'idée  de  l'abandon  dont 
Indra,  dans  les  combats  qu'il  doit  livrer,  est  victime  de  la 
part,  non-seulement  des  Maruts  I,  165,  6  ;  VIII,  7, 31  :  85,  7  , 
mais  des  dieux  en  général  IV,  18,  II  ,  n'est  pas  une  simple 
atténuation  d'un  mythe  plus  ancien  qui  le  mettait  aux  prises 
avec  eux.  En  fait,  le  vers  IV,  18,  11  fait  partie  de  l'un  des 
hymnes  où  est  raconté  le  combat  d'Indra  contre  son  père 
Tvash^ri.  L'idée  que  les  dieux  ont  abandonné  Indrapar  crainte 
du  démon  VIII,  85,  7,  cf.  82,  14,  pourrait  d'autant  plus  fa- 
cilement passer  pour  une  explication  inventée  après  coup, 
que  d'après  le  vers  V,  30,  5,  c'est  Indra  lui-même  qui  les  a 
frappés  de  terreur  au  moment  où  il  a  conquis  les  eaux.  Or 
nous  voyons  au  vers  X,  98, 6,  les  eaux  retenues  par  les  dieux, 
comme  elles  le  sont  plus  ordinairement  par  Vritra.  Le  vers 
1,  170,  2  où  les  Maruts  cherchent  à  détourner  les  coups 
d'Indra  a  été  déjà  cité  dans  la  section  V,  B.  —  Nous  pour- 
rions même  chercher  une  nouvelle  atténuation  de  l'idée  pri- 
mitive d'hostilité,  et  en  même  temps  une  apologie  de  l'idée 
secondaire  de  défection,  dans  les  passages  nombreux  où  il  est 


dit  que  les  dieux  ont  choisi  Indra  «  seul  »  pour  combattre  con- 
tre Vritra  IV,  19,  I  ;  qu'ils  ont  mis  en  avant,  dadhire  purah, 
Indra  pour  tuer  Vritra  VIII,  12,  22,  qu'ils  l'ont  mis  en  avant 
lors  de  la  conquête  de  la  lumière  VI,  1,  87,  cf.  I,  131,  1  ;  d'où 
il  suit  qu'Indra  «  marche  en  avant  des  hommes  et  des  dieux  » 
III,  34,  2.  D'une  part  en  effet,  «  choisir  Indra  pour  com- 
battre seul,  »  cela  ressemble  fort,  sous  une  forme  plus  hon- 
nête, à  «abandonner  Indra.  »  De  l'autre,  l'attribution  du  pre- 
mier rang  à  Indrapourrait  bien  n'être  que  l'écho  lointain  d'une 
victoire  remportée  sur  ceux  à  la  tête  desquels  il  marche  au- 
jourd'hui. Je  dois  ajouter  pourtant  qu'Indra  «  mis  en  avant  » 
par  les  dieux,  peut  rappeler  Agni  «  mis  en  avant  »  (piirohita) 
par  les  hommes,  en  sorte  que  les  formules  en  question  s'ex- 
pliqueraient également  bien  par  l'assimilation  des  dieux  à 
des  sacrificateurs.  Mais  il  me  reste  à  citer  en  faveur  de  la 
première  interprétation  l'hymne  IV,  19  '  où  après  le  vers  1, 
portant  que  les  dieux  ont  choisi  Indra  seul  dans  le  combat 
contre  Vritra,  nous  lisons  au  vers  2  :  «  Les  dieux  ont  aban- 
donné (les  trésors  célestes  ?)  comme  des  vieillards  ;  tu  es  de- 
venu le  roi  universel,  ô  Indra.  »  Les  biens  que  les  dieux  aban- 
donnent à  Indra  ne  diffèrent  vraisemblablement  pas  de  ceux 
qu'il  enlève  à  Vritra,  et  la  comparaison  «  comme  des  vieil- 
lards »  rappelle  le  mythe  des  anciens  dieux  et  des  «  pitris 
des  dieux  »  vaincus  par  lui. 

Voici  d'ailleurs  des  passages  où  la  lutte  d'Indra  contre  les 
dieux  est  expressément  indiquée.  La  racine  vi  avec  le  préfixe 
pra  exprime  au  vers  X,  49,  11  le  triomphe  d'Indra  sur  les 
dieux,  comme  elle  exprime  au  vers  VII,  6, 3  celui  d'Agnisurles 
Dasyus.  Nous  lisons  dansl'hymne  IV,  30auxvers4  etsuivants: 
«4.  Et  quand  tuas,  oindra,  volé  le  soleil  pour  ceux  quijétaient 
dans  l'angoisse,  volé  la  roue  pour  Kutsa  qui  combattait  ;  — 
5.  Quand  tu  as  combattu  seul  tous  les  dieux  furieux,  que  tu 
les  a  frappés,  ô  Indra,  eux  tes  ennemis  ;  —  6.  Et  quand  tu 
as  fait  avancer  le  soleil  pour  le  mortel,  tu  as  aidé  Etaça  par 
ta  puissance.  »  L'interprétation  de  M.  Kuhn  [Die  Herab/ciin/'t 
des  Feuers,  p.  65)  et  des  autres  mythologues  qui  voient  dans 
le  combat  d'Indra  contre  les  Devas  une  lutte  du  dieu  do  l'o- 
rage contre  les  phénomènes  lumineux  qu'il  dérobe  à  la  vue 


■1.  Remarrfuons,  sans  exagérer  l'importance  de  ce  fait,  qu'il  suit  inimédia- 
temenl  dans  le  recueil  l'un  des  deux  hymnes  où  est  raconté  le  combat  d'Indra 
contre  Tvasli//i. 
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des  hommes  en  amoncelant  les  miées,  est  contredite,  non- 
seulement  d'une  façon  générale  par  le  caractère  exclusive- 
ment lumineux  attribué  dans  les  hymnes  à  Indra,  mais  tout 
particulièrement  dans  le  dernier  passage  cité,  parles  détails 
mêmes  de  la  description.  Si  Indra  vole  le  soleil  au  vers  4, 
c'est,  d'après  le  vers  6,  pour  le  faire  apparaître  aux  yeux  des 
mortels.  Ce  sont  au  contraire  les  dieux,  en  dépit  do  leur  nom 
de  Devas  «  brillants,  »  qui  dans  ce  mythe  font  obstacle  au  le- 
ver du  soleil.  La  preuve  en  pourrait  être  trouvée  déjà  dans 
l'ensemble  des  trois  vers  cités ,  mais  celui  qui  les  précède 
immédiatement  est  décisif  à  cet  égard  :  «  3.  Tous  les  dieux,  ô 
Indra,  ont  combattu  contre  toi,  lorsque,  pendant  la  nuit,  tu 
as  conquis  les  jours '.  »  Enfin  le  vers  X,  171,  4  est  plus 
explicite  encore  :  «  Ce  soleil,  ô  Indra,  qui  est  à  l'occident,  porte- 
le  à  l'orient,  contre  la  volonté  des  dieux  mêmes.  »  L'œuvre 
d'Indra  à  laquelle  il  est  ici  fait  allusion  est  celle  qui  doit  pré- 
céder le  lever  du  soleil.  Il  s'agit  au  contraire  de  la  course 
diurne  du  soleil  au  vers  V,  29,  5  :  «  Tous  les  dieux,  ô  dieu 
bienfaisant,  t'ont  cédé  le  droit  au  breuvage  du  Soma,  lorsque 
pour  Etaça  (littéralement  chez  Etaça)  tu  as  conduit  à  l'occi- 
dent les  chevaux  ailés  du  soleil  qui  étaient  à  l'orient.  »  Dans 
ce  passage,  il  n'est  plus  question  d'ailleurs  d'une  défaite  qu'In- 
dra ferait  essuyer  aux  dieux,  mais  d'une  cession  consentie 
par  eux  en  sa  faveur.  Nous  avons  déjà  remarqué  que  la  se- 
conde idée  peut  n'être  qu'une  atténuation  de  la  première,  et 
le  rapprochement  de  notre  dernière  citation  et  de  celles  qui 
l'ont  précédée  n'est  pas  un  médiocre  argument  en  faveur  de 
cette  hypothèse. 

Il  ne  paraît  donc  pas  douteux  que  les  Devas,  en  tant  qu'ils 
forment  un  groupe  opposé  au  dieu  guerrier,  n'aient  été  conçus 
comme  les  gardiens  avares  des  trésors  célestes  qu'Indra,  au 
contraire,  a  pour  fonction  essentielle  de  livrer  aux  hommes, 
en  les  enlevant  de  vive  force  à  ceux  qui  les  détiennent,  que 
ce  soient  des  démons  ou  des  dieux.  Nous  venons  de  voir  les 
Devas  s'opposer  au  lever  du  soleil.  Nous  les  avons  vus  plus 
haut,  dans  un  passage  où  d'ailleurs  il  n'était  point  question 


1.  Dans  la  traduction  partielle  ilu  /{ip-Veila  publiée  sous  les  auspices  de 
M.  Roth  {Sicbenzi;/  Liec/cr,  etc.),  ce  passage  est  expliqué  autrement  :  «  Lors- 
que tu  as  ])roloi!gé  les  jours  jusque  clans  la  nuit.  »  Mais  clans  Tinterprétation 
de  M.  Kaegi  comme  dans  la  mienne,  c'est  Indra  qui  veut  faire  la  lumière,  ce 
sont  les  Devas  qui  veulent  faire  les  ténèbres. 
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d'Indra  (X,  98,  6,)  retenir  les  eaux'.  Dans  ces  circonstances, 
ils  ne  se  distinguent  pas  des  Asuras  auxquels  ils  ont  été  plus 
tard  opposés.  C'est  Indra  qui  est  opposé  en  qualité  de  dieu 
guerrier  et  exclusivement  bienveillant  aux  uns  et  aux  autres. 
Toutefois;,  l'idée  d'un  caractère  équivoque  semblable  à  celui 
des  dieux  souverains  et  des  dieux  pères,  si  elle  a  été  selon 
toute  apparence  attachée  dès  l'origine  au  nom  d'Asura,  sem- 
ble ne  l'avoir  été  à  celui  de  Deva  qu'accidentellement,  et  à 
cause  de  la  généralité  même  de  ce  terme,  appliqué  indiffé- 
remment à  tous  les  dieux.  En  fait,  dans  les  vers  VI,  20,  2  ; 
VII,  21,  7,  qui  ont  été  le  point  de  départ  de  toute  cette  di- 
gression, les  Devas  qui  cèdent  Vasurya  à  Indra  paraissent 
bien  être,  comme  nous  l'avons  dit,  ceux  qui  étaient  antérieu- 
rement revêtus  de  la  dignité  désignée  par  ce  mot,  c'est-à-dire 
les  Asuras  eux-mêmes. 

Comme  j'ai  cité  à  la  fin  de  la  section  VI,  sous  forme  de 
complément  à  l'analyse  du  mythe  qui  nous  a  montré  Indra  en 
lutte  avec  son  père  Tvash^h,  quelques  passages  concernant 
les  rapports  d'Agni  et  de  Soraa  avec  le  méchant  père,  je  pla- 
cerai ici  les  citations  qui  nous  révèlent  des  rapports  analo- 
gues entre  les  mêmes  personnages  et  les  dieux  réunis  en  un 
groupe  hostile.  J'ai  déjà  parlé  à  propos  de  Bhujyu,  de  ces 
amis  d'Agni  qui,  de  bienveillants  qu'ils  étaient,  sont  devenus 
malveillants  V,  12,  5.  Nous  lisons  au  vers  V,  2,  6  qu'Agni 
a  été  déposé  chez  les  mortels  par  les  «  avares  »  (cf.  II, 
24,  7),  et  si  l'on  se  rappelle  les  passages  d'après  lesquels 
Agni  a  été  déposé  chez  les  mortels  par  les  dieux,  un  rappro- 
chement de  ces  dieux  et  des  «  avares  »  du  vers  V,  2,  6  s'im- 
posera inévitablement.  En  disant  au  vers  IX,  64,  20  des  per- 
sonnages abandonnés  par  Soma  qu'ils  étaient  inattentifs,  le 
poëte  entend  sans  doute  qu'ils  avaient  la  volonté  de  lo  rete- 
nir. Quant  aux  formules  qui  nous  montrent  Agni  éloignant  la 
colère  divine  VI,  48,  10,  le  mal  qui  vient  des  dieux  VIII, 
19,  6,  Soma  détournant  la  malveillance  des  dieux  VIII, 
68,  9,  apaisant  leur  colère  VIII,  48,  2,  nous  les  retrouve- 
rons au  chapitre  II. 

Avant  d'en  revenir  aux  Asuras,  pour  ne  plus  les  quitter 
qu'à  la  fin  de  cette  section,  je  me  vois  contraint  à  une  digres- 

1.  Cf.  encore  l'épithètc  devcir/opù  «  ayant  les  dieux  pour  ganlion^,  i>  (idn- 
née  à  P/'içiii  VII,  ;}.'j,  13,  et  le  vers  X,  17,  2,  d'aprcs  lo((uel  flos  personnages 
qui  ne  sauraient  être  que  des  dieux  ont  caché  aux  mortels  lu  femelle  cé- 
leste. 
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sion  nouvelle.  Après  avoir  montré  que  le  titre  d'Asura  n'ap- 
partient pas  en  propre  à  Indra,  et  que  ce  dieu  ne  l'a  pris  qu'à  la 
suite,  soit  d'une  usurpation,  soit  d'une  cession  plus  ou  moins 
volontaire  que  lui  en  ont  faite  les  véritables  Asuras,  je  crois 
devoir  étudier  les  emplois  d'un  autre  terme  qui  paraît  aussi 
n'avoir  désigné  le  pouvoir  ou  les  actes  d'Indra  que  par  une 
application  secondaire.  Je  veux  parler  du  mot  tnàyd  auquel 
M.  Grassmann,  qui  ne  modifie  d'ailleurs  que  pour  la  préciser 
l'interprétation  de  M.  Roth,  donne  les  sens  de  «  sagesse  ou 
ruse  surnaturelle,  »  puis  «  art  magique,  tromperie^  »  et  au 
pluriel  «  combinaisons  sages  ou  rusées^  »  en  ajoutant  qu'il  se 
dit  des  dieux,  des  démons  et  des  hommes  méchants  qu'on 
suppose  en  relations  avec  les  démons.  La  signification  du 
terme  me  paraît  avoir  été  heureusement  analysée  par  le  sa- 
vant lexicographe  qui  en  a  aussi  exactement  résumé  l'emploi. 
Sur  ce  second  point  seulement,  ses  observations  peuvent 
selon  moi,  être  à  leur  tour  précisées. 

Le  mot  màijà,  soit  sous  cette  forme,  soit  dans  les  dérivés 
màyin,  màijàral,  mùyàvin,  désignant  celui  qui  use  de  mnijâ, 
ou  dans  le  composé  vi-mchja  «  dépouillé  de  ses  mùijà,  dont  les 
Diàyâ  deviennent  impuissantes,  »  exprime  la  perfidie  des  dé- 
mons, ou  plus  généralement  des  ennemis  combattus  par  Agni 
V,  2,  9,  cf.  VII,  I,  10;  VIII,  23,  15,  par  Soma  (?)V,  48,  3,  par 
Agni  ou  Soma  (?)V,  44,  2,  par  Sarasvatî  VI,  61,  3,  mais 
surtoutparindral,  32,  4;33,  10;i33,  7;  54,  4;  56,  3;  II,  11, 
5;  9  et  10;  III,  34,  3;  IV,  16,  9;  V,  31,  7;  40,  6,  cf.  8;  VI, 
18,9;  20,4;  22,6  et  9;  45,  9;  VIII,  3,  19;  14,  14;  X,  73,5 
et  7;  111,  6;  138,  3,  qui  a  ainsi  conquis  le  Soma  VII,  98,  5, 
par  Indra  accompagné  de  Vishnu  VII,  99,  4.  Les  vers  1,  39, 
2  ;  III,  30,  15;  VIII,  23, 15,  donnent  expressément  le  nom  de 
mortels  aux  êtres  qui  y  reçoivent  l'épithète  màyin  ou  celle 
de  dur-màyu  «  qui  a  recours  à  des  ruses  méchantes,  »  ou  qui 
y  sont  présentés  comme  usant  de  mày/à.  Le  Yâtudhàna  femelle 
qui  use  également  de  indyd  et  conti'c  lequel  Indra  est  invoqué 
au  vers  VII,  104,  24,  appartient  à  une  catégorie  de  démons 
qui  se  confondent  avec  les  enchanteurs  humains.  Peut-être 
les  mots  màyà,  màyin,  font-ils  également  allusion  à  des  pra- 
tiques magiques  aux  vers  X,  71,  5  et  III,  5(),  I;  dans  le  der- 
nier, nous  lisons  que  les  màyin  ne  peuvent  rien  contre  les 
lois  immuables  des  dieux. 

Le  pouvoir  ou  le  mode  d'action  des  dieux  souverains  est, 
comme  celui  dos  démons  avec  lesquels  ils  partagent  certains 
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de  leurs  attributs,  désigné  par  le  mot  màijâ.  Le  ciel  étant  l'un 
des  prototypes  du  dieu  père,  je  citerai  ici  l'épithète  mâyin 
donnée  au  ciel  et  à  la  terre  X,  5,  3.  J'ai  déjà  indiqué  dans  la 
section  II  le  rapport  qui  existe  entre  le  mythe  du  méchant 
Dasyu  et  celui  du  méchant  père.  Les  Açvins  annihilent  les 
màyà  de  ce  méchant  Dasyu  I,  117,  3,  comme  Soma,  dans  un 
passage  également  cité  (section  VI  iii  fine),  triomphe  des  màyà 
de  son  méchant  père  VI,  24,  22.  Je  rentrerai  un  instant  dans 
le  sujet  propre  de  cette  section  en  citant  la  locution  ((màyà  de 
l'Asura»  trois  fois  employée  X,  177,  1;  V,  63,  3  et  7,  les  deux 
dernières  fois  dans  un  hymne  à  Mitra  et  Varuna  où,  comme 
je  l'ai  fait  observer  dans  la  section  IV,  il  y  a  quelque  raison 
de  croire  que  le  nom  d'Asura  désigne  Parjanya.  Ajoutons 
que  dans  l'un  des  vers  cités  plus  haut,  le  démon  qui  reçoit 
l'épithète  mâyin  est  en  même  temps  appelé  un  Asura  X,  138, 
3.  Les  Maruts,  qui  participent  dans  une  certaine  mesure  du 
caractère  redoutable  de  leur  père  Rudra,  usent  de  mâyâ  V, 
63,  6;  ils  reçoivent  l'épithète  mâ?/m  I,  64,  7;  V,  58,2,  cf.  VI, 
48,  14(cf.  aussi  V,  48,  1  où  l'épithète  ;>«rt?/m/ désigne  peut-être 
Rodasî,  compagne  des  Maruts),  et  celle  de  sumâya  I,  88,  1  ; 
167,  2,  (à  laquelle  le  préfixe  sit  semble  communiquer  d'ailleurs 
unsens  exclusivementfavorable).Tvashf?-i,  ce  personnage  dont 
le  rôle  équivoque  s'accuse  si  aisément  dans  le  mauvais  sens, 
connaît  les  mâyâ  X,  53,  9.  Il  est  aussi  question  au  vers  II. 
27,  16  des  mâyâ  des  ^dityas,  divinités  dont  nous  constate- 
rons plus  loin  la  sévérité  et  qui  dans  ce  vers  même  sont  re- 
présentées tendant  des  lacets  pour  le  trompeur,  et  dans  plu- 
sieurs passages,  des  mâyâ,  ou  de  la  mâyâ  de  Mitra  et  Varuna 
I,  151,  9;  m,  61,  7;  V,  63,  4,  ou  de  Varuna  seul  V,  85,  5  et 
6  ;  VIII,  41,  3  et  8.  C'est  par  cette  mâyâ  que  Mitra  et  Varuna 
maintiennent  l'ordre  du  monde.  La  chaîne  (d'étoffe)  de  la  loi 
est  tendue  sur  le  tamis  à  l'extrémité  de  la  langue,  c'est-à-dire 
que  la  langue  du  prêtre  prononce  des  prières  conformes  à  la  loi, 
«  par  la  mâyâ  de  Varu»ia  IX,  73,  9.  »  Ce  qui  montre  à  quel 
point  l'épithète  mâyin  devait  être  consacrée  dans  son  appli- 
cation à  Varuna,  c'est  qu'elle  accompagne  le  nom  de  ce  dieu 
dans  des  formules  de  comparaison  VI,  48,  14;  X,  99,  10;  147, 
5.  Ajoutons  qu'elle  lui  est  donnée  dans  l'un  des  passages  où. 
comme  on  le  verra  plus  loin,  il  paraît  opposé  à  Indra,  VII, 
28,4. 

L'assimilation  fréquente  des  dieux  du  sacrifice  aux  dieux 
souverains  dont  ils  sont  les  ministres,  suffirait  pourexpliquer, 
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ici  comme  dans  bien  d'autres  cas  analogues,  l'application 
faite  aux  premiers  de  termes  qui  paraissent  surtout  convenir 
aux  seconds.  Agni  en  effet  use  de  mâyâ  I,  144,  1;  III,  27,  7, 
ainsi  que  Soma  IX,  73,  5  ;  83,  3.  Les  nombreuses  mdyâ  des 
Qnâyin  ont  été  réunies  en  Agni  III,  20,  3.  Soma  reçoit  l'épi- 
thète  mâyin  VII,  82,  3,  ainsi  que  les  personnages  qui  aux 
vers  I,  160,  3  et  V,  44,  11  peuvent  désigner  Agni  ou  Soma. 
Les  sacrificateurs  mythiques,  qui  empruntent  tous  leurs  attri- 
buts à  Agni  ou  à  Soma,  reçoivent  aussi  l'épithète  mâyin  1, 159, 
4,  ou  mâyâvin  IX,  83,  3.  C'est  par  les  mâyà  que  les  iRibhus 
se  sont  élevés  à  la  dignité  divine  III,  60,  1. 

Mentionnons  pour  ne  rien  omettre  les  passages  peu  si- 
gnificatifs où  il  est  parlé  des  mâyâ  des  Açvins  V,  78,  6;  VI, 
63,  5,  l'attribution  qui  est  faite  à  ces  dieux  de  l'épithète  mâyin 
ibid.,  ou  mâyâvin  X,  24,  4,  et  à  leur  char  de  l'épithète  ;jh- 
rumâya  «  qui  a  beaucoup  de  mâyâ  »  1, 119,  1,  et  passons  enfin 
k  Indra. 

Indra  lui-même  a  recours  aux  mâyâ,  mais  c'est  pour  com- 
battre les  démons  parleurs  propres  armes,  ainsi  qu'il  résulte 
de  plusieurs  formules  I,  11 ,  7  ;  51,  5  ;  80,  7  ;  V,  30,  6  ;  X, 
147,  2,  qui  se  ramènent  toutes  à  ce  type  :  «  Il  a  triomphé 
des  mâyin  au  moyen  des  mâyâ.  »  Il  faut  citer  dans  le  même 
ordre  d'idées  le  vers  III,  34,  Q,  où  la  correction  vvijinena 
doit  vraisemblablement  être  substituée  à  la  leçon  du  texte 
vrijancna  :  <(  (Indra)  a  brisé  les  tortueux  par  la  tortuosité 
(les  trompeurs  par  la  tromperie)  ;  il  a  brisé  les  Dasyus  au 
moyen  des  mâyâ.  »  C'est  ainsi  encore  qu'Indra  «  triomphe  de 
Vritra  (l'enveloppeur),  \e mâyin,  en  l'enveloppant»  III,  34,  3. 
Nous  trouverons  au  chapitre  II  d'autres  exemples  de  l'em- 
ploi que  fait  Indra  de  la  tromperie  contre  le  trompeur.  Nous 
y  verrons  que  le  nom  d'un  de  ses  favoris,  Dabhîti,  signifie 
«  trompeur  »,  mais  «  trompeur  du  démon.  »  Dès  maintenant, 
il  faut  citer  le  vers  IV,  30,  21  où,  pour  ce  Dabhîti,  Indra 
extermine  des  milliers  de  Dàsas  par  la  mâyâ,  et  les  noms  de 
daçâmâya  «  qui  a  dix  mâyâ  »  VI,  20,  8,  et  purumâya  «  qui 
a  beaucoup  de  mâyà  »  VIII,  57,  10,  donnés  à  des  protégés 
d'Indra,  qui  est  lui-même  appelé  purumâya  III,  51,  4;  VI, 
18, 12  ;  21,  2;  22,  1.  Par  les  mâyâ  VI,  47,  18,  en  opérant  des 
mâyà  sur  son  propre  corps  III,  53,  8,  Indra  prend  diverses 
formes.  De  ces  passages,  qui  nous  montrent  l'idée  d'un  chan- 
gement de  forme  attachée  à  celle  de  l'opération  désignée  par 
le  mot  mâyà,  on  peut  rapprocher  d'ailleurs  le  vers  X,  85,  18 
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d'après  lequel  le  soleil  et  la  lune  se  succèdent  on  vertu  de  la 
mâyâ,  le  vers  VI,  58,  1  qui  après  avoir  attribué  à  Pûshan 
deux  formes  correspondant  au  jour  et  à  la  nuit,  ajoute 
qu'il  aime  toutes  les  mâyâ,  le  vers  X,  88,  6  où  une  mention 
de  la  mâyâ  des  dieux  se  rencontre  également  à  propos  de  la 
succession  du  jour  et  de  la  nuit,  enfin  le  vers  III,  38,  7,  déjà 
cité  dans  la  section  VII,  où  les  personnages  qui  «  ont  mesuré 
avec  des  noms  l'essence  adorable  du  taureau-vache  » ,  et  «  en 
revêtant  sans  cesse  une  nouvelle  essence  d'Asura,  ont  créé 
en  lui  la  forme  »,  reçoivent  l'épithète  mâyin.  Dans  ce  der- 
nier vers  d'ailleurs,  nous  n'avons  pas  à  relever  seulement  le 
rapprochement  delà  mâyâ  et  du  changement  de  forme.  L'em- 
ploi du  terme  asurya  doit  nous  rappeler  la  relation  étroite 
constatée  plus  haut  entre  ce  mot  et  le  mot  mâyâ. 

Pour  en  revenir  à  Indra,  on  trouvera  sans  doute  vraisem- 
blable que,  de  même  qu'en  employant  la  mâyâ  contre  les 
démons,  il  leur  prend  leurs  armes  pour  les  combattre,  de 
même  quand,  sans  être  opposé  à  des  démons,  il  nous  appa- 
raît encore  (II,  17,  5;  IV,  30,  12;  VIII,  65,  1)  usant  de 
mâyâ,  c'est-à-dire,  selon  l'interprétation  naturellement  sug- 
gérée par  nos  dernières  citations,  d'enchantement,  de  magie, 
il  emprunte  en  réalité  leurs  attributs  aux  dieux  souverains 
que  nous  avons  vus  déjà,  et  que  nous  verrons  encore  sup- 
plantés par  lui.  Au  vers  X,  147,  5,  et  probablement  aussi  au 
vers  X,  99,  10,  il  est  comparé  à  Varuna  qualifié  de  mâyin, 
et  nous  verrons  dans  la  section  suivante  qu'il  s'est  substitué 
à  Varuna.  Ce  dernier  d'ailleurs,  comme  je  l'ai  dit  plus  haut, 
reçoit  la  même  épithète  dans  un  passage  où  il  semble  opposé  à 
Indra.  D'un  autre  côté,  on  lit  au  vers  X,  54,  2  :  «  Ce  que  tu 
as  fait,  ô  Indra,  quand  ton  corps  a  pris  des  forces,  quand  tu 
as  manifesté  ta  puissance  aux  hommes ,  ces  œuvres  qu'on 
appelle  des  combats,  étaient  en  réalité  une  mâyâ:  car  tu  n'as 
jamais  eu  d'ennemis,  ni  aujourd'hui,  ni  autrefois.  »  Rien 
ne  saurait  être  plus  significatif.  Le  poëte,  ici  préoccupé  d'é- 
lever Indra  au  rang  de  dieu  suprême ,  lui  refuse  les  attributs 
essentiels  du  dieu  guerrier,  pour  lui  donner  ceux  des  dieux 
souverains.  Mais  par  cela  même  il  nous  fournit  la  preuve  que 
l'idée  de  la  mâyâ  est  primitivement  étrangère  au  mythe  d'In- 
dra. Enfin  le  vers  X,  99,  2,  que  nous  retrouverons  dans  la 
section  suivante,  nous  montre  à  la  fois  Indra  triomphant  des 
mâyâ  du  septième  frère,  représentant  Varu>ia,  et  s'établis- 
sant  dans  la  vaste  demeure  avec  la  qualité  d'Asura. 
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Nous  ne  pouvions  mieux  terminer  notre  digression  que  par 
cette  citation  qui  nous  ramène  à  notre  point  de  départ,  en  fai- 
sant coïncider  l'acquisition  de  la  dignité  d'Asura  par  Indra, 
avec  la  victoire  qu'il  remporte  sur  un  personnage  rentrant  dans 
la  catégorie  des  dieux  souverains.  C'est  donc  en  définitive 
à  ceux-ci  que  semble  avoir  appartenu  originairement  le  titre 
d'Asura  et  la  dignité  à'asurya.  Les  Asuras  devaient  être  des 
dieux  auxquels  les  croyances  religieuses  des  7*ishis  n'oppo- 
saient pas  de  démons  ;  dieux  puissants  pour  le  mal  comme 
pour  le  bien  ;  tantôt  manifestés  sous  la  forme  brillante  que 
semble  impliquer  le  mot  deva  et  que  conserve  toujours  un 
dieu  de  la  conception  dualiste  comme  Indra,  tantôt  au  con- 
traire cachés  et  cachant  eux-mêmes  la  lumière  et  les  eaux, 
tous  les  trésors  que  l'homme  attend  du  ciel;  enfin,  en  tant 
qu'opposés  à  Indra,  assimilables  dans  une  plus  ou  moins  forte 
mesure  aux  démons  combattus  et  vaincus  par  ce  dieu.  Les 
Asuras  en  général,  comme  Tvashfn  en  particulier,  parais- 
sent avoir  eu  dès  l'origine  un  caractère  équivoque,  suscepti- 
ble de  s'accuser  dans  le  sens  démoniaque,  comme  de  devenir 
l'expression  la  plus  complète  et  la  plus  auguste  de  l'idée  de 
la  divinité. 

On  a  déjà  vu  au  commencement  de  cette  section  les  Asuras 
assimilés  à  de  véritables  démons,  même  dans  le  /?ig-Veda. 
Il  me  reste  à  signaler  l'attribution  du  nom  d'Asura,  et  de  la 
dignité  désignée  par  le  mot  asurya,  aux  dieux  souverains  et 
aux  dieux  pères,  c'est-à-dire  à  énumérer  ceux  des  emplois  de 
l'un  et  de  l'autre  mot  qui,  d'après  les  observations  précéden- 
tes, peuvent  être  considérés  comme  vraiment  primitifs.  Mais 
avant  cela,  je  citerai  les  applications  qui  sont  faites  des  termes 
asHva  et  asurya  aux  dieux  du  sacrifice,  c'est-à-dire  à  Brï- 
haspati  II,  23,  2,  et  surtout  à  Agni  (né,  comme  nous  le  ver- 
rons tout  à  l'heure,  du  ventre  de  l'Asuru)  IIJ,  3,  4;  IV,  2,  5; 
V,  12,  1;  15,  1;27,  1;  VII,  2,  3;  6,  1  ;  30,  3,  cf.  X,  II,  6,  et 
à  Soma  IX,  73,  1  ;  74,  7;  99,  1'.  Du  vers  V,  10,  2  il  semble  ré- 
sulter que  y  asurya  a  été  acquis  par  Agni,  et  le  vers  VII,  5, 
6  porte  expressément  que  les  dieux,  ici  désignés  par  le  nom 
de  Vasus,  le  lui  ont  conféré.  Ce  dernier  passage  rappelle  ceux 
où  est  célébrée  la  cession  faite  par  les  dieux  à  Indra  de  la 
même  dignité.  Cette  dignité  pouvait  cependant   appartenir 


I.  Citons  encore,    pour    ne  rieu  omettre,  l'attribution   du    nom  d'Asura  à 
l'ùslian  V,  :>!,  11. 
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dès  l'origine  à  Agni_,  ainsi  qu'àSoma,  à  ces  formes  du  fils  dont 
la  conception  n'est  pas,  comme  celle  d'Indra,  essentiellement 
opposée  à  la  notion  du  dieu  père.  Le  vers  2  de  l'hymne  IX,  71 
à  Soma  paraît  très-instructif  à  cet  égard.  Nous  y  lisons  que 
Soma,  abandonnant  son  enveloppe,  pour  revenir  d'ailleurs 
(plus  tard)  au  rendez-vous  du  père,  «  se  dépouille  de  sa  nature 
d'Asura  ».  Cette  nature  d'Asura  est  celle  du  Soma  caché, 
semblable  à  celle  du  père,  par  opposition  à  celle  du  Soma 
manifesté,  du  Soma  qui  répond  à  l'appel  du  sacrificateur. 

Le  personnage  mythique  du  «  père  »  est  désigné  au  vers 
X,  124,  3  par  le  nom  de  a  père  Asura  ».  L'idée  du  père  se 
confondant  d'ailleurs  en  partie  avec  la  notion  naturaliste  du 
cieL  nous  ne  nous  étonnerons  pas  que  le  ciel  soit  aussi  nommé 
Asura  dans  un  passage^  où,  chose  digne  de  remarque  après  les 
observations  qui  ont  été  faites  plus  haut,  il  est  représenté  s'in- 
clinant  devant  Indra,  se  soumettant  à  lui  I,  131,  I.  LesAwgi- 
ras  reçoivent  le  nom  de  «  fils  du  ciel,  héros  de  l'Asura  »  III, 
53,  7.  Les  trois  fils  de  l'Asura  dont  parle  le  vers  III,  56,  8 
peuvent  être  les  fils  du  ciel.  J'en  dirai  autant  des  «  fils», 
des  «  héros  du  grand  Asura,  qui  regardent  au  loin  »  X,  10, 
2,  bien  qu'il  soit  dit  dans  la  même  phrase  qu'ils  supportent  le 
ciel,  l'idée  que  le  fils  supporte,  rajeunit  ou  même  engendre 
son  père  étant  familière  aux  poètes  védiques.  Et  en  effet,  on 
lit  au  vers  X,  56,  6  que  les  fils  ont  par  leur  troisième  œuvre 
fixé  en  le  séparant  (de  la  terre)  l'Asura  lumineux,  c'est-à- 
dire  le  ciel,  acte  qui  rappelle  celui  des  /îibhus  rajeunissant 
le  Père  et  la  Mère  -.  En  tout  cas,  l'emploi  du  mot  Asura 
comme  appellatif,  sans  aucune  autre  détermination,  pour  dé» 
signer  le  père,  est  très-caractéristique.  Cet  Asura  est  d'ail- 
leurs mâle  et  femelle  comme  le  père  en  général,  et  nous 
lisons  au  vers  III,  29,  14  qu'Agni  est  «  né  de  son  ventre^  ». 

Mais  si  la  notion  naturaliste  du  ciel  matériel  entre  pour 
partie  dans  la  conception  mythique  du  père,  il  s'en  faut,  comme 
nous  l'avons  dit  aussi,  qu'elle  la  constitue  tout  entière.  Il  fau- 


1.  Peut-être  encore  au  vers  I,  54,  3  où  M.  Grassmanii  rapporte  l'épithète 
nsura  à  Indra. 

2.  L'Asura  aux  cinq  hotri  ou  sacrificateurs  V,  42,  l  pourrait  être  aussi 
le  ciel  qui  a  cinq  points  cardinaux  (y  compris  le  sommet  du  ciel),  par  oppo- 
sition à  la  terre  qui  n'en  a  que  (|uatre. 

3.  L'exi)ression  nsurfisijn  j/oni  X,  31,  IJ  pout  ('tre  interprétée  dans  le  sens 
de  ti  séjour  »  aussi  liien  (|ue  dans  celui  de  «  matrice  »  de  l'.^sura.  Celle  de 
gai-hha  âsura  III,  29,  M,  appliquée  à  Agni,  doit  sans  doute  être  traduite 
e  fœtus  de  l'Asura  »,  le  dérivé  ôfinra  ayant  ici  le  sens  patronymi((ue. 
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drait  donc  se  garder  de  croire  que  la  mention   Je  l'Asura 
n'implique  jamais  dans  les  exemples  qui  viennent  d'être  cités 
que  l'idée  de  la  voûte  céleste,  d'autant  plus  que  l'épithète 
asura  est  appliquée  à  des  formes  du  père  que  personne  ne 
songe  à  identifier  purement  et  simplement  avec  le  ciel.  Savi^n 
la  reçoit  cinq  fois  I,.  35,  7  et  10;  110,  3;  IV,  53,  1;  V,  49, 
2  ^  Parjanja  est  invoqué  au  vers  V,  83,  6  sous  le  nom  de 
«  notre  père  Asura  w.  J'ai  rappelé  tout  à  l'heure  encore  que 
l'Asura  par  la  mcbjd  duquel  Mitra  et  Varuua  accomplissent 
leurs  œuvres  dans  l'hymne  V,  63  (vers  3  et  7)  paraît  être 
Parjanya.  C'est  sans  doute  encore  Parjanya  qui  est  désigné  au 
vers  X,  177, 1  dans  la  formule  suivante  :  «  L'Asura  par  la 
mdyâ  duquel  l'oiseau  a  été  orné.  »  Cet  oiseau  «  que  les  sages 
voient  en  esprit  »  me  paraît  être  Agni  ou  Soma  (cf.  X,  85,  3), 
d'ailleurs  peut-être  identifié  au  soleil.  Or,  on  sait  que  Par- 
janja est  appelé  le  père  de  Soma.  Je  renvoie  le  lecteur  à 
la  section  V,  B^  p.  34  pour  les  passages  où  le  titre  et  la  di- 
gnité d'Asura  sont  attribués  à  Rudra,  désigné  particulière- 
ment par  le  nom  d'Asura  du  ciel-.  Les  Maruts,  qui  partici- 
pent quelquefois  du  caractère  équivoque  de  leur  père  Rudra, 
reçoivent  aussi  le  nom  d'Asuras,  1,  G4,  2.  Enfin  le  mot  asurya 
paraît  être  attribué  comme  épithète  à  Rodasî  leur  compagne 
I,    167,  5,   cf.  168,  7.  Au  vers  III,  38,  7,  les  personnages 
qui  «  revêtent  sans  cesse  une  nouvelle   dignité   d'Asura  » 
peuvent  être,  comme  nous  l'avons  dit  (section  VII),  les  Gan- 
dharvas  dont  le  rapport  avec  Gandharva  est  analogue  à  celui 
des  Maruts  avec  Rudra. 

J'insiste  sur  cette  expression  «  l'Asura  du  Ciel  »  et  sur  les 
emplois  signalés  plus  haut  du  mot  asura  seul.  Ces  appella- 
tions, bien  que  la  première  désigne  certainement  Rudra,  et 
que  la  seconde  puisse  désigner  Parjanya  ou  tel  autre  des 
dieux  souverains,  n'en  ont  pas  moins  leur  valeur  indépen- 
dante qui  en  fait  de  véritables  substantifs.  Or,  il  est  remar- 
quable que  le  terme  d'Asura  ne  soit  employé  ainsi  que  pour 
désigner  une  forme  quelconque,  déterminée  ou  non,  du  dieu 


1.  C'est  probablement  aussi  Savit;i  qu'elle  désigne  au  vers  III,  38,  4  (voir 
plus  haut,  p.  05).  On  pourrait  croire  aussi  que  les  trois  fils  de  l'Asura  dout 
il  est  parlé  au  vers  III,  ">G,  8  sont  les  lils  de  Savitn  nommé  au  vers  7.  Le 
vers  II,  35,  2  attribue  WLiurjjd  à  Apàw  napàt,  forme  d'Agni  dont  l'identifi- 
cation  avec  Savitri  a  été  relevée. 

2.  La  formule  du  vers  III,  53,  7  citée  plus  haut  pourrait  aussi  s'entendre 
en  ce  sens  ([ue  les  A^igiras  sont  «  les  fils,  les  héros  de  l'Asura  du  ciel  ». 
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souverain  ou  du  dieu  père.  C'est  un  nouvel  argument  en  fa- 
veur de  ma  théorie  sur  la  limitation  de  la  portée  primitive 
de  ce  terme. 

La  dernière  application  que  nous  ayons  à  signaler  des 
mots  asura,  asurya,  est  l'une  des  plus  importantes,  et  elle 
formera  une  transition  naturelle  à  la  section  suivante  qui  doit 
traiter  des  Adityas.  Les  ^ditjas  sont  en  effet  appelés  Asu- 
ras  VIII,  27,  20'.  D'après  le  vers  II,  27,  4  ils  gardent  pour 
enxVasurya.  L'épithète  asura  est  particulièrement  appliquée 
à  Mitra  et  Varuna  I,  151,  4;  VIL  36,  2,  ou  à  Varuna  seul  II, 
28,  7-,  et  presque  toujours  dans  des  phrases  qui  en  relèvent 
la  signification.  Ainsi  Mitra  et  Varuna  reçoivent  en  même 
temps  que  le  titre  d'Asuras  celui  de  rois  universels  samrâj 
VIII,  25,  4.  Varuna  est  invoqué  à  la  fois  comme  Asura  et 
roi  I,  24,  14,  comme  Asura  et)  roi  de  tous  les  êtres  X,  1.32,  4, 
comme  Asura  et  roi  des  dieux  et  des  mortels  II,  27,  10.  On 
dit  de  lui  au  vers  VIII,  42,  1  :  «  L' Asura  qui  sait  tout  a 
consolidé  le  ciel,  il  a  mesuré  l'étendue  de  la  terre,  il  s'est 
établi  sur  tous  les  mondes  comme  roi  universel.  »  Le  mot 
asura  devient  un  véritable  substantif  à  peu  près  synonyme  de 
«  roi  »  dans  le  vers  VII,  65,  2  où  il  est  dit  que  Mitra  et 
Varuna  sont  les  Asuras  des  dieux  devànàm  âsiirâ.  Les  em- 
plois du  mot  asurija  donnent  lieu  à  des  observations  analo- 
gues. Dans  le  vers  qui  précède  immédiatement  le  dernier 
cité,  nous  lisons  que  Vasunja  de  Mitra  et  Varuna  est  an- 
cien et  indestructible.  Les  dieux  ont  porté  Mitra  et  Varu/ta  à 
Vasurya  VII,  66,  2.  Ce  passage  rappelle  ceux  que  nous  avons 
cités  à  propos  d'Indra  ;  mais  on  doit  remarquer  qu'il  n'y  est 
pas  question  d'une  cession  de  Vasurya  par  les  dieux,  et  surtout 
par  les  anciens  dieux.  C'est  au  contraire  Vasurya  de  Mitra  et 
de  Varuna  qui  paraît  être  appelé  ancien,  jyeshilia,  dans  le 
vers  VII,  65,  1.  Un  autre  passage  nous  apprend  d'ailleurs 
que  Mitra  et  Varuna  n'ont  pas  Vasurya  par  droit  de  con- 
quête, mais  bien  par  droit  do  naissance  :  VIII,  25,  3.  «  Leur 
mère  Aditi  les  a  enfantés  pour  Vasurya.  »  Il  me  reste  à  citer 


1.  On  peut  remarquer  encore  que  le  soleil  est  appelé  le  purohita  asurya 
(les  dieux  dans  un  vers  (VIII,  90,  12)  suivant  immédiatement  celui  oii  il  re- 
çoit le  nom  dVlditya. 

2.  Varu/^a  est  aussi  appelé  ds2<ra,  c'est-à-dire  peut-être  fils  d'AsuraV,  85,  5. 
Dans  le  vers  VIII,  19,  23  le  vêtement  {nivwij]  attribué  à  l'Asura  rappelle  un 
trait  du  mythe  de  Varuwa  (voir  section  IX,  E).  Enlia  Vuru?ta  paraît  compris 
parmi  les  Asuras  dont  il  est  parlé  au  ver.s  X,  124,  îi  (cf.  4). 


un  passage  curieux  et  sur  lequel  nous  aurons  d'ailleurs  à  re- 
venir. Si  je  l'interprète  bien,  il  prouve  à  la  fois  que  Yasu- 
rya,  ou  les  premiers  asuri/a  comme  s'exprime  le  poëte,  ont 
appartenu  à  Varu»a,  mais  qu'ils  sont  devenus  la  conquête 
d'Indra  qui,  dans  le  texte  en  question  comme  dans  toute 
la  première  partie  de  l'hvmme  d'où  ce  texte  est  tiré,  paraît 
constater  son  triomphe  en  s'identifiant  avec  le  dieu  suprême 
auquel  il  succède  (voir  section  IX,  F)  :  IV,  42,  2.  «  Je  suis 
le  roi  Varuna  :  les  premiers  asurya  m'ont  appartenu.  » 

Ainsi  les  .Idityas,  et  particulièrement  Varu?ia,  sont  au 
nombre  des  divinités  védiques  qui  reçoivent  le  plus  souvent 
le  titre  d'Asuras,  et  qui  le  reçoivent  dans  les  conditions  les 
plus  significatives.  L'important  est  surtout  que  ce  titre  leur 
soit  attribué  dans  l'exercice  des  fonctions  qui  leur  sont 
propres,  et  non  comme  à  Indra  par  une  extension  évidente 
de  l'usage  primitif,  ou  même  par  une  transmission  expres- 
sément constatée  des  droits  d'autres  divinités.  Bien  plus, 
Indra  paraît  revêtu  de  ïusurya  par  une  usurpation  sur  Va- 
ru/<a  lui-même.  C'en  est  assez  déjà  pour  nous  disposer  à  ran- 
ger les  i4ditjas  parmi  les  dieux  souverains,  qui  seuls  nous 
out  paru  avoir  des  droits  anciens  et  primitifs  au  titre  d'Asura. 
L'étude  que  nous  allons  leur  consacrer  confirmera  entière- 
ment cette  présomption. 


SECTION  IX 
LES    /IDITYAS 

A.  —  ADITI 

Avant  de  commencer  l'analyse  des  personnages  divins 
nommés  i4dityas,  il  sera  utile  d'étudier  dans  les  premières 
pages  de  cette  section  leur  mère  Aditi. 

Le  mot  aiUli  n'est  pas  seulement  dans  le  ^ig-Veda  le  nom 
d'un  personnage  divin,  considéré  principalement  comme  mère 
des  .-Idityas  :  il  a  aussi,  soit  comme  nom  abstrait,  soit  comme 
adjectif,  des  emplois  qui,  d'accord  avec  l'étymologie,  per- 
mettent d'en  fixer  le  sens  avec  plus  de  précision. 

L'étymologie  peut  eu  être  donnée  avec  certitude.  La  racine 
est  dà  (présent  ilyali]  «  lier  »,  dont  le  participe  dita  en  parti- 


—  sé- 
culier est  assez  usité  dans  les  hymnes,  et  d'où  se  tire  avec  le 
même  amincissement  de  la  voyelle  à  en  i,  un  substantif 
abstrait  diti  «  action  de  lier  »  ou  «  état  de  ce  qui  est  lié  »  et 
avec  l'a  privatif,  aditi  «  état  de  ce  qui  n'est  pas  lié,  absence 
de  lien  »,  si  le  composé  est  simplement  déterminatif,  ou  «  qui 
n'a  pas  de  lien,  qui  n'est  pas  lié  »,  si  le  composé  est  posses- 
sif. Ces  deux  sens  paraissent  en  effet  convenir  aux  emplois 
du  mot  aditi  comme  substantif  abstrait  et  comme  adjectif. 
Contrairement  à  un  usage  de  la  langue  qui  souffre  bien 
d'autres  exceptions,  le  composé  déterminatif  et  le  composé 
possessif  ne  sont  pas  distingués  par  l'accentuation  :  ils  sont 
l'un  et  l'autre  proparoxytons.  Nous  renvoyons  au  chapitre  II, 
section  III  l'interprétation  des  passages  où  le  mot  aditi  est 
pris  dans  le  sens  de  «  liberté  »  ou  dans  celui  de  «  libre  »,  non 
sans  allusion  au  nom  de  la  déesse  ou  à  celui  de  ses  fils.  Il  a 
du  reste  encore,  comme  épithète  de  différents  dieux ,  d'autres 
emplois  dont  l'étude  contribuera  à  éclaircir  l'application  qui 
en  est  faite  à  la  mère  des  Adityas. 

On  comprend  facilement  qu'un  personnage  dont  le  nom  est 
resté  usité  comme  adjectif  et  sert  en  cette  qualité  d'épithète 
à  d'autres  dieux ,  n'a  pu  prendre  une  individualité  bien  tran- 
chée, que  la  notion  a  du  en  rester  plus  ou  moins  flottante,  et 
qu'il  était,  plus  qu'aucun  autre,  propre  à  porter  les  idées  pan- 
théistiques  qui  se  retrouvent  d'ailleurs  à  un  état  de  dévelop- 
pement plus  ou  moins  avancé  sous  la  plupart  des  conceptions 
védiques.  En  fait,  c'est  le  caractère  qu'il  présente  dans  l'une 
des  formules  du  /?ig-Veda  les  plus  remarquables  sous  ce 
rapport  :  I,  89,  10.  «  Aditi  est  le  ciel,  Aditi  est  l'atmosphère, 
Aditi  est  la  mère,  elle  '  est  le  père,  elle  est  le  fils.  Aditi  est 
tous  les  dieux,  les  cinq  races.  Aditi  est  ce  qui  est  né,  Aditi 
est  ce  qui  doit  naître.  » 

La  construction  de  la  forme  aditih.  avec  des  neutres  et  des 
pluriels  ne  permet  pas  de  la  prendre  ici  pour  un  adjectif  attri- 
but. C'est  bien  lo  personnage  divin  d'Aditi  qui  est  successi- 
vement identifié  aux  mondes  et  aux  êtres  énumérés  dans  le 
texte.  Dans  d'autres  passages,  au  contraire,  le  mot  aditi  est 


1.  Littéralement  «  il  est  le  père,  il  est  le  fils  ».  Le  genre  du  sujet  est  ici 
affaire  d'idiome  et  n'intéresse  pas  le  sens.  Le  pronom  sujet  peut  prendre  en 
sanskrit  le  genre  de  l'attribut  comme  en  latin  dans  «  ea  demum  firma  nnii- 
cUin  est  ».  Cet  usage  syntactique  est  étranger  au  français.  Mais  dire  d'Aditi 
qu'elle  est  le  père,  c'est  par  cela  même  lui  attribuer  le  sexe  masculin. 
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encore  une  simple  épithète  du  ciel,  du  fils  ou  du  père.  Nous 
commencerons  par  le  ciel. 

Il  reçoit  sous  le  nom  de  dyu  la  qualification  à'aditi,  dyaiir 
adilih.  V,  59,  8.  Cette  expression  qu'on  peut  traduire  «  le 
ciel  sans  bornes  »  est  accompagnée  du  mot  mâtri  «  mère  » 
dans  un  vers  où  il  est  dit  que  le  ciel,  haut  comme  une  mon- 
tagne, se  gonfle  d'un  doux  lait  pour  des  dieux  qui  semblent 
être  les  ^ditjas,  X,  63^  3.  Dans  ce  vers  et  dans  le  précédent, 
X,  63,  2,  d'après  lequel  les  mêmes  dieux  sont  nés  de  la  terre, 
des  eaux  etd'Aditi,  le  troisième  nom  remplaçant  celui  du  ciel 
qu'on  attendrait  dans  une  formule  de  ce  genre,  nous  saisis- 
sons la  transition  de  l'idée  du  ciel  aditi  à  celle  d'Aditi ,  mère 
des  yldityas  '. 

Mais  gardons-nous  bien  de  conclure  de  là  que  la  déesse 
représente  purement  et  simplement  le  ciel  conçu  comme 
femelle.  Sans  insister  sur  le  vers  1,72,  9,  où  le  nom  de  «  mère 
Aditi  »  est  peut-être  "^  appliqué  à  la  terre ,  et  sur  ce  trait  du 
vers  cité  plus  haut  «  Aditi  est  l'atmosphère  »  (cf.  IV,  55,  3 
le  rapprochement  des  noms  d'Aditi  et  àesindhu),  on  peut  dire 
qu' Aditi  est  identifiée,  non-seulement  à  tel  ou  tel  monde  en 
particulier,  mais  généralement  à  l'ensemble  des  mondes,  en 
d'autres  termes  qu'elle  représente  l'espace  «  sans  limites  ». 
C'est  ce  qu'indique  déjà  dans  le  même  vers  cet  autre  trait 
«  Aditi  est  les  cinq  races  (les  races  des  quatre  points  cardi- 
naux et  du  ciel)  »,  qui  paraît  ^  reproduit  au  vers  VI,  51,  11. 
L'équivalence  d'Aditi  et  du  couple  formé  du  ciel  et  de  la 
terre  semble  en  outre  prouvée  par  une  formule  deux  fois 
répétée  «  0  ciel  et  terre,  Aditi,  protégez-nous  »  IV,  55,  1  ; 
VII,  62,  4,  l'emploi  du  duel  dans  le  verbe  et  la  construction 
du  vocatif  adite  sans  accent  après  un  autre  vocatif  ne  per- 
mettant pas  de  distinguer  ici  Aditi  du  ciel  et  de  la  terre  *. 
Dans  le  vers  I,  94,  16,  servant  de  refrain  à  un  grand  nombre 


1.  Comparez  encore  le  vers  VI,  51,  'i  où  les  ^dityas,  invoqués  avec  leur  mère, 
sont  appelés  en  même  temps  les  héros  (les  fils)  du  ciel. 

!2.  On  pourrait  aussi  songer  à  distinguer  pvithivl  dans  le  troisième  pùda  de 
mâtâ  «rfîïih  dans  le  quatrième. 

3.  Ce  taxte  étant  une  énumération  de  divinités,  le  lait  de  Y  identification 
n'est  pas  certain,  mais  le  simple  rapprochement  n'en  garde  pas  moins,  et  eu 
tout  cas,  son  intérêt. 

4.  Comparez  le  rai)prochement  des  mots  aclitih.  et  dyûvâprithivi  dans  une 
énumération  au  vers  X,  66,  4.  S'il  est  moins  décisif,  il  a  cet  avantage  de 
confirmer  mon  interprétation  des  deux  passages  cités  dans  le  texte  en  écar- 
tant celle  de  M.  Hillebrandt  [Uebcr  die  Gœltin  Aditi,  p.  4G)  d'après  laquelle 
adite  serait  là  le  vocatif  duel  d'un  mot  adita,  d'ailleurs  inconnu. 
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d'hymnes,  le  poëte  qui  compose  un  même  pâda  de  la  mention 
d'Aditi  et  de  celle  des  trois  mondes,  la  mer  (atmosphérique)^ 
la  terre  et  le  ciel,  paraît  bien  identifier  celle-là  à.  ceux-ci.  On 
s'explique  dès  lors  qu'un  autre  poëte  dise  des  Aditjas,  invo- 
qués avec  leur  mère  Aditi,  qu'ils  sont  terrestres,  célestes  et 
aquatiques  X,  65,  9  ^ 

Passons  maintenant  aux  textes  qui  peuvent  contribuer  à 
élucider  ce  trait  du  vers  cité  plus  haut  «  Aditi  est  le  fils  ». 
Dans  la  mythologie  védique,  le  fils,  quand  il  est  opposé  au  père, 
est  le  plus  souvent,  soit  le  feu  ou  le  Soma  du  sacrifice,,  soit 
le  feu  ou  le  Soma  universel  en  tant  que  produit  dont  le  pro- 
ducleur  reçoit  le  nom  de  père.  Or^  le  mot  aditi  désigne  au 
vers  VIII,  19,  14  Agni  honoré  du  sacrifice  d'une  bûche,  c'est- 
à-dire  le  feu  du  sacrifice.  Le  même  mot  paraît  au  vers  IV,  1, 
10  servir  à  caractériser  Agni,  comme  celui  de  tous  les  dieux 
auquel  il  convient  le  mieux  -.  Il  est  aussi  dans  des  textes  que 
nous  allons  essayer  d'interpréter,  appliqué  comme  épithète  ou 
comme  attribut  à  Soma.  On  pourrait  croire^  au  premier 
abord,  qu'il  exprime  l'universalité  d'Agni  et  de  Soma,  pré- 
sents dans  tous  les  mondes  et  par  conséquent  sans  bornes. 
Mais  il  paraît  surtout  les  désigner  en  tant  que  libres ,  c'est- 
à-dire  délivrés  des  liens  dans  lesquels  les  retient  leur  gardien 
céleste,  autrement  dit  le  père.  C'est  du  moins  ce  qui  semble 
résulter  pour  Soma  du  vers  VIII,  48,  2.  «  ...  Deviens  libre, 
écartant  la  colère  divine,  prenant  plaisir  à  l'amitié  d'Indra.  » 
Ce  passage,  en  effet,  peut  faire  allusion  au  mythe  de  Soma 
échappant  au  père  malveillant  et  faisant  cause  commune  avec 
Indra  (cf.  plus  bas  section  F).  Il  eu  faut  rapprocher  le  vers 
où  le  breuvage  caché  du  puissant,  du  saint  qui  possède 
tous  les  biens,  est  appelé  «  l'aigle  libre  »  des  femelles  cé- 
lestes :  des  personnages  mal  désignés,  mais  qui  ne  peu- 
vent être  que  les  prêtres  mythiques,  font  partir  de  pareils 
aigles  l'un  après  l'autre,  V,  44,  11.  Il  s*agit  là  sans  doute  du 
Soma,  d'abord  caché  et  retenu  par  le  gardien  céleste,  puis 
devenu  libre  sous  la  forme  de  l'aigle,  et  identifié  au  soleil 


1.  C'est  peut-être  aussi  comme  représentant  l'univers  qu' Aditi  réunit  les 
hommes  aux  Maruts,  leurs  parents,  X,  64,  13.  Cf.  encore  le  vers  I,  185,  3 
d'après  lequel  son  lot,  dâtra,  son  trésor,  est  donné  au  chantre  par  le  ciel  et 
la  terre.  Cf.  enfin  X,  132,  G;  6S,  10. 

.2  Je  ne  crois  pas  qu'il  faille  chercher,  comme  le  fait  M.  Hillebrandt 
loc.  cit.,  p.  12),  une  opposition  d'idées  entre  aditih.  et  atithûx  :  il  n'y  a  là, 
selon  moi,  (|u'un  pur  jeu  de  mots. 
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(cf.  vers  7)  qui  reparaît  de  jour  en  jour.  L'épithète  aditi 
«libre»,  appliquée  à  Agni,  prend  un  sens  moral  dans  le 
vers  I,  94,  15  où  elle  est  rapprochée  du  mot  anâgâslva  en 
vertu  de  l'association  de  l'idée  de  péché  et  de  celle  de  lien 
sur  laquelle  nous  insisterons  dans  le  chapitre  II  :  «  Celui 
auquel,  ô  dieu  libre,  tu  as  donné  l'innocence.  »  Elle  a  la 
même  valeur  au  vers  I,  1G2,  22  où  elle  désigne  le  cheval  du 
sacrifice,  symbole  du  Soma  universel  :  «  Que  celui  qui  est 
libre  nous  donne  l'innocence.  »  L'attribution  à  Agni  et  à 
Soma,  c'est-à-dire  aux  dieux  fils,  de  l'épithète  adili,  pouvait 
suggérer  la  formule  «  Aditi  est  le  fils  ».  Il  est  évident  pour- 
tant que  cette  formule  a  dans  le  contexte  d'où  nous  la  déta- 
chons une  portée  plus  étendue.  Elle  paraît  impliquer  l'iden- 
tité d'essence  de  la  mère  et  du  fils,  puisque  le  caractère  qui 
domine  en  somme  dans  le  personnage  d'Aditi,  c'est  celui  de 
la  mère.  Le  nom  à'aditi  est  d'ailleurs  aussi  donné  à  l'un  des 
personnages  régulièrement  comptés  au  nombre  des  /Idityas 
ou  fils  d'Aditi,  à  savoir  Arjaman  IX,  81,  5  '. 

Nous  avons  vu  Aditi  identifiée,  non-seulement  au  fils,  mais 
au  père.  Ce  trait  n'a  rien  qui  doive  étonner  après  ce  qui  a  été 
dit  de  la  double  forme,  masculine  et  féminine,  du  père.  Il 
s'explique  déjà  directement  par  ce  fait  que  le  ciel,  auquel  le 
même  passage  assimilait  Aditi,  est  tantôt  masculin,  tantôt 
féminin.  Le  puissant  Aditi  nommé  au  vers  IV,  3,  8  n'est  peut- 
être  autre  que  le  ciel  désigné  dans  lo  même  vers  par  le  nom 
de  svar.  Mais  l'idée  du  ciel  n'est  pas  la  seule  qui  se  retrouve 
dans  la  conception  du  père.  La  forme  du  père  qui  est  dési- 
gnée par  le  nom  de  Tvash^ri,  en  particulier,  semble  même 
n'avoir  rien  de  commun  avec  elle.  Or,  le  terme  adili  est  ap- 
pliqué pareillement  au  vers  X,  92,  14  à  un  personnage  qui 
reçoit  en  même  temps  l'épithète  ana7'vana  «  invincible  », 
les  qualifications  de  «  surveillant  des  races  »  et  de  «  jeune 
maître  (ou  époux)  do  la  nuit  »,  et  que  la  mention  des  femmes 
(célestes)  qui  l'accompagnent  doit  nous  faire  considérercomme 
ne  différant  pas  de  Tvashin*  (cf.  ibid.  11).  Pour  le  père  donc 


1.  Peut-être  aussi  VII,  GO,  1  et  X,  C4,  5  (?).  Au  vers  V,  49,  3  aditi  n'esl-il 
pas  une  épithète  de  Bhaga? 

2.  Tel  est  l'avis  de  M.  Hillebrandt  {loc.  cit.,  p.  14),  qui  croit  devoir  eu  ou- 
tre, à  cause  du  mot  7'U(lrii/n»i,  raiiporter  le  vers  I,  43,  2  à  Rudra  désigné  par 
le  nom  d'aditi  :  ce  serait  un  nouvel  exeiuple  de  rattril)Utiou  de  ce  nom  à  une 
forme  du  père.  Au  vers  V,  51,  11  la  formule  nditih  07uirvan(ih,  que  nous  ve- 
nons de  rapporter  à  Tvash^'i,  est  accompagnée  du  mot  deci  «  déesse  ».  Ne 
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ainsi  que  pour  le  fils,  l'attribution  de  l'épithète  adili  «  sans 
liens  »  a  pu  favoriser  l'identification  avec  cette  forme  de 
la  mère  qu'on  appelle  Aditi. 

Le  vers  I,  89,  10  nous  a  montré  encore  Aditi  identifiée  à 
tous  les  dieux  pris  ensemble,  comme  le  fils,  Agni,  est  iden- 
tifié successivement  à  chacun  des  dieux  pris  isolément  dans 
l'hymne  II,  1.  Enfin  le  dernier  trait  «  Aditi  est  ce  qui  est  né, 
Aditi  est  ce  qui  doit  naître  »  implique  surtout  l'éternité  d'A- 
diti,  notion  suggérée  également  parla  formule  du  vers  I^  166, 
12  «  long  (durable)  comme  la  loi  d'Aditi  ». 

Reste  le  trait  essentiel  et  le  seul  véritablement  caractéris- 
tique du  personnage  d'Aditi  «  Aditi  est  la  mère  » .  Mais  avant 
d'en  poursuivre  l'étude  dans  la  mythologie  védique,  nous 
devons  remarquer  encore  que  cette  mère^  déjà  identifiée  au 
père  et  au  fils,  reçoit  ailleurs  les  titres  de  fille  et  de  sœur. 
Elle  est  appelée  fille  de  Daksha  X,  72,  5.  Il  est  vrai  que  ce 
Daksha  est  son  fils  aussi  bien  que  son  père  «  Daksha  est  né 
d'Aditi,  Aditi  de  Daksha  »  X,  72,  4.  Ce  paradoxe  rappelle 
le  mythe  bien  connu  d'Agni  engendrant  ses  mères,  et  celui 
du  fils  (Agni  ou  Soma)  engendrant  son  père.  En  fait  le  mot 
daksha,  comme  adjectif  signifiant  «  habile  »,  est  appliqué  à 
Agni  m,  14,  7,  et  à  Soma  IX,  61,  18;  62,  4;  X,  144,  I,  et 
dans  le  vers  X,  5,  7  où  il  est  encore  question  de  la  naissance 
de  Daksha  dans  le  sein  d'Aditi  (cf.  aussi  X,  64,  5),  il  semble 
que  ce  Daksha  ne  doive  pas  être  distingué  d'  «  Agni,  le 
premier-né  de  la  loi  dans  le  premier  âge  du  monde,  le  tau- 
reau-vache » .  Mais  si  cette  interprétation  est  adoptée  pour  le 
Daksha,  père  et  fils  d'Aditi,  elle  ne  devra  pas  être  étendue 
au  composé  dakshapitri  appliqué  comme  épithète  à  Mitra  et 
Varuna  VII,  66,  2,  aux  ^dityas,  VI,  50,  2  (et  aux  sa- 
crificateurs eux-mêmes  VIII,  52,  10),  non  plus  qu'à  l'ex- 
pression sùnù  dakshasya  appliquée  également  à  Mitra  et 
Varuna  VIII,  25,  5.  Comme  le  prouve,  directement  pour  cette 
dernière,  et  indirectement  pour  le  composé  dakshapitvi,  le 
rapprochement  de  napalà  çavasah  «  fils  de  la  force  »,  le  mot 
daksha  doit  y  être  pris  au  sens  abstrait  d'  «  habileté,  intelli- 
gence »  qu'il  a  d'ailleurs  le  plus  souvent  dans  les  hymnes,  et 
Mitra  et  Varuna  ou  généralement  les  /Idityas  «  ayant  l'intel- 
ligence pour  père  »  ou  «  fils  de  l'intelligence  »  sont  simple- 


serait-il   pas  permis  lic  voir  dans  cette  confusion  des  genres   une  nouvelle 
trace  tle  l'assimilation  d'Aditi  au  père? 
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ment  les  dieux  «  intelligents  »,  comme  Agni  «  père  de  l'in- 
telligence »  {daksliasya  pilaram  III,  27,  9)  est  le  dieu  qui  la 
donne.  C'est  probablement  aussi  une  personnification  de  l'in- 
telligence désignée  par  le  nom  abstrait  daksha  qu'il  faut  recon- 
naître dans  le  dieu  de  ce  nom,  rangé  au  nombre  des  ^dityas 
1,89,  3;  II,  27,  1'.  Je  ne  chercherai  donc  pas  dans  la  concep- 
tion d'un  Daksha,  père  des  ^Iditjas  aussi  bien  que  d'Aditi, 
l'explication  du  titre  donné  à  cette  dernière  de  «  sœur  des 
i4dityas  »,  d'autant  plus  qu'elle  est  appelée  dans  le  même  vers 
mère  des  Rudras  et  fille  des  Vasus,  VIII,  90,  15.  Si  d'ailleurs 
on  rapproche  de  ce  passage  celui  où  un  poëte  dit  aux  in- 
sectes, qu'il  semble  écarter  par  une  sorte  de  conjuration,  «Le 
ciel  est  votre  père,  la  terre  votre  mère,  Soma  votre  frère, 
Aditi  votre  sœur  »  I,  191,  6,  on  sera  disposé  à  voir  dans 
l'un  et  dans  l'autre,  et  généralement  dans  tous  les  passages 
où  Aditi  perdra  son  titre  de  mère  pour  prendre  celui  de  fille 
ou  de  sœur,  les  traces  d'une  confusion  des  idées  de  mère  et 
de  fille  qui  s'est  opérée  sous  son  nom,  et  qui  aurait  permis  à 
l'auteur  du  vers  I,  89,  10  d'ajouter  au  trait  «  Aditi  est  le  fils  » 
cet  autre  trait  «  Aditi  est  la  fille  ^  ». 

La  «  fille  »  qui  est  appelée  une  fois  expressément  la  fille  d'A- 
diti IX,  69,  3,  et  dont  la  conception  semble  parallèle  à  celle 
du  fils,  représente  la  femelle  divine  en  tant  que  possédée  ou 
attendue  par  les  hommes,  c'est-à-dire  la  parole  sacrée,  le 
nuage  ou  l'aurore.  Or,  la  conception  de  la  mère  en  général, 
et  de  cette  forme  de  la  mère  qu'on  appelle  Aditi  en  particu- 
lier, bien  qu'elle  comprenne  comme  celle  du  père,  l'idée  du 
ciel,  ou  même  de  l'ensemble  des  mondes,  a  encore,  égale- 
ment comme  celle  du  père,  une  autre  base  naturaliste.  Cette 
base  est  pour  le  père  la  notion  même  du  fils  sous  sa  triple 
forme  de  soleil^  d'éclair,  de  feu  ou  de  breuvage  du  sacrifice  ; 
c'est  pour  la  mère  la  notion  de  la  fille,  sous  sa  triple  forme 
d'aurore,  de  nuage  et  de  parole  sacrée.  L'identification  de  la 
mère  et  de  la  fille  est  donc  parfaitement  justifiée,  sous  cette 
réserve  qu'<à  la  notion  de  la  mère  s'ajoute  comme  à  celle  du 
père  une  idée  de  permanence,  et  par  suite  de  mystère,  étran- 
gère à  celle  de  la  fille,  comme  à  celle  du  fils.  Le  triple  fonde- 
ment, naturaliste  et  liturgique,  des  personnages  de  la  fille  et 


1.  Cf.  Awra  dont  le  nom  est  pareillement  un  suhstantii  abstrait  signifiant 
«  part  ■>■> . 

2.  Et  par  conséquent  aussi  la  sonir  du  lils. 
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de  la  mère,  se  retrouve  aussi  sous  le  mythe  de  la  vache  divine 
dont  Aditi  reçoit  expressément  le  nom,  dhemir  aditih  I,  153, 
3,  gâm...  aditim  VIII,  90,  15',  et  en  général  sous  celui  des 
femelles  célestes  telles  que  Hotrâ  Bhâratî,I/â  et  surtout  Saras- 
vatî;,  dont  notre  déesse  est  rapprochée  au  vers  II,  1,  11.  Nous 
allons  d'ailleurs  relever  directement  dans  le  personnage  d'A- 
diti  les  traits  empruntés  à  la  parole  sacrée,  à  l'aurore  et  au 
nuage. 

La  «  vache  divine,  venant  des  dieux,  qui  connaît  la  parole, 
qui  prend  la  parole,  et  qui  s'approche  avec  toutes  les  pen- 
sées »  VIII,  90,  16,  dans  un  vers  qui  suit  immédiatement  la 
mention  de  la  vache  Aditi,  ne  saurait  être  qu 'Aditi  elle-même. 
Ailleurs,  VIII,  18,  7,  le  poëte  en  priant  Aditi  de  venir  à  son 
secours  pendant  le  jour,  la  désigne  en  même  temps  sous  le 
nom  de  mali  «  piété,  prière^  ».  C'est  dans  le  même  ordre 
d'idées  que  s'explique  le  vers  d'après  lequel  Aditi,  et  avec 
elle  les  pierres  à  presser,  ont  chanté   un  hjmne   à  Indra, 

V,  31,  5.  Dans  les  deux  premières  au  moins  de  ces  citations, 
Aditi  représente  la  parole  sacrée  conçue  comme  séjournant 
dans  le  ciel  et  descendant  de  là  sur  la  terre;  mais  la  prière 
terrestre  n'en  est  pas  moins  le  premier  fondement  d'une 
pareille  notion.  C'est  peut-être  encore  comme  personnifica- 
tion de  la  prière  qu' Aditi  est  rapprochée  de  Brahmawas  pati 

VI,  75,  17  \ 

D'autre  part,  on  demande  à  Aditi  la  lumière  IV,  25,  3,  cf. 
X,  36,  3;  on  célèbre  la  lumière  impérissable  d' Aditi  VII, 
82,  10,  cf.  I,  136,  3,  et  l'aurore  est  appelée  au  vers  I, 
113,  19  la  face  (la  manifestation)  d' Aditi,  en  même  temps 
que  par  le  nom  de  mère  des  dieux,  elle  semble  assimilée  à 
Aditi  elle-même.  Il  est  donc  permis  de  dire  que  la  notion 
d'Aditi  embrasse  celle  de  l'aurore. 

Elle  embrasse  aussi  celle  du  nuage.  C'est  ce  qu'on  peut  in- 


1.  Cf.  les  passages  où  il  est  question  du  lait  d'Aditi  IX,  96,  15;  X,  H,  1. 

2.  MM.  R.  et  Gr.  ont  attribué  ici  à  rnati  le  sens  concret  de  «  sage  »  qu'ils 
croyaient  nécessaire  encore,  chacun  dans  un  exemple  différent  que  l'autre  in- 
terprète, avec  plus  de  raison,  selon  moi,  en  laissant  au  mot  son  sens  ordi- 
naire. Au  vers  X,  91,  8  matim  peut  être,  non  une  épithète  d'Agni,  comme 
le  veut  M.  R.,  mais  le  régime  de  pnribhùtamnm^  comme  l'entend  M.  Gr.  Au 
vers  VIII,  57,  2  mate  ne  doit  pas  être  séparé  de  viçvmjô,  comme  le  faisait 
M.  Gr.  d'après  le  pada-pâ^lia,  mais  bien  être  réuni  avec  lui  en  un  composé 
posse.ssif  selon  la  conjecture  de  M.  R.  (admise  depuis  par  M.  Gr.  dans  sa 
traduction).  Dans  notre  vers  VIII,  18,  7,  l'emploi  parallèle  de  divA  au  vers  6 
ne  permet  pas  de  réunir  en  un   seul  mot   divd  etnifiHh, 

3.  Cf.  encore  VII,  10,  '.  ;  X,  O.i,    1, 
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duire  de  l'assimilation  de  notre  déesse  à  une  autre  forme  de 
la  mère  dont  le  nom  même  semble  être  emprunté  au  nuage, 
c'est-à-dire  à  Priçni.  Cette  assimilation  résulte  des  rap- 
ports établis  entre  Aditi  et  les  Maruts  ou  Rudras,  fils  de 
Pnçni.  Les  Maruts  sont  en  effet  invoqués  avec  Aditi,  VIII,  27, 
5,  dans  un  hymne  où  ils  semblent  d'ailleurs  confondus  avec 
les  yldityas.  Mais  l'argument  décisif  est  le  titre  de  mère  des 
Rudras  dont  nous  avons  déjà  relevé  l'attribution  faite  dans  le 
vers  VIII,  90,  15  à  Aditi.  —  Il  semble  d'ailleurs  que  dans 
le  vers  X,  II,  2,  Aditi  n'est  pas  distinguée  de  la  Gandharvi, 
appelée  la  femme  des  eaux,  et  représentant  certainement  la 
nue. 

Un  point  particulièrement  intéressant  à  étudier  est  celui 
qui  concerne  les  relations  d'Aditi  avec  Sonia.  Elle  est  appelée 
le  nombril  de  l'ambroisie  VIII,  90,  15,  et  cette  expression 
trouve  son  explication  la  plus  satisfaisante  dans  l'assimila- 
tion d'Aditi  au  père,  particulièrement  au  père  de  Soma,  le 
nombril  étant  dans  les  idées  védiques  le  symbole  de  la  pa- 
ternité. En  d'autres  termes,  le  nombril  de  l'ambroisie  est  le 
lieu  d'origine  de  l'ambroisie  ou  du  Soma,  mais  le  terme  de 
nombril  suggère  spécialement  l'idée  de  paternité.  L'idée  de 
maternité  est  au  contraire  suggérée  par  le  terme  upastha 
«  sein  »  qui  cependant  doit  être  pris  dans  le  sens  plus  gé- 
néral de  «  lieu  d'origine  »  au  vers  IX^  26, 1  «Les  prêtres  ont 
purifié  le  puissant  (Soma)  sur  le  sein  d'Aditi  avec  leurs  doigts 
et  leurs  prières  »,  et  au  vers  IX,  71,  5  «  Les  dix  sœurs  (les 
dix  doigts)  l'ont  lancé  comme  un  char  sur  le  sein  d'Aditi  », 
cf.  X,  70,  7.  Peu  importe  d'ailleurs  qu'il  s'agisse  ici  du 
sacrifice  terrestre  ou  du  sacrifice  céleste,  puisque  ces  sacri- 
fices sont  en  tout  cas  assimilés,  et  que  le  lieu  de  la  céré- 
monie, ou  peut-être  lacuve  elle-même,  n'a  reçu  sur  la  terre 
le  nom  d'Aditi  que  parce  qu' Aditi  est  la  mère  ou  le  lieu  d'ori- 
gine de  Soma  dans  le  ciel.  C'est  en  ce  sens  que  le  Soma  ter- 
restre est  comparé  au  lait  d'Aditi  IX,  96,  15'. 

Nous  retrouverons  plus  loin  le  vers  VIII,  12,  14,  où 
il  est  dit  qu' Aditi  a  produit  le  Soma  pour  Indra.  Rappro- 
ché de  celui  d'après  lequel  la  mère  d'Indra  lui  donne  le  Soma 
à  boire  dès  sa  naissance,  il  nous  servira,  avec  d'autres  consi- 
dérations, à  rendre  vraisemblable  l'hypothèse  qu' Aditi  ne  difi'ère 


1.  Ci.  encore  IX,  7/i,  5  :  c'est  dans   le   sein    d'Aditi   (|Ue   Soma   produit  le 
genue  des  enfants  des  hommes. 
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pas  essentiellement  de  cette  mère  d'Indra.  Nous  la  verrons 
prendre  en  cette  qualité,  si  on  la  lui  reconnaît,  et  en  tout  cas  dans 
le  mythe  deMârtâwt/a,  un  caractère  équivoque  analogue  à  celui 
du  père,  et  devenir  même  une  véritable  marâtre.  Cette  dernière 
conception  du  personnage  d'Aditi  fournit  une  explication 
très-simple  de  la  formule  a  écarter  Aditi  » ,  sans  qu'il  soit 
nécessaire  de  supposer,  comme  le  font  MM.  Roth  et  Grass- 
mann,  un  mot  aditi  d'étymologie  différente,  et  signifiant  «  mi- 
sère »  '.  Cette  conjecture  semble  même  tout  à  fait  inadmissi- 
ble pour  le  vers  I,  152,  6  qui  se  trouve  précisément  dans 
un  hymne  à  Mitra  et  Varu>ia,  fils  d'Aditi.  Mais  la  formule 
ainsi  expliquée  dans  cet  hymne  devra  naturellement  l'être  de 
même  au  vers  IV,  2, 11  :  «  Donne  Diti  et  écarte  Aditi.  »  Quant 
au  mot  diti,  nous  n'avons  pas  à  en  justifier  étymologiquement 
l'emploi  dans  ce  passage,  on  va  voir  pourquoi.  Nous  retrouvons 
l'opposition  du  mot  diti  et  d'un  mot  aditi  au  vers  V,  62,  8: 
«  0  Varuna  et  Mitra,  vous  montez  sur  la  fosse  (l'atmosphère)  ; 
de  là  vous  voyez  Aditi  et  Diti.  »  Personne  ne  conteste  que  le 
mot  aditi  ne  soit  pris  ici  dans  son  sens  ordinaire,  et  on  s'ac- 
corde à  considérer  le  mot  diti  comme  formé  après  coup  pour 
être  opposé  au  premier,  à  peu  près  comme  au  mot  asura,  fixé 
dans  le  sens  d'ennemi  des  dieux,  on  a  opposé  plus  tard  un 
mot  sura  «  dieu^».  Le  mot  diti  du  vers  IV,  2,  11  ne  me 
paraît  pas  avoir  une  autre  origine,  et  le  sens  en  est  selon  moi 
déterminé  dans  l'un  et  l'autre  passage  par  celui  du  mot  adili 
auquel  il  est  opposé.  Au  vers  V,  62,  8,  Aditi  et  Diti,  aperçues 
par  Mitra  et  Varuna,  désignent  probablement,  l'une  l'espace 


1.  On  pourrait  aussi,  en  gardant  au  mot  aditi  son  sens  étymologique  de 
«  liberté  »,  comprendre  que  les  hommes  redoutent  la  liberté,  non  pas  natu- 
rellement pour  eux-mêmes,  mais  pour  ce  qui  leur  appartient.  Nous  lisons 
en  effet  au  vers  X,  102,  11  cette  prière  :  «  Puisse  ce  ({ue  nous  avons  conquis 
être  bien  lié,  bien  attaché  !  »  —  Le  sens  que  je  donne  à  sina  dans  sinavat 
'convient  également  aux  autres  emplois  de  ce  mot  :  Indra  et  Varuna  ont  en- 
levé (détaché)  le  lien  qui  retenait  leurs  amis  (sakhiblujah.,  abl.)  III,  62,  1  ; 
l'hymne  adressé  à  Indra  est  un  lien  qui  le  retient  I,  61,  'i.  Ce  sens  convient  seul 
au  vers  II,  30,  2  d'après  lequel  Indra  a  porté  un  lien  à  Vjùtra,  c'est-à-dire  a 
puni  l'enveloppeur  en  l'enveloppant  lui-même,  cf.  III,  'i'\,  3.  —  On  conce- 
vrait donc  que  diti  n  la  captivité  (des  troupeaux,  des  biens  de  toute  sorte)  n 
eùtété  personnifiée  comme  un  génie  bienfaisant,  par  opposition  auquel  aditi 
aurait  été  considérée  comme  un  génie  malfaisant.  Mais  je  préfère  de  beau- 
coup l'interprétation  donnée  dans  le  texte,  surtout  à  cause  du  rapprochement 
d'Aditi  et  de  Mitra  et  Varuna  dans  l'hymne  I,  152. 

2.  Cf.  plus  haut  [).  68,  note  1.  La  création  du  mot  sura  est  d'ailleurs  plus 
artificielle  encore  que  celle  du  mot  diti,  i)uis(iu"elle  implique  une  fausse  éty- 
mologie  du  mot  asicra. 

Bbroaiqne,  Dieux  souverains.  7 
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illimité,  le  séjour  du  mystère,  l'autre  l'espace  renfermé  dans 
les  limites  visibles  du  monde,  c'est-à-dire  entre  le  disque  de 
la  terre  et  la  voûte  du  ciel.  Au  vers  IV,  2,  11,  Aditi  étant 
considérée  comme  un  génie  malfaisant,  Diti  devient  parle  fait 
seul  de  l'opposition  un  génie  bienfaisant,  caractère  qu'elle 
garde  d'ailleurs  au  vers  VII,  15,  12,  sans  y  être  explicite- 
ment opposée  à  Aditi.  Au  contraire^  dans  la  mythologie  brah- 
manique, Aditi  étant  considérée  uniquement  comme  la  mère 
des  dieux,  Diti  est  devenue  la  mère  des  ennemis  des  dieux, 
c'est-à-dire  des  Daityas. 


B.  —  DES   ^DITYAS   EN   GÉNÉRAL 

Les  i4dityas  forment  un  groupe  de  dieux  frères,  comme  les 
Maruts  par  exemple.  Mais  le  groupe  dosJdityas,  indépen- 
damment de  la  différence  des  attributs  et  des  fonctions,  se 
distingue  de  celui  des  Maruts  et  de  tout  autre  groupe  sembla- 
ble^ en  ce  qu'il  renferme  des  individualités  saillantes,  et  avant 
tout  un  personnage  divin  qui  semble  être  le  plus  auguste  du 
/?ig-Veda  :  Varuna.  Varu^îa  est  l'.lditya  par  excellence.  Le 
droit  de  préséance  que  lui  assure  parmi  ses  frères  le  haut 
rang  qu'il  occupe  dans  le  panthéon  védique  résulte  déjà  de 
l'expression  «  Varuwa  avec  les  Jdityas  »  qui  se  rencontre  au 
vers  VU,  35,  6.  Immédiatement  après  Varuna,  il  faut  nom- 
mer Mitra  qui  forme  avec  lui  l'un  des  couples  les  plus  im- 
portants de  la  mythologie  védique.  Ce  couple  s'élargit  assez 
souvent  en  triade  par  l'adjonction  d'un  troisième  i4ditya, 
Aryaman  (cf.  Grassmann,  s.  v.).  L'usage  védique  qui  con- 
siste à  désigner  deux  êtres  ou  deux  objets  formant  couple 
par  le  nom  de  l'un  des  deux  employé  au  duel  et  accompagné 
ou  non  du  nom  de  l'autre,  soit  au  duel,  soit  au  singulier,  a 
été  étendu  à  la  triade  des  Jdityas  désignée  au  vers  VII, 
38,  4,  par  le  pluriel  du  nom  de  Mitra,  accompagné  des  noms 
de  Varuwa  et  d' Aryaman  au  singulier. 

Le  couple  et  la  triade  d'rldityas  sont  donc  formés  de  per- 
sonnages qui  ont  chacun  leur  nom  distinct.  Il  n'eu  est  pas 
de  même  de  l'heptade  dMdityas  mentionnée  au  vers  IX,  114, 
3  (cf.  VIII,  28,  5  rapproché  de  2).  A  la  vérité  dans  des 
énumérations  de  dieux  renfermant  les  trois  personnages  de 
la  triade,  on  rencontre  quelquefois  d'autres  noms  que  plu- 
sieurs védistes  s'accordent  à  reconnaître  pour  des  noms  d'.4di- 
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tyas  :  ainsi  au  vers  II,  27,  1,-  Bhaga,  Daksha,  Aniça,  au  vers 
VIII,  18,  3,  Savitn  et  Bhaga,  ou  plutôt  peut-être  Savitri 
Bhaga,  nom  double  d'un  personnage  unique  (cf.  p,  39). 

Le  nom  à'àditya  est  aussi  donné  au  soleil,  sùrya,  I,  50, 
13;  191,  9;  VIII,  90,  11  (cf.  X,  88,  11,  âditeya).  Mais  ce 
serait  faire  fausse  route  que  de  chercher  à  grouper  sept  noms 
en  ajoutant  aux  trois  noms  de  la  triade  ceux  de  Daksha  et 
d'Awça,  et  en  dédoublant  Savitn  Bhaga,  ou  en  comptant  à 
part  Sûrya^  Les  nombres  trois  et  sept  doivent  être  considérés 
dans  le  système  général  de  la  mythologie  védique  comme  des 
cadres  donnés  d'avance,  indépendamment  des  individualités 
qui  peuventêtre  appelées  à  les  remplir.  Nous  voyons  qu'en  ce 
qui  concerne  les  .édityas,  le  premier  a  été  effectivement  rem- 
pli par  le  rapprochement  de  Varuua,  de  Mitra  et  d'Aryaman, 
très-souvent  nommés  ensemble  dans  les  hymnes.  Nulle  part 
au  contraire,  nous  ne  rencontrons  dans  le  /?ig-Veda  une  réu- 
nion de  sept  noms  d'^dityas,  et  nous  devons  en  conclure  que 
les  nshis  n'avaient  pas  pris  la  peine  de  remplir  le  second  ca- 
dre de  personnages  distincts,  ainsi  qu'ils  avaient  fait  pour  le 
premier.  Si  en  combinant  les  énumérations  d'/ldityas  on  peut 
arriver  au  chiffre  de  sept  noms  dont  deux  au  moins,  ceux 
d'Amça  et  de  Daksha,  sont  d'ailleurs  entièrement  insigni- 
fiants, cette  coïncidence  doit  être  attribuée  à  un  pur  hasard, 
ou  plutôt  à  la  latitude  que  ces  listes  laissaient  à  l'interpréta- 
tion. J'ai  à  dessein  négligé  Indra  qui,  en  qualité  de  quatrième 
ylditya,  est  opposé  à  la  triade,  comme  un  huitième  ^ditya, 
Mârtânt/a,  est  opposé  à  l'heptade.  Nous  reviendrons  plus 
loin  sur  l'un  et  sur  l'autre.  Quant  au  chiffre  de  douze  ^dityas, 
il  est  propre  à  la  fliythologie  brahmanique,  et  nous  n'avons 
pas  à  nous  en  occuper  ici. 

Il  semble  d'ailleurs  dans  bien  des  cas  que  le  groupe  âès 
yidityas  reste  indéterminé,  non-seulement  quanta  la  person- 
nalité des  membres  qui  le  composent^,  mais  encore  quant  au 
nombre  de  ces  membres.  Il  se  rapproche  alors  davantage  du 
groupe  des  Rudras  ou  Rudriyas  et  de  celui  des  Vasus.  Les 
noms  de  ces  trois  groupes  composent  même  une  véritable 
formule  qui  est  fort  souvent  répétée,  I,  45,  I  ;  II,  31,  1  ;  IIL 
8-  8;  20,  5;  VI,  62,  8  (où  figure  le  nom  de  Rudriyas)  ;  VIII, 
35,  1^X,48,  II;66,  4etl2;128,9;  150,1.  Quelquefois  cha- 
que groupe  a  son  chef  à  sa  tête,  celui  des  Vasus  Indra,  celui 
des  Rudras  Rudra,  celui  desyldityas  Aditi  VII,  10,  4;  X,  66, 
3,  ou  Varuwa  VII,   35,   6.    Les  Rudras  sont  remplacés  au 
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vers  VII,  44,  4  par  les  Angiras,  et  au  vers  X,  98,  1  par  les 
Maruts.  Ailleurs,  les  ylditjas  sont  rapprochés  seulement  des 
Vasus  V,  51,  10;  VI,  51,  5,  ou  semblent  appelés  eux-mêmes 
Vasus  II,  27,  11  ;  VII,  52,  1  et  2;  VIII,  27,  20  '.  Enfin  ils  sont 
rapprochés  des  flibhus  I,  20,  5;  IV,  34,  8  ;  VIII,  9,  12. 

Les  Rudras,  que  nous  avons  trouvés  compris  dans  la  formule 
la  plus  usitée  et  la  plus  caractéristique,  sont  identiques  aux 
Maruts.  Les  ylditjas  sont  d'ailleurs  aussi  directement  rap- 
prochés des  Maruts  dans  un  passage  déjà  cité  et  dans 
beaucoup  d'autres  I,  14,  3;  III,  54,  20;  X,  36,  1  :  103, 
9,  etc.  (cf.  en  particulier  tout  l'hymne  X,  63).  Ils  sont  même 
parfois  identifiés  avec  eux,  ce  qui  ne  saurait  beaucoup  sur- 
prendre si  l'on  se  rappelle  que  leur  mère  Aditi  est  aussi  nom- 
mée la  mère  des  Rudras  ou  Maruts  VIII,  90,  15  et  se  trouve 
ainsi  assimilée  à  Priçni.  Dans  l'hymne  X,  77,  adressé  aux 
Maruts,  ces  dieux  sont  au  vers  2  appelés  i4dityas,  et  il  est 
parlé  au  vers  8  de  leur  essence  àdityenne,  ddilyena  nàmnà. 
Aussi  traduirai-je  sans  scrupule-  au  vers  X,  36,  4  a  La  pro- 
tection àdityenne  des  Maruts  ».  Peut-être  même,  dans  cer- 
tains passages  où  les  noms  des  ^Idityas  et  des  Maruts  sont 
rapprochés,  sera-t-on  tenté  de  faire  du  premier  une  simple 
qualification  qui  s'ajoute  au  second,  par  exemple  au  vers  X, 
157,  3  :  «  Indra  accompagné  des  Maruts  iidityas  ^.  » 

Quoi  qu'il  en  soit,  nous  sommes  au  moins  autorisés  par  l'en- 
semble des  observations  qui  précèdent  à  dire  que  le  nom  d'.4- 
ditya,  bien  qu'il  s'applique  tout  spécialement  à  quelques  per- 
sonnages distincts,  et  avant  tout  à  Mitra  et  à  Varuyta,  est  en 
même  temps  la  désignation  d'un  groupe  comparable,  dans 
certains  cas,  pour  le  degré  d'indétermination,  à  celui  des 
Maruts  ou  Rudras.  On  peut  remarquer  dans  le  même  ordre 
d'idées  que  ce  nom  se  construit  avec  le  pronom  viçve  «  tous  y> 
VI,  51,  5;  X,  63,  17,  comme  celui  de  deva  dans  l'expression 
viçve  devâhou  viçva-devàh  «  tous  les  dieux  ».  Les  ^dityas 
sont  également  rapprochés  des  Viçve  devas  en  même  temps  que 


1.  Il  ne  faudrait  pas,  du  vers  où  Aditi  est  appelée  la  mère  des  Rudras,  la 
fille  des  Vasus  et  la  sœur  des  vldityas  VIII,  90,  15,  conclure  à  une  différence 
essentielle  entre  les  uns  et  les  autres. 

2.  On  aurait  pu,  sans  le  vers  X,  77,  8,  se  croire  obligé  de  recourir  à  une 
autre  interprétation  :  «  La  protection  àdityenne  (des  ^dityas)  et  celle  des 
Maruts.    u 

3.  Il  faut  renuiniuer  cependant  qu'au  vers  précédent  le  nom  des  i^dityas 
est  employé  seul. 
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des  Vasus  II,  3,  4,  et  des  Rudras  X,  125,  1.  La  plus  curieuse 
des  formules  de  ce  genre  est  la  suivante  :  VII,  51,  3.  «  Tous 
les  i4dityas,  tous  les  Maruts,  tous  les  dieux  (les  Viçve  devas), 
tous  les  /?ibhus.  »  Enfin  lesmots  âditya  et  deva  semblent  tout 
à  fait  synonymes  dans  le  vers  suivant  :  II,  1,  13.  «  C'est  toi, 
ô  Agni,  que  les  y4dityas  brillants  ont  pris,  ô  sage,  pour  bouche 
et  pour  langue...  C'est  en  toi  que  les  Devas  mangent  l'of- 
frande sacrifiée,  m 

En  résumé  donc,  le  rapprochement  fréquent  des  Maruts, 
ies  .4dityas,  des  Vasus  et  des  Viçve  devas_,  les  confusions  qui 
s'opèrent  entre  ces  groupes,  et  surtout  leur  indétermination, 
suggèrent  naturellement  l'idée  qu'ils  s'équivalent  tous  à  peu 
près  dans  les  formules  que  nous  avons  citées,  comme  dési- 
gnant les  dieux  en  général,  sans  distinction  de  personnes. 
Seulement  les  i4dityas  désignent  les  dieux  en  tant  que  fils 
d'Aditi. 

La  filiation  des  ^dityas,  déjà  indiquée  par  leur  nom  qui  est 
un  "véritable  métronymique,  est  de  plus  expressément  consta- 
tée dans  un  bon  nombre  de  vers,  tant  pour  le  groupe  indéter- 
miné que  pour  les  personnages  distincts  qu'on  y  range.  Ainsi 
le  nom  de  fils  d'Aditi  est  donné  aux  i4dityas  en  général  II, 
28,  3;  VIII,  18,  5  et  particulièrement  à  Mitra,  Aryaman  et 
Varuna  VII,  60,  5;  X,  185,  3;  VIII,  47,  9,  à  Mitra  et  Varuna 
X,  36,  3,  cf.  VI,  67,  4,  à  Varuna  seul  IV,  42,  4,  à  Bhaga 
seul  VII,  41,  2.  Il  est  dit  de  Mitra  et  de  Varuna  qu'Aditi  les 
a  enfantés  pour  Vasurya  VIII,  25,  3.  Aussi  Aditi  est-elle 
appelée  ugrapulrâ  «  qui  a  des  fils  puissants  »  VIII,  56,  11, 
ou  râjapiilrâ  «  qui  a  pour  fils  des  rois  »  II,  27,  7,  ou  supulrâ 
«  qui  a  de  bons  fils  »  III,  4,  11.  C'est  aussi  comme  mère  des 
^dityas  qu'elle  est  souvent  invoquée  avec  eux,  particulière- 
ment dans  la  formule  consacrée  «  Aditi  avec  les  ^idityas  » 
I,  107,  2;  III,  54,  20;  IV,  54,  6;  VII,  10,  4;  X,  66,  3. 

L'une  des  bases  naturalistes  de  la  conception  d'Aditi  étant, 
comme  nous  l'avons  vu,  la  notion  du  ciel,  ou  mieux  de  l'uni- 
vers, les  yldityas  peuvent  être  considérés  d'abord  comme  les 
fils  du  Ciel  ou  les  fils  de  l'Univers  ^  La  première  idée  est  la 


1.  Au  vers  VII,  62,  4  est  exprimée  l'idée  inverse  :  Mitra  et  Varu«a,  aux- 
quels est  ici  adjoint  Vâyu,  ont  engendré  le  ciel  et  la  terre  désignés  à  la  fois 
par  le  duel  dydvtibhùnii  et  par  le  singulier  aciite.  Mais  l'interversion  des  gé- 
néalogies ne  doit  pas  nous  étonner  dans  la  mythologie  védique  oii  nous 
voyons  si  souvent  les  parents  engendrés  par  leurs  enfants. 
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plus  banale  et  ne  peut  servir  à  caractériser  les  i4dityas.  La 
seconde  est  plus  intére;?sante.  On  peut  en  reconnaître  le  déve- 
loppement dans  le  passage  qui  distribue  les  /Idityas  entre  les 
trois  parties  du  monde,  le  ciel,  les  eaux  (de  l'atmosphère)  et 
la  terre,  X,  65,  9'.  C'est  à  elle  que  se  rattachent  sans  doute 
les  différentes  notions  d'un  couple ,  d'une  triade  et  d'une 
heptade  d'^dityas.  Ce  couple,  cette  triade  et  cette  heptade 
correspondraient  aux  différents  systèmes  de  division  de 
l'univers  en  deux,  trois  et  sept  mondes,  l'heptade  restant 
d'ailleurs  indéterminée,  comme  nous  l'avons  dit  plus  haut,  et 
la  triade  semblant  n'avoir  été  remplie  qu'après  coup  par  l'ad- 
jonction d'Aryaman  au  couple  de  Mitra  et  Varu^ja. 

Les  sept  /Idityas  sans  dénominations  distinctes  de  l'hep- 
tade paraissent  répartis  entre  sept  mondes  au  vers  IX,  114,  3: 
«  Il  y  a  sept  régions  qui  ont  des  soleils  divers;  il  y  a  sept 
prêtres  hotris  ;  avec  les  AàUjas  qui  sont  sept,  protége-nous, 
ô  Soma  !  »  Seulement  les  sept  mondes  composant  primitive- 
ment l'univers  entier  seraient  ici  devenus  sept  ciels ,  puis- 
qu'ils ont  chacun  leur  soleil  '-. 

Si  les  trois  dieux  de  la  triade  ne  sont  pas  formellement 
répartis  entre  les  trois  mondes,  il  y  a  cependant  plus  d'un 
passage  qui  suggère  cette  répartition.  Sans  revenir  sur  la 
distribution  des  yldityas  en  général  entre  les  trois  mondes, 
je  ferai  remarquer  d'abord  l'identification  d'Agni  à  ces  trois 
dieux,  non-seulement  dans  l'hymne  où  il  est  successivement 
identifié  avec  tous  les  dieux,  II,  1,  4,  mais  dans  un  passage 
plus  significatif  qu'on  retrouvera  plus  bas  V,  3,  1-3.  Ailleurs 
nous  lisons  :  I,  141,  9.  «  Par  toi,  ô  Agni,  Varuna  qui  main- 
tient la  loi,  Mitra  et  Aryaraan,  ces  dieux  qui  versent  l'eau  a 
flots,  ont  triomphé,  w  Par  ce  verbe  «  ont  triomphé  »  il  faut 
sans  doute  entendre  «  se  sont  manifestés  « ,  et  en  effet  le  vers 
se  termine  par  cette  conclusion  panthéistique  :  «  Tu  enve-^ 


1.  On  comparera  les  passages  où  il  est  dit  que  les  ^dityas  gouvernent  les 
trois  assemblées  (des  trois  mondes)  VII,  66,  10,  et  qu'il  y  a  dans  leur  assem- 
blée trois  lois  (pour  les  trois  mondes)  II,  27,  8. 

2.  Il  est  dit  d'Aryaman  seul,  de  ce  dieu  «  né  en  beaucoup  de  lieux  i,puru- 
j'âtn,    VII,  3.'),  2,  (|u'il  a    sept    prêtres  a  dans    ses    différentes  naissances   i 

X,  tu,  5,  et  ailleurs  ([u'il  a  cinq  sacriticateurs  V,  .'i2,  I.  Au  moins,  le  rappro- 
chement (les  épithétes  snpta/iotvi  et  panca/iotri  donne-t-il  à  penser  (|u'Arya- 
man  est  désigné  dans  le  second  passage  comme  dans  le  premier.  Les  sept 
prêtres  correspondent  primitivement  aux  sept  mondes,  comme  les  cinq 
prêtres  aux  cinq  points  cardinaux.  Aryaman,  dans  ses  difl'erentes  naissances, 
équivaut  donc  à  l'heptade  entière  des  yldityas,  et  ses  différentes  naissances 
correspondent  aux  différents  mondes. 


i 
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loppes  (tout)  comme  la  jante  enveloppe  les  rayons.  »  D'autre 
part,  Soma  est  au  vers  I,  91,  3,  que  nous  retrouverons  aussi 
plus  bas ,  comparé  successivement  à  Varuna,  à  Mitra  et  à 
Aryaman.  Ces  rapprochements  d'un  dieu  qui,  comme  Agni 
ou  Soma,  a  trois  demeures  correspondant  aux  trois  parties 
de  l'univers,  et  d'une  triade  de  divinités,  suggèrent  assez 
naturellement  l'idée  d'une  répartition  de  celles-ci  entre  les 
trois  mêmes  mondes  '. 

Enfin,  nous  verrons  plus  bas  que  pour  le  couple  formé  de 
Mitra  et  Varuna,  la  répartition  des  deux  personnages  entre 
la  terre  et  le  ciel  ne  peut  guère  faire  de  doute  dans  plusieurs 
passages.  Il  faut  remarquer  seulement  que  pour  la  triade,  la 
répartition  n'est  suggérée  que  d'une  manière  très-vague,  et 
que  rien  ne  nous  autorise  par  exemple  à  regarder  l'atmo- 
sphère comme  le  séjour  ou  le  domaine  particulier  d' Aryaman. 

La  notion  des  ^idityas  fils  de  r Univers  et  de  ses  difi'érentes 
parties,  attribuant  simplement  à  ces  dieux  divers  lieux  d'ori- 
gine identiques  à  ceux  qu'un  dogme  fondamental  de  la  reli- 
gion védique  assigne  à  Agni  et  à  Soma,  ne  fournit  encore 
aucun  argument  à  l'appui  de  la  thèse  que  je  dois  soutenir. 
Mon  but  en  effet  est  de  prouver  que  le  mythe  des  /Idityas  se 
rattache  à  ce  que  j'appelle  la  conception  unitaire  de  l'ordre 
du  monde.  Nous  verrons  plus  loin  qu'ils  ont  les  attributs  des 
dieux  souverains.  Quant  à  l'attribut  de  la  paternité ,  si 
souvent  uni  à  celui  de  la  souveraineté ,  il  n'en  saurait  être 
question,  dans  le  système  de  la  mythologie  védique,  pour 
des  dieux  réunis  en  troupe,  et  les  passages  qui  paraissent  le 
donner  à  Varuna,  ainsi  que  le  mythe  de  la  naissance  de  Va- 
sish/ha  engendré  par  Mitra  et  Varujia,  doivent  être  réservés 
pour  les  parties  de  la  présente  section  qui  seront  exclusive- 
ment consacrées  à  ces  deux  divinités.  Au  contraire  nous  avons 
vu  les  /Idityas  considérés  comme  fils.  Mais  il  faut  remarquer, 
et  c'est  un  point  de  la  plus  grande  importance  dans  l'ordre 
d'idées  qui  nous  occupe,  que  leur  origine  est  rapportée  seule- 
ment à  une  mère,  et  non  à  un  père,  je  dis  à  un  père  qui  puisse 
être  regardé  comme  un  véritable  personnage  mythologique  : 
car  je  me  suis  expliqué  sur  le  sens  de  la  formule  «  fils  de 
Daksha»'^  D'autre  part,  on  tant  que  fils  d'Aditi,  ils  sont  les 

1.  On  peut  comparer  encore  le  vers  VIII,  83,  5  :  «  Mitra,  Aryaman  et 
Varuna  boivent  le  Soma  incessamment  purifié  qui  a  trois  demeures  (dans  les 
trois  mondes),  j 

2.  Il  n'est  pas  impossible  pourtant   que  les   idityas  aient  élé  considérés 
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frères  d'autres  personnages  qui  n'appartiennent  pas  comme 
eux  à  la  catégorie  des  dieux  souverains,  et  dont  l'un,  ainsi 
que  nous  allons  le  voir,  est  le  dieu  guerrier  lui-même,  Indra. 
Mais  les  vrais  ^ditjas  sont  opposés  à  leur  dernier  frère,  Indra 
ou  Mârtânc^a,  à  peu  près  de  la  même  manière  que  dans  d'au- 
tres mythes  le  père  est  opposé  au  fils.  C'est  à  cette  conception 
que  j'avais  fait  allusion  dans  la  section  I  en  disant  que  le  titre 
de  «  père  »  est  quelquefois  remplacée  pour  les  divinités  qui 
font  l'objet  de  notre  étude  par  celui  de  «  frère  aîné  ». 

Dans  le  passage  unique  où  il  reçoit  le  nom  d'/lditya,  Indra 
est  appelé  le  quatrième  .4ditja,  et  ce  texte,  quoi  qu'il  appar- 
tienne à  un  hymne  Vâlakhilya  (4,  7),  semble  nous  avoir  con- 
servé la  trace  d'une  conception  assez  ancienne.  C'est  du  moins 
ce  qu'on  peut  induire  d'un  certain  nombre  d'invocations  où  le 
nom  d'Indra  figure  à  côté  de  ceux  des  trois  principaux  i4dityas, 
Varuwa,  Mitra  et  Aryaman,  accompagnés  ou  non  de  celui 
d'Aditi,  I,  40,  5  ;  II,  38,  9  ;  VII,  40,  2  ;  82,  10  ;  93,  7  ;  X, 
92,  6  %  cf.  VIII,  47,  5  ;  56,  8.  Or,  de  même  qu'à  côté  de  la 
triade  d'i4dityas  nous  rencontrons  Indra  comme  quatrième 
ylditya,  de  même  l'hymne  X,  72,  aux  vers  8  et  9,  ajoute  à 
l'heptade  un  huitième  ^ditya  nommé  Mârtânrfa.  Il  semble 
donc  naturel  de  rapprocher  Indra  et  Mârtânrfa.  Mais  pour 
justifier  ce  rapprochement  par  les  détails  mêmes  du  mythe 
de  Mârtân«/a,  je  dois  d'abord  revenir  sur  certains  détails  de 
la  naissance  d'Indra. 

Le  Soma  qu'Indra  boit  dès  sa  naissance  après  l'avoir  con- 
quis sur  le  démon,  ou  sur  une  forme  du  dieu  père  assimilée 
au  démon,  sur  Tvashin,  lui  est  quelquefois  offert  par  sa  mère 
qui  le  lui  a  versé  dans  la  demeure  de  ce  père  III ,  48,  2.  La 
mère  ne  participe  donc  pas  alors  du  caractère  malveillant  du 
père,  pour  lequel  nous  avons  vu  qu'elle  semble  en  efi'et  mani- 
fester du  dégoût  au  vers  I,  164,  8.  Le  Soma  est  au  vers  III, 
48,  3  le  lait  de  la  mère,  puisqu'Indra  le  voit  au  bout  de  sa 
mamelle.  Ailleurs,  c'est  elle  qui  l'a  exprimé  comme  on 
exprime  le  Soma  terrestre  I,  61,  7.  Ce  passage,  comme  je  l'ai 
montré  déjà,  rappelle  par  la  mention  de  l'archer  qui  frappe 
un  sanglier  représentant  vraisemblablement  Soma,  un  détail 


comme  les  fils  de  Ruch-a  ;  mais  ils  ne   l'auraient  été  qu'en  tant  qu'assimilés 
aux  Maruts.  Voir  plus  haut  p.  38,  note  1. 

1 .  Je  ne  cite  pas  les  vers  I,  90,  9;  136,  6  ;  162,  1  ;  IV,  2,  4  ;  VII,  39,  5;  IX, 
108,  14;  X,  65,  l,  où  le  nom  d'Indra  semble  confondu  dans  une  éuumération 
comprenant  encore  d'autres  dieux. 
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bien  connu  de  la  conquête  du  breuvage  divin.  La  mère  d'In- 
dra s'y  montre  encore  sous  son  aspect  bienveillant.  Nous  la 
voyons  aussi  proclamer  la  grandeur  de  son  fils  lorsqu'il  boit 
le  Soma  en  naissant  VIT,  98,  3  (cf.  II,  30,  2).  C'est  sans  doute 
par  l'amour  maternel  qu'elle  est  poussée  lorsqu'elle  s'élance 
vers  lui  au  vers  X,  73,  1.  Indra  la  prie  en  naissant  de  lui 
indiquer  les  ennemis  qu'il  aura  à  combattre  VIII,  45,  4  et  5, 
et  elle  satisfait  à  sa  demande  VIII,  66,  1-2.  D'après  le  refrain 
de  l'hymne  X,  134,  c'est  une  bonne  mère  qui  l'a  enfanté. 

Mais  dans  l'hymne  IV,  18,  la  mère  qu'Indra  a  rendue 
veuve  en  tuant  son  propre  père,  présente  un  caractère  équi- 
voque, analogue  à  celui  du  père  lui-même.  Au  vers  11  où 
l'ennemi  d'Indra  reçoit  d'ailleurs  le  nom  du  démon  Vritra, 
elle  paraît  prendre  pitié  du  jeune  héros  quand  elle  lui  dit  : 
«  Ces  dieux  t'abandonnent,  ô  mon  fils  !  »  Les  vers  6  et  7 
nous  la  montrent  faisant  l'éloge  d'Indra  devant  les  eaux  qui 
le  méprisent.  Mais  au  vers  10  où  Indra  est  représenté  comme 
un  veau  que  sa  mère  n'a  pas  léché,  et  qui  est  obligé  de  se 
frayer  à  lui-même  sa  route,  la  mère  nous  apparaît  sous  son 
aspect  malveillant.  La  contradiction  que  nous  relevons  ainsi 
entre  des  vers  appartenant  à  un  même  hymne  ne  doit  pas 
nous  étonner,  si  nous  tenons  compte  du  vers  8  où  le  poëte 
marque  l'intention  expresse  d'énumérer  les  circonstances  dif- 
férentes qui  accompagnent,  selon  les  cas,  la  naissance  d'In- 
dra :  car  Indra  naît  et  renaît,  comme  les  phénomènes  aux- 
quels il  emprunte  ses  attributs.  Nous  lisons  dans  ce  vers  : 
«  Tantôt  la  jeune  femme  t'a  abandonné  ;  tantôt  la  mauvaise 
mère  t'a  dévoré  ;  tantôt  les  eaux  ont  eu  pitié  de  leur  petit  ; 
tantôt  c'est  par  la  force  qu'Indra  a  triomphé.  »  Remarquons 
en  passant  qu'Indra  est  dans  le  troisième  pâda  considéré 
comme  le  fils  des  eaux  qui  prennent  ici  pitié  de  lui,  tandis 
qu'au  vers  7  elles  le  méprisent  et  sont  distinguées  de  sa 
mère  qui  fait  son  éloge.  En  réalité  les  eaux  ne  représentent 
que  l'une  des  formes  de  la  femelle  céleste  que  les  rishis  ont 
donnée  pour  mère  à  Indra.  La  distinction  des  eaux  et  de  cette 
mère  n'a  donc  rien  d'essentiel,  et  tout  ce  qu'on  peut  dire  du 
vers  7,  c'est  que  le  caractère  de  la  bonne  mère  et  celui  de  la 
marâtre  y  ont  été  passagèrement  séparés,  au  lieu  d'être 
réunis|  comme  les  deux  aspects  opposés  d'un  personnage 
unique. 

D'après  le  vers  5  du  même  hymne  IV,  18,  la  mère  d'Indra 
avait  caché  ce  flls  héroïque ,  comme  si  elle  le  croyait  indigne 
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de  voir  le  jour.  C'est  ainsi  qu'au  vers  V,  2,  1  la  mère  d'Agni 
le  cache  et  ne  le  donne  pas  à  son  père.  Indra  a  apparu 
néanmoins,  et  en  naissant,  il  a  rempli  les  deux  mondes  IV, 
18,  5.  Mais  le  lieu  où  il  était  retenu  n'était  autre  que  le  sein 
même  de  sa  mère ,  de  la  mauvaise  mère  qui  refusait  de  l'en- 
fanter, et  pour  en  sortir,  il  a  dû  faire  périr  cette  mère, 
«  Qu'il  ne  fasse  pas  périr  sa  mère  !  »  disait  l'auteur  de  l'hymne 
IV,  18  au  vers  1.  Mais  Indra  répond  au  vers  2  :  «  Je  ne  puis 
sortir  d'ici  ;  ce  chemin  est  malaisé  ;  il  faut  que  je  sorte  du 
flanc  par  le  côté...  »  Le  vers  3  semble  indiquer  qu'il  se  rend 
compte  lui-même  du  danger  qu'il  fait  courir  à  sa  mère ,  et 
qu'il  hésite  à  poursuivre  :  «  Il  regarda  sa  mère  mourante  : 
Ne  dois-je  pas  continuer?  Dois-je  continuer?»  Il  poursuit 
néanmoins ,  et  sa  naissance  coûte  en  effet  la  vie  à  sa  mère. 
C'est  du  moins  ce  qu'on  peut  induire  du  vers  4  qui  paraît  être 
une  apologie  de  son  parricide  :  «  Qu'aurait-il  fait  »  (et  il  avait 
beaucoup  d'exploits  à  accomplir,  cf.  vers  2)  a  qu'aurait-il 
fait  dans  le  mystère  ',  lui  que  sa  mère  avait  porté  déjà  tant 
de  mois  et  tant  d'années?  »  On  voit  que  dans  ce  mythe,  la 
mère  d'Indra  refusant  d'enfanter  son  fils  joue  un  rôle  analo- 
gue à  celui  du  gardien  avare  du  feu  ou  du  Soma,  qu'elle 
présente,  comme  il  arrive  souvent  au  père,  une  face  malveil- 
lante. Signalons  encore  dans  le  dernier  vers  de  l'hymne  cotte 
nouvelle  allusion  au  sort  de  la  mère  d'Indra  :  «  J'ai  vu  », 
dit  le  dieu,  «  la  femme  abattue  ».  L'épithète  amahiyamnnd 
«  abattue  »  rappelle  la  qualification  inverse  mahîyamânù 
«  pleine  d'orgueil  »  appliquée  à  l'Aurore  avant  la  défaite 
que  lui  inflige  Indra  IV,  30,  9.  Le  rapprochement  est  d'autant 
plus  naturel  que  l'idée  de  l'Aurore  est,  comme  celle  des  eaux, 
l'une  des  bases  naturalistes  de  la  conception  de  la  femelle 
céleste,  do  la  mère  en  général,  et  sans  doute  aussi  do  la  mère 
d'Indra  en  particulier. 

Aditi  n'étant  en  somme  qu'une  des  personnifications  de  la 
même  conception,  nous  serions  autorisés  par  cela  seul  à 
rapprocher  la  naissance  d'Indra  de  celle  de  MârtA?ida. 
Mais,  ainsi  que  je  l'ai  dit  déjà,  Indra  s'ajoute  à  la  triade  des 
>4dityas  en  qualité  de  quatrième  /Iditya,  comme  Màrtânrfa 
à  l'heptade  en  qualité  de  huitième  /Iditya.  De  plus,  Aditi, 
dont  nous  avons  relevé  le  rôle  dans  le  mythe  du  Soma 
qui  est  «  pressé  sur  son  sein  »,  est  représentée  au  vers  VIII, 

1.  Rt(//;flA-  :  Voir  X,  70,  i  iV  côté  de  giihâ.  Cf.  IV,  18,  5. 
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12, 14  «engendrant  le  Soma  pour  Indra  »,  comme  la  «  mère  » 
dont  il  a  été  question  dans  les  pages  précédentes  lui  verse 
le  breuvage  divin.  Enfin,  de  même  que  la  jeune  femme  a 
abandonné  Indra  IV,  18,  8,  de  même  Aditi  a  abandonné 
Mârtâwcîa  X,  72,  8. 

Ces  observations  ne  tendent  pas  d'ailleurs  à  une  identi- 
fication complète  d'Indra  et  de  Mârtâ/zt/a.  Si  le  nom  de  ce 
dernier,  comme  je  l'admets  avec  M.  Grassmann,  signifie 
«  oiseau  »,  il  désigne  plutôt  Agni  ou  Soma,  et  les  désigne 
peut-être  tout  particulièrement  sous  leur  forme  de  soleil  \ 
Or,  Indra  est  plutôt  le  conquérant  d'Agni  ou  de  Soma  qu'une 
personnification  directe  de  l'un  ou  de  l'autre.  Mais  Mâr- 
ianda.  représente  Agni,  ou  Soma,  ou  le  Soleil,  en  tant  que 
manifesté  aux  hommes ,  puisque  d'après  le  vers  X,  72,  9,  il 
est  né  pour  engendrer  et  pour  mourir,  c'est-à-dire  pour 
répandre  partout  la  fécondité  et  disparaître,  sauf  à  renaître, 
c'est-à-dire  à  reparaître  sans  cesse  ^.  C'est  par  là  qu'il  s'op- 
pose avec  Indra  aux  trois  ou  aux  sept  /Idityas  proprement 
dits,  lesquels,  par  le  seul  eff'et  de  cette  opposition,  se  trou- 
vent assimilés  déjà  aux  anciens  dieux  de  la  conception  uni- 
taire, régnant  éternellement  dans  un  séjour  mystérieux.  Cette 
interprétation  du  caractère  des  i4dityas  est  aussi  directement 
suggérée  par  le  vers  X ,  72,  8  :  a  Des  huit  fils  sortis  de 
ses  entrailles ,  Aditi  en  a  emmené  sept  vers  les  dieux ,  et 
elle  a  rejeté  Mârtânrfa.  » 

Ainsi  l'opposition  des  frères  aînés  et  du  dernier  frère,  des 
trois  ou  des  sept  /Iditjas,  et  du  quatrième  ou  du  huitième, 
rappelle  celle  du  père  et  du  fils  et  lui  est  à  peu  près  équi- 
valente, les  premiers  frères  se  trouvant  en  fait,  par  leur 
caractère  et  leurs  fonctions,  assimilés  au  père  '. 

Il  nous  reste  un  mot  à  dire  des  24dityas  considérés  comme 
fils  de  «  la  libre  »,  car  c'est  encore  un  des  sens  du  nom  de 
leur  mère  Aditi,  et  par  conséquent  comme  libres  eux-mêmes. 


1.  Le  soleil  est  appelé  âditija  I,  oO,  13;  191,  9;  VIII,  90,  11,  et  dditeya 
X,  88,  11. 

2.  Cf.  le  voyageur,  parijman,  nommé  aux  vers  I,  "9,  3;  X,  93,  4,  avec  les 
trois  ildityas,  et  qui  peut  passer  pour  un  quatrième  ylditya  assimii3.ble,  soit 
à  Màrtà^zrîa,  soit  à  Indra. 

.3.  On  peut  se  demander  si  les  «  sept  »  qui  n'avaient  pas  d'ennemis  et  dont 
Indra  est  devenu  l'ennemi  en  naissant,  VIII,  83,  16,  ne  sont  pas  les  sept 
yldityas,  ses  frères.  Nous  verrons  que  le  «  septième  frère  »  des  ruses  duquel 
il  triomphe  au  vers  X,  99,  2,  paraît  être  Varuna. 
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Je  citerai  plus  loin  (ch.  II,  sect.  III)  les  passages  où  le  mot 
^ditjaest  intentionnellement  rapproché  du  motAditiT^ris  dans 
le  sens  de  «  libre  »  ou  de  «  liberté  ».  Or^  l'attribut  de  la  li- 
berté, quoi  qu'il  doive  s'introduire  nécessairement  dans  la  no- 
tion d'un  dieu  vainqueur,  d'un  dieu  delà  conception  dualiste, 
après  sa  victoire,  semble  n'appartenir  en  propre  et  originai- 
rement qu'aux  dieux  éternellement  souverains  de  la  concep- 
tion unitaire.  Cette  dernière  interprétation  de  la  filiation 
des  i4ditjas  est  donc  conforme  aux  conclusions  que  j'ai 
annoncées.  Ce  sont  ces  conclusions  que  nous  allons  vérifier 
d'abord  dans  une  courte  étude  sur  les  attributs  des  i4dityas 
en  général,  puis  dans  une  analyse  beaucoup  plus  détaillée  du 
mythe  de  Mitra  et  de  Varuwa. 

Les  yldityas  ^  sont  des  rois  râjan  I,  20,  5  ;  II,  27,  1  ;  VII, 
66,  6  ;  X,  126,  6,  des  souverains  universels  samrâj  VIII,  27, 
22,  et  bien  que  ces  titres  puissent  être  donnés  à  un  dieu 
quelconque,  il  est  certain  que  les  poètes  védiques  les  appli- 
quent avec  une  insistance  toute  particulière,  soit  aux  i4dityas 
en  général,  soit  à  Mitra  et  Varuna  en  particulier.  Le  terme 
lishatra  «  empire  ,  royauté  »,  et  son  dérivé  kshatriya, 
resté  dans  l'Inde  le  nom  de  la  caste  royale,  sont  employés 
d'une  manière  encore  plus  caractéristique  pour  désigner 
la  puissance  des  ildityas.  C'est  ce  dont  on  peut  se  con- 
vaincre en  jetant  un  coup  d'œil  sur  les  articles  consacrés 
à  ces  mots  dans  le  lexique  de  M.  Grassmann  -.  Or,  la  sou- 
veraineté est  un  caractère  essentiel  des  dieux  de  la  con- 
ception unitaire. 

En  leur  qualité  de  souverains,  les  ^dityas  sont  les  gardiens 
du  monde  et  supportent  les  êtres  mobiles  et  immobiles,  II, 
27, 4.  Ils  soutiennent  les  trois  terres  et  les  trois  ciels,  ibid.  8, 
les  trois  espaces  célestes ,  ibid.  0.  A  ces  souverains,  les 
hommes  ne  demandent  pas ,  comme  à  Indra,  de  combattre 
pour  eux,  mais  seulement  de  leur  accorder  grâce  et  protec- 
tion, VIII,  18,  17  ;  47,2  et  3,  cf.  8;  X,  35,12  (cf.  9)  etpassim. 

Les  ^dityas  donnent  la  lumière  aux  hommes.  Mais  le  lever 


1.  Dans  la  série  des  textes  qui  vont  nous  servir  à  caractériser  les  jidityas 
en  général,  seront  compris  ceux  qui  concernent  la  triade  composée  de  Va- 
runa, Mitra  et  Aryaman.  Les  deux  principaux  i4dityas,  Varuna  et  Mitra,  sont 
seuls  réservés  pour  une  étude  plus  approfondie  dans  les  parties  suivantes  de 
cette  section. 

2.  Ajoutez  les  composés  priyaksitafra  VIII,  27,  19,  sukshatm,  (Gr.  s.  v.), 
servant  d'épithète  aux  ^dityas. 
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du  soleil ,  quand  il  est  leur  œuvre ,  n'est  pas  comme  dans  le 
mythe  d'Indra  le  dénoûment  d'une  lutte  engagée  contre  les 
démons  de  la  nuit  :  c'est  l'accomplissement  d'une  volonté 
souveraine.  Il  résulte  de  là  qu'avant  son  apparition ,  c'est 
par  ces  dieux  mêmes  que  l'astre  est  retenu  ou  dérobé  aux 
regards  des  hommes.  En  somme  les  ^dityas  gouvernent  le 
soleil,  appelé  lui-même  âditya  (voir  plus  haut  p.  107,  note  l),à 
la  manière  de  Savitri  dont  les  rapproche  encore  l'emploi 
fait  au  vers  VIII,  18,  1  du  mot  savîman  pour  désigner  l'acte 
par  lequel  ils  distribuent  leurs  dons,  de  Savitri  qui  lui- 
même  semble,  ainsi  que  nous  l'avons  vu,  compté  quelquefois  au 
nombre  des  /Idityas.  Aussi  le  lever  du  soleil  est-il  décrit  dans 
les  hymnes  aux  ^dityas  comme  dans  ceux  adressés  à  Savitri 
VII,  60,  1-4;  62,  1-2;  66,  14-16.  Ce  sont  eux  qui  lui 
ouvrent  les  chemins  VII,  60,  4  ;  63,  5,  et  on  leur  demande 
la  lumière  IV,  25,  3.  Mais  comme  Savitri  ils  font  la  nuit  aussi 
bien  que  le  jour,  puisque  ce  sont  eux  qui  règlent  le  cours  du 
temps  :  VII,  66,  11 .  «  Eux  qui  ont  réglé  l'année,  qui  l'ont  di- 
visée en  mois,  qui  ont  distingué  le  jour  de  la  nuit,  etc.  » 

Des  observations  analogues  s'appliquent  aux  fonctions  mé- 
téorologiques des  yldityas.  Je  ne  pourrai  toutefois  les  préciser 
qu'à  propos  du  couple  Mitra  et  Varu^ia^  et  surtout  à  propos 
de  Varuna.  Mais  je  puis  signaler  dès  à  présent  le  vers  I,  79,  3  : 
((  Aryaman,  Mitra,  Varm^a,  le  voyageur^  remplissent  la  peau 
dans  le  séjour  de  l'inférieur.  »  Cette  peau  est  la  terre  qu'ils 
inondent  de  pluie,  et  qui  est  le  séjour  d'Agni  ;  mais  le  terme 
de  «  peau  »  rappelle  la  préparation  du  Soma  '^  de  sorte  que, 
comme  le  personnage  du  père  en  général,  et  comme  Savitri 
en  particulier,  les  ^dityas  paraissent  remplir  ici  les  fonc- 
tions de  sacrificateurs.  Il  est  dit  aussi  d'eux  dans  le  même 
ordre  d'idées  qu'ils  allument  Agni,  comme  le  messager  an- 
tique ^  I,  36,  4. 

Mais  ce  qui  caractérise  surtout  les  /Idityas,  en  tant 
que  ces  dieux  se  rattachent  à  la  conception  unitaire, 
c'est  le  mystère  dont  ils  s'enveloppent  et  la  frayeur  qu'ils 
inspirent.  Je  reviendrai  sur  le   second  point  dans  le  cha- 


1.  Cf.  plus  haut  p.  107,  note  2. 

2.  Si  bien  que  M.  Grassmann,  à  tort  selon  moi,  prend  le  mot  upnra  dans 
le  sens  de  «  pierre  inférieure  du  pressoir  ». 

3.  Cf.   le   passage  oii  il  est  dit   d' Aryaman  seul    qu'il  attelle  les  chevaux 
d'Indra  avec  la  voix  VII,  36,  4. 
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pitre  II  (section  II).  En  ce  qui  touche  le  premier,  citons  le 
vers  I,  105,  16,  d'après  lequel  le  chemin  des  i4dityas  ne  peut 
être  aperçu  par  les  hommes,  et  le  vers  Vil,  60,  10,  portant 
que  leur  choc  est  invisible  et  terrible,  que  la  force  qu'ils  dé- 
ploient est  cachée.  On  verra  tout  à  l'heure  quelle  paraît  avoir 
été  la  signification  naturaliste  des  lacets  attribués  à  Varu;^a. 
Or,  d'après  le  vers  II,  27,  16  «  Puissé-je  échapper,  ô  dieux 
saints,  aux  lacets  que  vous  tendez  pour  le  trompeur...  »  les 
lacets  sont  aussi  un  attribut  des  i4dityas  en  général. 


C^  —  MITRA  ET  VARUA^A.  —  CONSIDERATIONS  GENERALES  SUR 
CES  DIVINITÉS.  —  LEUR  ROLE  DANS  l'oRDRE  DES  PHÉNOMÈNES 
SOLAIRES. 

Les  personnages  de  Mitra  et  de  Varuna  ont  chacun  leur 
caractère  distinct,  en  dépit  de  traits  communs  dont  le  nom- 
bre a  d'ailleurs  été  augmenté  par  la  réunion  opérée  sur  le 
couple  d'attributs  propres  à  chacune  des  doux  divinités  qui 
le  composent.  La  distinction  fondamentale,  on  pourrait  même 
dire  dans  une  certaine  mesure,  l'opposition  qui  existe  entre 
eux,  est  déjà  suffisamment  indiquée  par  leurs  noms. 

Le  mot  milra  est  resté  employé  comme  adjectif  ou  comme 
nom  commun  dans  le  sens  d'  «  ami  ».  Nous  verrons  plus  loin 
que  dans  bien  des  passages  des  hymnes,  il  est  difficile  de 
décider  si  le  poëte  s'en  est  tenu  à  cet  emploi,  ou  s'il  a  entendu 
nommer  le  dieu  Mitra,  mais  que  souvent  on  doit  croire  qu'il 
a  eu  â  la  fois  en  vtte  les  deux  significations. 

Pour  prouver  que  l'usage  du  terme  comme  nom  propre  n'en 
fait  pas  oublier  le  sens  étymologique,  il  suffira  de  citer  les 
jeux  de  mots  auxquels  il  prête  :  X,  89,  8,  «  Ceux  qui  vio- 
lent la  loi  de  Mitra  et  Varuna,  comme  on  ofi'cnsc  un  com- 
pagnon, un  ami  [mUra)  »  ;  —  IV,  55,  5,  «  Que  Mitra  nous 
protège  du  (mal)  qui  vient  d'un  ami  {milriya)  ». 

D'un  autre  côté,  le  choix  du  terme  mitra  pour  donner  à  un 
dieu  la  qualification  à'ami  des  hommes,  paraît  impliquer, 
comme  nous  le  verrons,  l'assimilation  de  ce  dieu  à  Mitra.  Eu 
d'autres  termes,  il  semble  que,  dans  une  certaine  mesure,  Mitra 
soit  moins  un  dieu  particulier  que  la  divinité  considérée  sous 
son  aspect  bienfaisant,  amical.  Dès  lors  les  différentes  formes 
divines  qui  passent  pour  amies  des  hommes  pourront  être 
appelées  les  formes  de  Mitra,  comme  elles  le  sont  en  effet  dans 
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le  vers  I,  14,  10  :  «  0  Agni,  bois  la  liqueur  du  Soma  avec 
Indra,  avec  Vâju,  avec  toutes  les  formes'  de  Mitra  "\  » 

Si  le  nom  de  Mitra  est  significatif,  celui  de  Varuna  ne  l'est 
pas  moins.  Il  est  vrai  qu'il  n'est  resté  employé  que  comme 
nom  propre.  Mais  l'étjmologie  en  est  assez  transparente  pour 
nous  révéler,  avec  l'aide  des  traits  mythologiques  qui  s'y  rat- 
tachent immédiatement ,  le  caractère  essentiel  du  person- 
nage. 

Dès  le  début  des  études  de  mythologie  comparée,  Varuna 
a  été  rapproché  de  l'Oùpavo;  grec,  et  il  faut  reconnaître  que  ce 
rapprochement  était  naturellement  suggéré  par  la  ressem- 
blance des  deux  noms.  Par  suite,  le  mot  oùpavo?  étant  dans  la 
langue  grecque  le  nom  du  ciel  en  même  temps  que  d'un  per- 
sonnage divin  représentant  le  ciel,  on  a  attribué  le  même 
développement  de  sens  au  védique  varuna.  Remarquons  pour- 
tant que  l'identité  originelle  des  deux  mots  sous  une  forme 
varana^,  devenue  en  zend  varena^,  pourrait  être  admise  sans 
impliquer  directement  une  telle  conséquence.  En  effet,  comme 
tout  appellatif  a  commencé  par  être  une  sorte  d'adjectif  expri- 
mant un  acte  ou  une  qualité,  il  serait  très-possible  qu'entre 
les  mots  Varuna  et  o.^avoç  la  similitude  de  sens  eût  été  limitée 
à  cet  usage  primitif,  et  que  le  premier  n'eût  jamais  eu  le  sens 
de  ciel  qui  appartient  au  second.  Il  est  vrai  que  la  région 
mythique  désignée  par  le  zend  varena  peut  être  avec  vrai- 
semblance identifiée  au  ciel,  ce  qui  nous  conduirait  à  reculer 
jusqu'à  la  période  indo-européenne  l'origine  de  la  significa- 
tion constatée  pour  le  mot  grec.  Je  ne  répugne  nullement 
pour  mon  compte  à  attribuer  cette  signification  au  mot 
Varuna.  Mon  dessein  étant  de  montrer  que  le  personnage  qui 
nous  occupe  répond  dans  ses  traits  généraux  à  l'idée  que 
nous  nous  sommes  faite  du  dieu  père,  je  pourrais  trouver 
un  premier  argument  dans  ce  fait  qu'il  aurait  été  désigné 
par  un  des  noms  du  ciel.  La  notion  de  la  voûte  céleste  est  en 
effet,  comme  nous  l'avons  vu,  l'un  des  fondements  naturalistes 


1.  Sur  le  mot  dMman,  voir  Ch.  III,   sect.  I. 

2.  Peut-être  doit-on  expliquer  dans  le  même  sens  le  vers  I,  21,  3  :  «  Nous 
invoquons  Indra  et  Agni  pour  looep  Mitra.  » 

15.  Le  second  a  se  serait  cliangé  en  u  en  sanskrit.  Sur  le  rapport  des  l'or- 
me» grecques  oùçavdç^  wpavo;,  ofavo;,  cf.  Curtius,  Grundziirje,  Ac  édition, 
p.  570. 

4.  Voyez  Westergaard,  traduit  par  Spiegel,  IndUche  Studien  de  Weber, 
vol.  III. 
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de  la  notion  du  père  aussi  bien  que  de  celle  de  la  mère.  Mais 
à  vrai  dire,  la  question  ainsi  posée  n'a  pour  moi  qu'un  intérêt 
secondaire.  C'est  le  nunien  et  non  le  iiomeyi  qui  fait  l'objet 
de  mon  étude,  et  si  ce  dernier  peut  fournir  une  donnée  impor- 
tante pour  la  solution  du  problème,  c'est  par  son  sens  radi- 
cal, bien  plus  encore  que  par  le  sens  appellatif  qu'on  lui  assi- 
gne avec  plus  ou  moins  de  raison.  L'observation  s'applique 
d'ailleurs  en  général  aux  noms  des  divinités  védiques.  Comme 
ces  personnages  se  distinguent  bien  moins  par  la  diversité 
des  phénomènes  qu'ils  représentent  que  par  le  point  de  vue 
sous  lequel  ces  phénomènes,  base  commune  et  complexe  de 
la  plupart  des  conceptions  mythologiques,  sont  envisagés  dans 
chacune  d'entre  elles,  l'usage  appellatif  d'un  nom  de  dieu 
quelconque,  à  supposer  que  ce  nom  ait  en  effet  désigné  un 
phénomène  particulier,  est  aussi  bien  moins  intéressant  à 
connaître  que  son  sens  étymologique,  par  lequel  nous  est  ré- 
vélée l'idée  essentielle  qui  a  dû  être  primitivement  attachée 
dans  le  mythe  donné  au  phénomène,  et  par  suite  au  dieu  lui- 
même. 

Admettons  que  le  mot  varuna  ait  d'abord  désigné  le  ciel. 
Le  mot  drju  aussi  désigne  le  ciel,  et  il  suffit  de  mesurer  la 
distance  qui  dans  la  mythologie  védique  sépare  Dyude  Varuna 
pour  juger  du  peu  d'intérêt  qu'offre  par  elle-même,  et  quand 
elle  n'est  pas  accompagnée  d'autres  considérations,  l'identifi- 
cation d'un  dieu  avec  tel  ou  tel  objet  ou  phénomène  naturel. 
Ce  n'est  donc  pas  dans  le  mot  varmia  le  sens  appellatif  de 
«  ciel  »  qui  peut  jeter  la  plus  vive  lumière  sur  le  caractère  du 
dieu  :  c'est  la  conception  particulière  du  ciel  qu'il  implique, 
si  tant  est  qu'il  ait  réellement  désigné  le  ciel;  c'est  le  sens  an- 
térieur en  tout  cas  à  la  fonction  appellative,  celui  que  j'ai 
appelé  plus  haut  le  sens  radical.  Le  mot  dyii  avant  de  signi- 
fier «  ciel  »  a  signifié  «brillant  ».  Il  désigne  donc  le  ciel  en 
tant  qu'il  éclaire  les  hommes.  Aussi  Dyu  (au  nominatif  dyaiis) 
est-il  dans  le  /Îig-Veda  une  divinité  essentiellement  bienfai- 
sante, dont  l'individualité  d'ailleurs  est  très-peu  arrêtée,  et  qui 
n'a  pu  devenir  le  Zeu?  des  Grecs  qu'en  héritant  des  attributs  de 
plusieurs  autres  dieux.  Cherchons  donc,  puisque  c'est  là  déci- 
dément le  point  important,  à  découvrir  le  sens  radical  du 
mot  Varuna. 

Il  y  a  en  sanskrit  et  dans  toutes  les  langues  indo-euro- 
péennes deux  racines  vri.  L'une,  qui  signifie  «  choisir,  vou- 
loir »,  est  ici,  de  l'aveu  de  tous  les  mythologues,  hors   de 
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cause.  Reste  celle  qui  signifie  «  couvrir,  envelopper  ».  Les 
interprètes  qui  ont  surtout  en  vue  le  sens  appellatif  du  grec 
oùpavo;  ne  semblent  guère  s'élever,  pour  ce  mot  comme  pour  le 
sanskrit  variina  qu'on  lui  fait  en  quelque  sorte  traîner  à  la 
remorque,  au-dessus  d'une  conception  purement  pittoresque 
du  ciel  considéré  comme  entourant  le  monde  de  sa  demi- 
sphère.  Mais  on  comprendrait  tout  aussi  bien  que  la  racine 
vvt  exprimât,  même  dans  le  mot  o-jpavo;,  cette  idée  que  le  ciel 
embrasse^  contient,  tous  les  dons  que  l'homme  en  attend, 
avant  tout  la  lumière  et  les  eaux,  et  qu'il  les  contient  alors 
même  qu'il  ne  les  livre  pas,  c'est-à-dire  en  ce  cas  qu'il  les 
enferme,  les  emprisonne,  la  lumière  pendant  la  nuit,  les  eaux 
pendant  la  sécheresse. 

Or,  que  le  nom  de  Varu>ia  ait  eu  ou  non  à  une  certaine  épo- 
que le  sens  appellatif  de  «  ciel  »,  ce  n'est  pas  le  grec  oùpavo?, 
soit  comme  nom  du  ciel  désormais  fixé  dans  cette  fonction 
appellative,  soit  comme  nom  d'un  dieu  dont  l'individualité 
est  extrêmement  peu  marquée  et  la  légende  des  plus  brèves, 
qui  peut  nous  révéler  le  sens  radical  du  mot  sanskrit. 
C'est  plutôt  la  personnalité  très-nettement  accusée  du  dieu 
védique  qui  pourrait  servir  à  éclaircir  le  caractère  primitif 
d'Oùpavo';.  Nous  n'aborderons  pas  du  reste  ce  dernier  point 
qui  est  en  dehors  de  notre  sujet,  et  nous  nous  bornerons  à 
chercher,  puisque  nous  n'avons  pas  à  attendre  d'une  autre 
source  des  données  plus  précises,  quel  sens  les  poëtes  védi- 
ques eux-mêmes,  grands  étymologistes  comme  on  sait,  devaient 
attacher  ;'i   la  racine  vri  dans  le  nom  de  leur  dieu  Varuna. 

Ce  sens  n'a  pas  échappé  aux  commentateurs  hindous  avec 
lesquels  je  suis  heureux  de  me  rencontrer  cette  fois.  Le  sco- 
liaste  de  Va  Taittirîja  Samliitr^  (I,  8,  1(5,  1)  dit  en  effet  que 
le  motVaruy/a  désigne  u  celui  qui  enveloppe  comme  l'obscu- 
rité »  varuna-çabdasi/dndh(ik(h'a-vad-àva>a/,a-v(ici-lvdl (Muir, 
Sanskrit  Texls,  V,  p.  59).  Mais  un  témoignage  plus  précieux 
poui'  nous  serait  naturellement  celui  des  poëtes  védiques  eux- 
mêmes.  Or  au  vers  ()  de  l'hymne  VII,  X2  à  Indra  et  Varu>ia, 
«  L'un  a  vaincu  l'assaillant  étranger,  l'autre,  avec  une  troupe 
peu  nombreuse,  enveloppe  une  troupe  nombreuse  »,  le  verbe 
pra  vrinolicst  choisi  à  dessein,  par  allusion  àrétymologic  du 
nom  de  Varuy<a,  pour  désigner  ce  dieu  par  opposition  à  Indra, 
et  c'est  dans  le  sens  d'  «  envelopper,  emprisonner  '  »  que  la 
racine  vri  est  ainsi  employée. 

I.  Le  sens  (l'f  écarter  »  proposé  par  M.   R.   el  admis  pur  M.  Or.   ne  peut 
BiiRG.viGMi,  Dieux  souverains.  8 
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Au  surplus  l'argument  décisif  en  faveur  de  cette  interpré- 
tation de  notre  racine  dans  le  nom  de  Varuna,  c'est,  en  at- 
tendant l'analyse  détaillée  du  personnage  où  elle  se  trouvera 
confirmée  à  chaque  pas,  l'attribut  particulier  qui  paraît  l'a- 
voir suggéré  aux  scoliates  hindous  eux-mêmes.  Le  fait  est 
hors  de  doute  pour  Sâjawa  qui,  dans  son  commentaire  sur  le 
vers  I,  89,  3,  donne  en  ces  termes  l'étymologie  du  mot  : 
vrinoti,  pàpakviliùi  svakiyaih  pàçair  àvrinoli,  «  11  enve- 
loppe, c'est-à-dire  il  emprisonne  les  méchants  dans  ses 
lacets  ».  Cette  fonction  de  Varuna  est  peut-être  en  efifet 
celle  sur  laquelle  les  poètes  védiques  insistent  le  plus  sou- 
vent, et  l'attribut  en  est  resté  attaché  à  la  représentation 
plastique  de  Varuna  dans  la  mythologie  brahmanique,  alors 
qu'il  était  descendu  du  rang  de  Providence  vengeresse  à  ce- 
lui d'un  simple  dieu  des  eaux.  Varuna  est  en  effet  toujours 
figuré  avec  une  corde  à  la  main  (Wilson,  Théâtre  indien, 
Tr.  fr.  de  Langlois,  Table  alphabétique  des  noms  propres, 
s.  V.).  Quant  aux  nombreux  passages  du  /iig-Veda  où  il  est 
question  des  lacets  de  Varuna,  on  les  trouvera  cités  plus  bas 
dans  le  chapitre  IL  Un  autre  en  sera  rapproché,  où  à  l'idée 
de  lacets  est  substituée  'lidée  très-voisine  de  digues  avec  les- 
quelles Varu?ia  arrête  l'impiété.  Mais,  dira-t-on,  cet  attribut 
de  Varuna  est,  d'après  l'interprétation  de  Sâyana  qui  sera 
d'ailleurs  entièrement  confirmée  par  l'exposé  auquel  je  ren- 
voie, un  attribut  tout  moral,  où  l'on  ne  peut  chercher  l'expli- 
cation étymologique  du  nom  de  Varuna  sans  enlèvera  la  con- 
ception de  ce  personnage  toute  base  naturaliste.  Aussi  ne 
veux-je  garder  des  formules  auxquelles  il  vient  d'être  fait 
allusion  que  l'idée  de  lacets,  de  digues  et  plus  généralement 
d'emprisonnement,  sans  en  retenir  les  applications  morales. 
J'en  tire  uniquement  cet  enseignement  que  la  valeiir  étymolo- 
gique du  mot  Varuna  «  qui  enveloppe  »  doit  être  précisée  dans 
le  sens  do  «  qui  emprisonne,  qui  enferme,  qui  retient  »,  lequel 
n'aurait  d'ailleurs,  ainsi  que  je  l'ai  remarqué  déjà,  rien  d'in- 
compatible avec  le  sensappollatif  de  «  ciel  ». 

Il  reste  à  chercher  à  quoi  peut  s'appliquer  dans  l'ordre 
purement  naturaliste,  et  par  conséquent  dans  l'acception  pri- 


étre  aisément  rattache  au  sens  du  verbe  simple.  L'emploi  du  préfixe  pra 
n'est  pas  plus  contradictoire  avec  le  sens  (jue  je  propose  qu'il  ne  l'est  avec 
celui  de  «  couvrir  »  dans  le  participe  prdvvita  pour  pruwita  I,  162,  2,  et 
dans  les  mots  pravara,  praoàra  «  couverture  »  ;  cf.  encore  IX,  2ij  2  «  Enve- 
loppant pravrnLunluh  les  ennemis,  clonncoit  l'espace  à  l'homme  pieux  ». 
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mitive  du  mot,  cet  acte  d'un  dieu  qui  enferme  et  emprisonne. 
Supposera-t-on  qu'il  enferme  les  démons  des  ténèbres  ou  de 
la  sécheresse  ?  Mais  ce  serait  là  une  conception  peu  conforme 
à  l'esprit  général  de  la  mythologie  védique.  Les  démons  sont 
vaincus, frappés, foudroyés,  déchiquetés  parleurs  adversaires: 
il  n'est  pas  ordinairement  '  question  de  les  enfermer.  Ce  sont 
eux  au  contraire  qui  enferment,  retiennent,  emprisonnent  la 
lumière  et  la  pluie.  Nous  sommes  ainsi  amenés  à  assimiler 
Varuna,  non  pas  aux  vainqueurs  des  démons ,  mais  aux  dé- 
mons eux-mêmes,  ou  plutôt  à  reconnaître  qu'il  appartient  à 
cette  catégorie  des  dieux  souverains  dont  l'action  est  tour  à 
tour  bienfaisante  et  malfaisante,  avec  cette  particularité  que 
c'est  l'aspect  sévère  de  la  divinité  que  son  nom  accuse  par 
avance,  comme  celui  de  Mitra,  qui  en  qualité  d'^ditya  rentre 
aussi  dans  la  même  catégorie,  en  accusait  au  contraire  l'as- 
pect propice. 

Mais  ce  qui,  dans  le  nom  de  Varu?za,  mérite  surtout  d'attirer 
l'attention,  c'est  qu'il  suggère  un  rapprochement  avec  le 
démon,  non-seulement  par  l'idée  qu'il  implique,  mais  parle 
choix  même  de  la  racine  qui  exprime  cette  idée.  La  racine 
vri  a  donné  aussi  en  effet  le  nom  du  démon  par  excellence, 
de  Vritra  qui  a  enveloppé  les  eaux,  apu  vavrivàmsam,  de 
telle  sorte  que  Vritra  pourrait  passer  pour  une  forme  de 
Varmia  devenue  exclusivement  démoniaque  dans  la  concep- 
tion dualiste,  comme  Varuna  pour  une  forme  de  Vritra  élevée 
à  la  dignité  divine  dans  la  conception  unitaire.  L'équivoque 
dont  nous  avons  poursuivi  l'analyse  dans  les  chapitres  pré- 
cédents se  présente  ici  sous  sa  forme  la  plus  frappante  et  la 
plus  significative.  Vritra  et  Varuna  qui,  dans  les  idées  reli- 
gieuses des  /Iryas  védiques,  représentent  le  plus  détesté  des 
démons  et  le  plus  auguste  des  dieux,  semblent,  à  un  point 
de  vue  exclusivement  naturaliste,  susceptibles  d'être  assimilés 
l'un  à  l'autre. 

Avant  de  chercher  dans  l'analyse  des  fonctions  divines  de 
Varuna  la  confirmation  de  ces  vues,  je  citerai  encore,  à  pro- 
pos des  lacets  de  Varu/ia,  un  détail  do  la  mythologie  brahma- 
nique qui  s'y  trouve  entièrement  conforme.  Wilson ,  dans 


1.  On  lit,  il  est  vrai,  au  vers  II,  30,  -2,  qu'Indra  a  apporte  i;ii  lien  [sina, 
voir  plus  haut,  p.  97,  note  1)  pour  Vritra,  au  vers  II,  13,  0  (cf.  1,63,  4),  qu'il  l'a 
lié  sans  se  servir  de  cordes.  Mais  ce  n'est  là  évidemment  qu'im  développement 
secondaire  du  mythe,  dont  le  sens  est  qu'Indra  retourne  contre  le  démon  ses 
propres  ruses  (cf.  plus  haui,  p.  8i]. 
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l'article  déjà  cité,  remarque  que  l'attribut  des    cordes  est 
commun  à  Varuwa  avec  les  démons  appelés  Râkshasas. 

J'ajouterai,  qu'après  avoir  déterminé  le  sens  radical  du 
mot  varima  sans  tenir  compte  de  son  emploi  possible  comme 
appellatif  dans  le  sens  de  ciel^  je  trouverais  dans  l'hypothèse 
de  ce  dernier  emploi  une  explication  très-satisfaisante,  et  en- 
tièrement conforme  à  ma  thèse,  du  vers  X,  132,  4  :  «  Cet 
autre  ciel  {dyu)  a  enfanté,  o  Asura  :  quant  à  toi,  ô  Varuyia,  tu 
es  le  roi  de  l'Univers,  etc.  »  Le  ciel  désigné  par  le  nom  de  dyu 
serait  ici  opposé  au  ciel  désigné  par  le  nom  de  Varuna', 
comme  celui  qui  enfante  à  celui  qui  retient. 

Plus  exactement,  le  monde  auquel,  dans  les  idées  védiques, 
Varuna  peut  être  quelquefois  assimilé,  celui  qui  en  tous  cas 
passe  pour  son  séjour,  est  le  monde  invisible,  le  monde  situé 
au-dessus,  non-seulement  des  trois  terres,  mais  des  trois 
ciels,  le  septième  monde,  celui  d'Aja  Ekapàd,  du  non-né  qui 
n'a  qu'un  séjour.  Ce  sont  en  partie  des  citations  concernant 
Yâruna.  qui  nous  ont  servi  (p.  21  et  22)  à  déterminer  le  carac- 
tère d'Aja  Ekapàd  et  la  signification  de  son  nom,  et  nous  y 
avons  vu  Varuna  comparé,  ou  même  assimilé  à  ce  person- 
nage. Dans  l'hymne  VIII,  41,  auquel  ont  été  empruntées  ces 
citations  (vers  8  et  9),  on  lit  encore  au  vers  4  que  Varuy/a 
a  mesuré,  ou  construit  le  séjour  antique,  qui  lui  appartient 
et  qui  est  le  septième  "-.  Aussi  connaît-il  les  formes  cachées 
dos  vaches,  ibid.,  5,  les  trois  fois  sept  formes  de  la  vache, 
qui  sont  les  secrets  du  séjour  mystérieux  VII,  87,  4. 

M.  Muir,  au  début  du  chapitre  qu'il  consacre  à  Mitra  et 
ya.YnnsL{Saiis/,rU  Texls  V,  p.  58),  rappelle  comment  les  inter- 
prètes hindous  eux-mêmes  cherchaient  à  formuler  la  diffé- 
rence qu'ils  reconnaissaient  entre  les  deux  divinités.  L'expli- 
cation la  plus  ordinaire  était  celle  qui  faisait  de  Mitra  le  dieu 
du  jour  et  de  Varu>/a  le  dieu  de  la  nuit.  Elle  est  adoptée 
expressément  en  plusieurs  passages  par  SAya/<a  et  par  le 
commentateur  de  la  Taittiriya-Samhità  ;  mais  elle  n'appar- 
tient en  propre  ni  à  l'un  ni  à  l'autre.  Ils  l'appuient  eux-mêmes 
sur  un  texte  du  Taittiriya-Bràhma^a  1,  7,  10.  1  qui  porte 
iiiailram  vai  ahah  «  Le  jour  est  à  Mitra  »  et  variini  rdtrih 
<(  La  nuit  est  à  Varuna  ».  M.  Muir  cite  en  outre  un  texte  de 


I.  Au  veis  VII,  S7,  ("),  Varu/(;i  est  comparu  au  ciel. 

i.  Ailleurs  il  esl  dit  de  lui  qu'il  embrasse  tous  los  uiondes,  les  (rois  terres 
et  les  trois  ciels,  VII,  87,  o. 
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la  Taittiriya-Sa»iliità,  VI,  4,  S,  où  on  lit  :  na  val  idam  tlicà 
fia  nal^kim  àsidavijùkritam  —  te  deçà  )nitravarurïàvabnivan 
a  idam  no  vicâsayatam  »  ili...  milro  liar  ajanayad  varunu 
râlrim,  a  Le  monde  n'avait  ni  jour  ni  nuit,  mais  était  (à  cet 
égard)  sans  distinction.  Les  dieux  dirent  à  Mitra  et  Va- 
runa :  «  Faites  une  séparation  »...  Mitra  produisit  le  jour  et 
Varuna  la  nuit  '.    » 

Je  me  propose  de  montrer  que  la  distinction  dont  il  s'agit 
était  déjà  présente  à  l'esprit  des  poètes  védiques,  sans  avoir 
d'ailleurs  pour  eux  rien  d'absolu.  Mitra  et  Varuna,  réunis  en 
couple,  sont  l'un  et  l'autre  des  dieux  de  la  nuit  et  du  jour,  et 
Varuna,  même  quand  il  est  sei]!,  conserve  un  côté  lumineux  : 
mais  il  a  aussi  un  côté  sombre,  et  si  on  le  compare  à  Mitra, 
c'est  incontestablement  ce  côté  sombre  qui  s'accuse  par  oppo- 
sition à  la  nature  avant  tout  lumineuse  de  son  compagnon. 

Mitra  et  Varuna  jouent  ensemble  le  rôle  de  dieux  du  jour. 
«  Vous  placez  le  soleil  dans  le  ciel  comme  un  char  brillant  », 
leur  dit  l'auteur  du  vers  V,  63,  7.  Le  soleil  est  l'œil  de  Mitra 
et  Varuna^  qui  surveille  les  hommes  1, 115,  1  ;  VI,  51,  1  ;  VII, 
61,  1;  63,  1  ;  X,  37,  1.  C'est  encore  évidemment  le  soleil  qui 
est  représenté  par  cette  roue  unique  dont  il  est  question  au 
vers  2  de  l'hymne  V,  62  à  Mitra  et  Yaruim-. 

Mais  le  vers  précédent  prouve  que  ces  deux  divinités  ré- 
gnent sur  la  nuit  comme  sur  le  jour  :  V,  62,  1.  a  Votre  loi 
durable  (ou  votre  opération  conforme  à  la  loi,  rùa)  est  ca- 
chée selon  la  loi,  là  où  sont  dételés  les  chevaux  du  soleil  ;  mille 
autres  se  trouvaient  avec  elle,  et  je  n'ai  vu  que  cette  lu- 
mière, la  plus  belle  des  lumières  divines.  »  Le  second  hémis- 
tiche parait  faire  allusion  aux  étoiles  dont  l'éclat  est  effacé 
quand  le  soleil  reparaît.  Remarquons  à  ce  propos  que  Mitra 
et  Varuna,  outre  l'œil  du  soleil,  ont  pour  veiller  sur  les 
hommes  des  espions  appelés  spaçah.  VI,  67,  5,  sur  lesquels 
nous  reviendrons  au  chapitre  II  (section  V),  et  qui  dans 
l'ordre  naturaliste  représentent  peut-être,  ainsi  que  nous  le 
montrerons  alors,  les  étoiles.  Dans  un  vers  où  le  poëte  s'ac- 
cuse de  fautes  commises  envers  Aditi,  Mitra  et  Varuna,  il  de- 


1.  Quniit  iui  passage  du  Cof.  Br.  XII.  0,  -2,  1-2  ■>  Ce  luondi^-ci  ^le  terrestre) 
est  Mitra,  celui-là  (le  céleste)  est  Varu«;i  »,  nous  le  retrouverons  plus  bas,  E. 

•2  Comparo/  les  rapports  de  Mitra  et  Varu//a  avec  le  cheval  niyihologique 
I,  154,  II,. et  particulièrement  avec  Dadhikràvan  1\',  'M\  2  et  '.iH.  1,  puis  avec 
Tamant  des  Jeunes  femmes  I,  i:>2,  4,  J.e  soleil  est  certainement  Tune  îles 
formes  de  ce  cheval  et  de  cet  amant: 


—  1 18  — 

mande  à  voir  la  lumière  et  à  n'être  point  enseveli  dans  les 
ténèbres,  et  c'est  évidemnent  de  la  part  des  divinités  in- 
voquées qu'il  croit  avoir  à  redouter  le  prolongement  des 
ténèbres  en  punition  de  sa  faute  :  11,27,  14.  c<  Aditi,  Mitra, 
Varuwa,  aie  (ayez)  pitié  de  nous  si  nous  avons  commis 
quelque  faute  envers  vous.  Puissé-je,  ô  Indra,  obtenir  l'es- 
pace, là  sécurité,  la  lumière  !  Que  de  longues  ténèbres  ne 
s'étendent  pas  sur  nous  !  »  Dans  ce  dernier  passage,  Indra  est 
nommé  avec  lesyldityas.  Mais  son  nom,  et  nous  aurons  l'oc- 
casion de  revenir  sur  ce  fait  en  même  temps  que  sur  d'autres 
analogues,  ne  figure  que  dans  la  formule  de  demande,  et  non 
dans  la  formule  de  déprécatioa. 

Si  Mitra,  en  tant  qu'il  forme  couple  avec  Varuna,  règne 
sur  la  nuit  aussi  bien  que  sur  lo  jour,  personnellement  il 
paraît  jouer  un  rôle  exclusivement  lumineux.  Cette  interpré  ■ 
tation  de  ses  fonctions  diurnes,  qui  a  été  comme  nous  l'avons 
vu  celle  des  Hindous  eux-mêmes,  n'est  du  moins  contredite 
par  aucun  des  passages,  à  la  vérité  peu  nombreux,  où  il  est 
nommé  seul.  Elle  semble  confirmée  au  contraire  par  un  ou 
deux  de  ces  passages.  Ainsi  nous  lisons  au  vers  IX,  97,  30  : 
«  Du  ciel  se  sont  en  quelque  sorte  épanchés  les  torrents  des 
jours  ;  le  sage  roi  (Soma)  ne  viole  pas  (les  lois  de)  Mitra.  » 
C'est  conformément  aux  lois  de  Mitra  que  Vishnu  a  fait  pour 
Indra  ses  trois  pas,  c'est-à-dire  que  lo  feu  caché  s'est  mani- 
festé sous  ses  trois  formes,  et  particulièrement  sous  sa  forme 
de  soleil,  Vâl.  4,  3. 

Quant  à  Varuna,  j'ai  déjà  dit  que,  même  lorsqu'il  est  nom- 
mé seul,  il  est  souvent  présenté  comme  un  dieu  du  jour.  Tel 
est  le  cas  dans  les  textes  suivants  :  VII,  87,  1,  «  Varuna  a 
ouvert  les  chemins  au  soleil...  il  a  fait  de  vastes  lits  aux 
jours  (comme  à  des  fleuves)  »  ;  I,  24,  8,  «  Le  roi  Varu»a  a  fait 
au  soleil  une  large  route  pour  qu'il  la  suivît»;  V,  85,  1, 
«...  (Varuna)  qui  a  détaché  la  terre*  comme  un  boucher  dé- 
tache une  peau,  pour  l'étendre  sous  le  soleil  »  ;  V,  85,  5, 
«  Lui  qui  se  tenant  dans  l'atmosphère  a  mesuré  la  terre 
avec  le  soleil  comme  avec  une  mesure»;  I,  123,  8,  «  (Les 


1.  C'est-à-Jiro,  qui  l'a  séparée  du  ciel  nvoc  lequel  elle  est  confondue  jieu- 
dant  la  nuit.  Cet  acte,  attribué  en  des  ternies  plus  ou  moins  variés  à  tous 
les  dieux  du  jour,  est  aussi  plus  d'une  fois  rapporté  à  Varu?îa  :  «  Le  ciel  et  la 
terre  ont  été  étayés  et  séparés  l'un  de  l'autre  selon  la  loi  de  Varu7?a  »  VI, 
70,  1  et  pnssim. 
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aurores),  toujours  semblables,  aujourd'hui  et  demain,  suivent 
la  loi  éternelle  de  Varuna.  »  Au  vers  5  du  même  hymne 
I,  123,  l'aurore  est  nommée  la  sœur  de  Varuna.  Le  soleil  est 
l'œil  par  lequel  il  voit  I,  50,  6. 

Mais  si  Varuna  préside  au  jour,  il  préside  aussi  à  la  nuit. 
Ce  second  rôle  que  nous  avons  vu  rempli  par  Mitra  et  Varuna 
réunis,  mais  auquel  Mitra,  considéré  isolément,  nous  a  paru 
étranger,  semble  donc  bien  n'avoir  été  assigné  au  couple 
qu'à  cause  de  Varuna  auquel  il  appartient  en  propre.  On  lit 
en  effet  au  vers  VIII,  41,  3  «  Il  a  embrassé  les  nuits,  il  a 
caché  {ni  dadhe)  les  jours  par  sa  magie  »,  et  au  vers  I,  24, 
10  :  «  Ces  ours  (les  étoiles  de  la  Grande  Ourse)  qu'on  voit  la 
nuit  fixés  là  haut,  où  sont-ils  allés  pendant  le  jour?  Les  lois 
de  Varuna  sont  immuables.  La  lune  s'avance,  brillante  dans 
la  nuit.  »  Nous  avons  dit  déjà  que  les  espions  de  Mitra  et 
Varuna  représentent  peut-être  les  étoiles.  Ces  espions  sont 
aussi  attribués  à  Varuna  seul  I,  25,  13  ;  VII,  87,  3;  IX,  73, 
4  et  7.  Mais  le  côté  ténébreux  du  personnage  de  Varu>ia  s'ac- 
cuse particulièrement  au  vers  VIII,  41,  10  :  «  Lui  qui,  selon 
la  loi,  a  rendu  noirs  ceux  qui  étaient  blancs,  couverts  de 
vêtements  brillants.  »  Enfin  dans  l'hymne  IX,  73,  où  l'action 
bienfaisante  des  Somas  est  opposée  à  la  sévérité  de  Varuna, 
après  le  vers  3  portant  que  Varuna  a  caché  la  mer  (voir  plus 
bas  D,  p.  128  )  et  le  vers  4  où  sont  mentionnés  ses  espions,  ses 
digues  et  ses  lacets,  on  lit  au  vers  5  que  les  Somas,  assimi- 
lés à  des  chantres,  chassent  de  la  terre  ot  du  ciel  par  leur 
magie  la  peau  noire  haïe  d'Indra.  Il  semble  bien  naturel  de 
croire  que  l'auteur  de  l'hymne  attribue  ici  l'obscurité  à  Va- 
runa comme  il  lui  attribuait  au  vers  3  la  sécheresse  ;  il  ré- 
sulterait de  là  entre  Varuna  et  Indra  une  opposition  que 
nous  trouverons  amplement  confirmée  plus  loin  '. 

Nous  arrivons  enfin  aux  textes  les  plus  intéressants,  c'est- 
à-dire  à  ceux  où  Mitra  et  Varuna  paraissent  opposés  comme 
dieux  du  jour  et  de  la  nuit.  Tout  d'abord  il  faut  tenir  compte 
de  ce  fait  que  les  rishis  attribuent  au  soleil  lui-même  deux 
formes,  l'une  brillante  pendant  le  jour,  l'autre  obscure  pen- 
dant la  nuit,  I,  115,  5,  cf.  X,  37,3.  On  comprendrait  donc  très- 
bien  que  le  cheval  solaire  fut  présenté  comme  brillant  le  jour, 


1.  Au  contraire  le  nom  de  mitra-h'u  «  qui  meuTtrit  Mitra  »,  donné  aux 
démons  contre  lesquels  on  invoque  Indra  X,  89,  l'i,  semble  bien  indiquer 
<|ue  Mitra  est  comme  Indra  un  dieu  essentiellement  bienfaisant. 
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et  noir  ou  sombro  la  nuit.  Or  c'est  précisément  ce  qui  semble 
être  dit  de^Dadhikrâvan  au  vers  VII,  44,  3  «  Brillant  pour 
Mâwçcatu,  brun  '  pour  Varu/*a,  »  ou  encore  «  Cheval  bril- 
lant de  Mâ>;/çcatu,  cheval  brun  de  Varuwa  ».  M.  Grassraann 
suppose  que  nidmçcatu  (aira;  eicviuÉvov)  est  une  épithète  de  Va- 
runa. Mais  la  construction  semble  impliquer  une  opposition, 
et  si  le  mot  de  sens  douteux  signifie  comme  il  le  veut  «  qui 
chasse  la  lune  »  (en  faisant  apparaître  le  soleil),  c'est  une 
raison  de  croire  qu'il  désigne  Mitra,  et  notre  texte  peut 
passer,  non  sans  vraisemblance,  pour  une  allusion  à  la  doc- 
trine qui  partage  entre  Mitra  et  Varuna  la  souveraineté  attri- 
buée au  couple  sur  le  jour  et  sur  la  nuit. 

Je  crois  toutefois  trouver  une  preuve  beaucoup  plus  siire 
de  l'antiquité  de  cette  doctrine  dans  le  rapprochement  de 
deux  textes  empruntés  à  des  vers  difficiles,  VI,  62,  9  ;  X, 
8,  4  et  5,  mais  dont  je  ne  désespère  pas  d'éclaircir  le  sens. 
Cependant  la  traduction  à  laquelle  je  dois  m'arré ter  paraîtrait 
trop  bizarre  au  premier  abord  pour  que  je  croie  devoir  la 
donner  avant  d'y  avoir  amené  graduellement  le  lecteur.  Je 
commencerai  par  le  rapprochement  annoncé.  Nous  lisons  au 
vers  X,  8,  4,  adressé  à  Agni  «  A  chaque  aurore,  ô  dieu,  tu 
vas  en  avant,  tu  as  en  brillant  divisé  les  deux  jumeaux  »,  et 
au  vers  VI,  62,  9,  tiré  d'un  hymne  adressé  aux  Açvins,  mais 
venant  à  la  suite  d'un  vers  où  déjà  sont  invoqués  d'autres 
dieux  «  Celui  qui  a  selon  le  temps  partagé  les  deux  rois...  ». 
Si  dans  le  premier  passage,  on  pouvait  songer  à  assimiler  les 
deux  jumeaux  au  ciel  et  à  la  terre,  le  second  nous  oblige  à 
chercher  une  autre;  interprétation,  le  ciel  et  la  terre  ne  rece- 
vant jamais  le  titre  de  «  rois  ».  Ce  titre  est  au  contraire  cou- 
ramment donné  à  Mitra  et  Varu^ia,  et  c'est  déjà  une  raison 
d'écarter  l'idée  qu'il  désigne  les  Açvins  ■  au  vers  9  de  l'hymne 
VI,  62,  dont  la  plus  grande  partie  est  cependant  consacrée 
à  la  louange  de  ces  derniers.  Mais  la  raison  décisive  est  que 
les  noms  de  Mitra  et  de  Varu»a  se  rencontrent  dans  le  même 
vers,  comme  ils  se  rencontrent  dans  les  vers  X,  8,  4  et  5.  A 


1 .  Proprement  «  rouge  l>ruu  »  ;  mais  ro|)position  de  bindhna  «  brillant, 
lumineux  »  montre  liien  (ju'iri  lo  nni  hnhlini  implique  nvant  tout  l'idée 
(l'une  (■ouleur  somhre. 

'i.  Au  vers  X,  .'i9.  11,  le  rapprochcnienl  du  nom  tl'Aditi  prouve  que  la  qua- 
lidcalion  de  «  rois  »,  si  elle  doit  vraiment  être  rapportée  aux  Açvins,  ne  leur 
est  donnée  qu'a  cause  de  Jeur  iilentilicaiion  passagère  avec  Mitra  et  Va- 
ru7ja. 
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la  vérité  c'est  précisément  leur  emploi  qui  crée  les  difficultés 
auxquelles  j'ai  fait  allusion.  Mais  ces  difficultés  pourront  être 
levées  si  l'on  admet  qu'Agni,  ainsi  que  je  compte  le  prouver 
plus  bas  (E),  est  quelquefois  identifié,  soit  à  Mitra,  soit  à 
^'aruna,soità^un  et  à  l'autre  à  la  fois.  L'identification  d'Agni 
avec  Varujia  est  même  expressément  formulée  dans  l'un  des 
A^ers  en  question  :  X,  8,  5.  «  Deviens  l'œil,  le  gardien  de  la 
grande  loi,  deviens  Varuna, puisque  tu  aimes  la  loi.  »  Quant  au 
second  hémistiche  du  vers  précédent,  dont  la  traduction  litté- 
rale est  «  Tu  prends  sept  places  pour  que  la  loi  soit  observée, 
engendrant  Mitra  pour  toi-même  »,  il  est  maintenant  aisé  de 
l'interpréter.  Les  sept  places  que  prend  Agni  sont  ses  diffé- 
rents séjours  dans  les  sept  mondes.  C'est  d'ailleurs  le  der- 
nier trait  qui  nous  importe  seul  ici.  Or,  qui  ne  voit  qu'engen- 
drer Mitra  pour  soi-même,  n'est  qu'une  autre  forme  mytho- 
logique de  l'idée  que  nous  trouvons  aussi  exprimée  sous  la 
forme  «  devenir  Mitra  »  ?  Mais  l'ensemble  des  deux  vers  ne 
s'expliquera  complètement  que  par  la  comparaison  du  pre- 
mier hémistiche  du  vers  VI,  62,  9,  qui  lui-même  eût  été 
inexplicable  sans  les  observations  précédentes  :  «  Celui  qui 
a  selon  le  temps  partagé  les  deux  rois,  et  qui,  étant  Mitra  et 
Varuna,  a  observé  l'espace.  »  Bien  que  le  personnage  '  auquel 
on  attribue  ces  actes  ne  soit  pas  autrement  désigné,  il  ne 
nous  est  pas  difficile  maintenant  de  dire  son  nom.  Ce  per- 
sonnage est  Agni,  identifié  à  Mitra  et  à  Varuwa,  et  parta- 
geant ces  deux  rois  ou  ces  deux  jumeaux,  c'est-à-dire  pre- 
nant tour  à  tour  la  forme  de  l'un  et  de  l'autre.  L'adverbe 
ritulhâ  «.  selon  le  temps  w  au  vers  VI,  62,  9,  et  au  vers  X, 
8,  4,  les  premiers  mots  a  A  chaque  aurore,  ô  dieu,  tu  vas 
en  avant  »  ne  permettent  guère  d'ailleurs  de  douter  que  le 
partage  en  question  ne  corresponde  à  celui  du  jour  et  de 
la  nuit^. 


1 .  Il  est  invoqué  à  la  seconde  personne  dans  le  second  hémistiche  par  un 
changement  de  lour  assez  fréquent  dans  le  /{ig-Veda  :  »  Lance  ton  trait 
contre  le  Rakshas  caché  dans  les  profondeurs,  etc.  » 

2.  Nous  verrons  au  chapitro  II  (section  V)  que  la  triade  I,  136,  3  et  le 
couple  V,  f)5,  S  ;  72,  2  :  VI,  C7,  3,  d\4dityas  surveillent  {ijat)  les  hommes. 
Mais  cette  fonction  est  au  vers  VII,  36,  2  attrihuee  en  propre  à  Mitra,  et  y 
sert  à  le  caractériser  par  opposition  à  Varu??a  :  «  De  vous  deux,  l'un  est  le 
gardien  infaillible,  tandis  que  Mitra  surveille  les  hommes  et  parle  (révèle 
leui's  actions;.  »  L'espion  des  hommes  étant  ordinairement  le  soleil,  on  pour- 
rait chercher  dans  ce  passage  une  nouvelle  indication  de  la  nature  exclusi- 
vement lumineuse  de  Mitra  par  opposition  à  la  nature  en  partie  ténébreuse 
de  Varujui.  Mais    Mitra    pourrait   aussi,    comme  on  le  verra    plus    loin    ;E), 
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D. — RÔLE  DE  Mitra  ET  Varuna  dans  l'ordre  des  phénomènes 

MÉTÉOROLOGIQUES . 

Nous  avons  vu  déjà  que,  réunis  à  Aryaman,  Mitra  et 
Varuna  ont  créé  ou  donné  les  eaux  VII,  40,  4,  et  qu'ils  rem- 
plissent la  peau  (la  terre)  dans  le  séjour  de  l'inférieur  (Agni), 
I,  79,  3. 

Le  couple  Mitra  et  Varuna  donne  également  la  pluie 
aux  hommes.  Ces  deux  dieux  sont  d'abord  appelés  suddnû 
V,  62,  9  «  qui  ont  de  belles  gouttes  »,  dânunas  patî  I,  136, 
3;  11,41,  6  «  maîtres  des  gouttes  »,  y/m^ri/id  V,  62,3; 
VII,  64,  2  «  qui  ont  des  gouttes  rapides  »,  sindhupati  VII, 
64,  2  «  maîtres  des  rivières  ».  Pour  celui  que  Mitra  et 
Varuwa  favorisent,  la  pluie  tombe  du  haut  du  ciel,  abon- 
dante et  douce  V,  63,  1.  On  leur  demande  la  pluie  I,  152,  7  ; 
VII,  64,  2.  Ce  sont  eux  qui  font  croître  les  plantes  et  gon- 
fler les  vaches,  qui  répandent  la  pluie  V,  62,  3.  «  Arrosez  », 
leur  dit-on,  «  le  pâturage  de  beurre  et  l'atmosphère  d'un 
doux  liquide  »  III,  62,  16.  La  première  de  ces  deux  expres- 
sions se  retrouve  au  vers  4  de  l'hymne  VII,  65  à  Mitra  et 
Varuna,  où  elle  est  en  quelque  sorte  commentée  quelques 
mots  après:  «  Donnez  en  abondance  l'eau  précieuse  et  di- 
vine. »  Ailleurs,  I,  151,  4,  nous  lisons  que  ces  dieux  attellent 
les  eaux  au  joug  comme  une  vache  ^ 

Mitra  et  Varuna  ont  en  commun  un  attribut  qui  paraît  ren- 
trer dans  le  même  ordre  d'idées  ;  c'est  celui  qui  est  impliqué 
par  le  mot  garla  auquel  MM.  Roth  et  Grassmann  ont  assigné 
les  sens  de  «  trône  »  et  de  «  siège  de  char  ».  Je  ne  vois  au- 
cune raison  de  séparer  le  mot  garta  des  hymnes  de  celui  qui 
est  usité  dans  les  Brâhmanas  et  dans  la  langue  classique 
avec  le  sens  de  «  fosse  ».  La  fosse  de  Mitra  et  Varuna, 


y  représenter  le  feu  terrestre,  (lui  rend  pareillement  compte  nux  dieux, 
et  particulièrement  à  Varuna,  des  actions  de  l'homme.  • —  Dans  i'Atharva- 
Veda,  le  vers  IX,  3,  18,  adressé  à  la  ç/itâ  «  hutte  construite  pour  le  sacrifice  », 
distingue  nettement  Mitra  et  Yaru??a  comme  dieux  du  jour  et  de  la  nuit  : 
«  Fermée  par  Yaru?2a,  sois  ouverte  par  Mitra.  » 

1.  C'est  également  aux  eaux  qu'il  doit  être  fait  allusion  le  plus  souvent 
dans  les  textes  qui  mentionnent  les  vaches  fécondes  de  Mitra  et  Varuwa  V, 
69,  2  (cf.  I,  151,  5;  VI,  67,  7  et  11,  peut-être  aussi  I,  152,  6;  V,  62,  2).  Au 
vers  \,  69,  2  nous  rencontrons  en  outre  trois  taureaux  qui  répandent  leur 
semence  dans  leg  trois  coupes,  c'est-à-dire  dans  les  trois  mondes. 
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comme  celle  où  nous  voyons  déposer  les  restes  d'un  mort 
X,  18, 13,  doit  être  une  fosse  couverte,  et  dont  le  couvercle 
est  supporté  par  une  colonne.  Du  moins  trouvons-nous  la  co- 
lonne mentionnée  au  vers  V,  62,8,  «  Vous  montez,  ô  Mitra  et 
Varuw,a,  sur  la  fosse  qui  a  la  couleur  de  Tor  au  lever  de  l'au- 
rore, qui  a  une  colonne  d'airain  au  lever  du  soleil  :  de  là  vous 
contemplez  Aditi  (le  monde  sans  limites)  et  Diti  (le  monde  li- 
mité) » ,  et  aussi  au  vers  précédent  :  «  Sa  colonne  est  revêtue 
d'or  ;  elle  est  d'airain  et  brille  dans  le  ciel  ',  reposant  sur  un 
sol  propice  ou  fertile.  »  Cette  fosse  qui  prend  la  couleur  de  l'or 
au  lever  de  l'aurore  est  l'espace  compris  entre  la  terre  et  le 
ciel.  La  colonne  d'airain  qui  s'élève  sur  la  fosse  au  lever  du 
soleil,  c'est,  ou  le  ciel  entier  qui  est  ailleurs  expressément  com- 
paré à  une  colonne  V,  45,  2,  ou  mieux  l'aurore  elle-même 
dont  la  couleur  est  rouge  comme  celle  de  l'airain  ^.  La  seconde 
interprétation  peut  être  appuyée,  d'ailleurs,  sur  les  textes  qui 
nous  montrent  les  aurores  comparées  aux  poteaux  luisants 
des  sacrifices  IV,  51,2;  la  fille  du  ciel,  c'est-à-dire  encore 
l'aurore,  mais  l'aurore  distinguée  en  qualité  de  déesse  du 
phénomène  auquel  elle  préside,  comparée,  lorsqu'elle  répand 
sa  clarté,  à  celui  qui  fait  reluire  le  poteau  dans  les  cérémo- 
nies I,  92,  5  ;  enfin  les  aurores  désignées,  à  ce  qu'il  semble, 
par  le  nom  des  poteaux,  comme  représentant  en  effet  les  po- 
teaux des  sacrifices  célestes  :  III,  8,  9.  «  Pareils  à  des  oiseaux 
d'eau  qui  s'élancent  par  bandes,  les  poteaux  brillants  sont 
venus  vers  nous  ^.  »  D'ailleurs,  comme  à  la  colonne  de  l'aurore 


1.  La  comparaison  açvôjanlva  sera  expliquée  plus  bas. 

2.  Il  est  vrai  que  si  au  vers  V,  62,  8  le  lever  de  l'aurore  était  intention- 
nellement opposé  à  celui  du  soleil,  une  allusion  aux  rougeurs  du  crépuscule 
paraîtrait  assez  déplacée  dans  la  description  du  second  phénomène,  alors 
qu'il  n'aurait  été  question  dons  la  description  du  premier  que  de  la  couleur 
d'or  de  «  la  fosse  ».  Il  ne  faudrait  voir  alors  dans  la  matière  de  la  colonne 
qu'une  indication  de  sa  solidité.  En  fait,  d'après  le  vers  précédent,  elle  est 
(l'airain et  revêtue  d'or.  Cependanton  peut  entendre  précisément  par  là  qu'elle 
pusse  de  la  couleur  de  l'airain  ù  celle  de  l'or,  si  l'on  admet  que  dans  le  second 
vers,  où  la  couleur  de  l'or  et  celle  de  l'airain  pourraient  n'être  pas  rappor- 
tées à  deux  moments  successifs,  puisqu'elles  le  seraient  à  deux  objets  diffé- 
rents (la  seconde  appartiendrait  à  la  colonne  tandis  que  la  première  appar- 
tient à  la  fosse),  les  expressions  «  lever  de  l'aurore  »  et  «  lever  du  soleil  » 
sont  à  peu  prés  synonymes.  Comme  la  locution  uditd  suryanya  désigne,  non- 
sewlement  le  lever,  mais  encore,  et  probablement  en  vertu  du  même  usage 
qui  a  fait  donner  le  nom  de  l'aurore  ou  du  jour  à  la  nuit,  le  coucher  du 
soleil,  on  pourrait  aussi  songer  à  la  prendre  ici  dans  ce  dernier  sens.  La  co- 
lonne d'airain  représenterait  alors  le  crépuscule  du  soir. 

."},  Ces  rapprochements  garderaient  leur  intérêt,  même  si  l'on  adoptait  l'in- 
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correspond  dans  le  rituel  le  poteau  Muquel  on  attache  la  vic- 
time, (le  même,  à  la  fosse  de  l'espace  répond  la  cavité  qui 
reçoit  le  poteau  \  L'idée  de  l'érection  du  poteau  dans  une 
fosse  préparée  pour  le  recevoir  a  été  transportée  à  la  prière 
du  prêtre  qui  s'élève  comme  le  poteau  :  VII,  G4,  4.  «Celui 
qui  vous  a  fait  cette  fosse  en  pensée,  qui  y  a  érigé  et  fixé  sa 
prière.  » 

A  l'idée  de  fosse  s'associeasseznaturellementcelle  d'un  li- 
quide contenu  dansla  fosse.  En  fait,  le  mot  garla  n'est  guère 
employé  qu'en  relation  avec  des  mots  qui  expriment  ou  suggè- 
rentl'idée  de  lapluie.  Anvers  VII,  64, 4,  la  phrase  dontnous  ve- 
nons de  citer  le  commencement  «  Celui  qui  vous  a  fait  cette 
fosse  en  pensée,  etc.  »,  se  poursuit  ainsi  :  «  Arrosez  (pour  lui 
cette  fosse)  de  beurre,  ô  Mitra  et  Varu/za.  «Au  vers  V,  08,  5, 
le  poëte,  en  disant  que  Mitra  et  Varu//a  possèdent  la  grande 
fosse,  les  qualifie  de  «  maîtres  d'un  ciel  qui  répand  la  pluie, 
d'eaux  qui  ruissellent,  d'un  bien  qui  coule  à  torrents  ».  L'au- 
teur de  l'hymne  auquel  nous  avons  emprunté  la  description 
de  la  fosse,  ajoute  à  cette  description  le  vœu  suivant  : 
V,  62,  7.  «  Puissions-nous  obtenir  la  liqueur  delà  fosse  !  » 
Cette  dernière  expression  est  tout  à  fait  caractéristique. 
Mitra  et  Varu?m,  assis  en  haut  de  cette  fosse  au  milieu  des 
breuvages,  sont  d'ailleurs  assimilés  à  des  prêtres  ;  ils  reçoi- 
vent la  qualification  de  «  pieux  »,  et  surveillent  en  sacrifiant 
un  gazon  sacré  qui  s'étend  à  l'égal  de  la  lumière  immense,  et 
qui  n'est  autre  que  le  ciel  lumineux  lui-même,  V,  62,5. 

Nous  avions  déjà  plus  haut  rencontré  le  mot  garta  dans  le 
mythe  de  Rudra;  nous  avions  vu   ce  dieu  appelé   (/artnanfl 


terprétatioli  indiquée  ;V  la  lin  de  la  note  précédente.  Comparez  encoi'e  le  vers 
I,  24,  7,  cil  le  poteau  «  dressé  par  Varuwa  dans  l'espace  sans  fond  »  est 
peut-être  identique  au  faisceau  de  «  rayons  dont  la  base  est  en  haut  ». 

1.  Le  poteau  et  la  fosse  se  retrouvent  encore  dans  la  cérémonie  qui  doit 
précéder  la  construction  des  maisons,  et  l'un  de  nos  vers  (V,  G2,  7)  a  été  pré- 
cisément appliqué  à  cette  cérémonie  (B.  et  R.  s.  v.  tilvila).  —  C'est  peut-être 
encore  au  poteau  du  sacrifice  que  l'aurore  est  comparée  dans  ce  passage  :  I, 
124, 7  «  Comme  celui  qui  s'élève  sur  la  fosse  pour  l'acquisition  des  ri- 
chesses »,  c'est-à-dire  «  Comme  le  poteau  qu'on  érige  pour  obtenir  des  ri- 
(îhesses  par  le  sacrifice  ».  Cependant  je  crois  plutôt  que  gartâruh  «  celui  qui 
est  monté  sur  la  fosse  »  désigne  le  joueur.  Cette  interi)retation  m'est  sug- 
!i-erée  p;ir  l'explication  que  le  Nirukta  donne  ici  du  mot  r/nrta  {sal>/inst/i(inu], 
lelle  au  moins  qu'elle  est  commentée'  par  Durga  {nksha?tivnpanripiifio),  ex- 
plication (jui  peut  d'ailleurs  être  rattacliée  au  sens  primitif  de  «  fosse  »,  If 
lieu  oii  roulent  les  dés  étant  désigné  aux  vers  X,  .14,  1  et  9  par  un  mol  » 
peu  près  synonyme,  ithvi. 
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«  qui  s'assied  sur  la  fosse  »  II,  33, 11,  et  nous  avions  conclu 
qu'il  était,  selon  toute  vraisemblance,  l'archer  désigné  au 
vers  VI,  20,  9,  d'après  lequel  Indra  «  se  tient  sur  ses  deux  che- 
vaux comme  l'archer  sur  la  fosse  «.  L'archer  céleste  étant  une 
des  principales  formes  mythiques  du  gardien  de  Soma,  ce 
passage  peut  être  ajouté  à  ceux  qui  témoignent  d'une  rela- 
tion entre  l'idée  de  fosse  et  celle  de  liqueur.  Mais  en  même 
temps,  il  nous  permet  de  saisir  l'une  des  causes  de  l'er- 
reur qui  a  fait  attribuer  au  mot  garta  le  sens  de  «  siège 
sur  un  char  ».  Il  est  incontestable  en  effet  que  la  fosse  de 
l'archer  est  ici  comparée  au  véhicule  d'Indra.  De  même 
la  fosse  sur  laquelle  montent  Mitra  et  Varur^a  remplace 
pour  eux  le  char  des  autres  divinités.  Cela  revient  à  dire 
que  leur  char  est  immense  et  se  confond  avec  l'espace. 
On  peut  s'expliquer  dès  lors  un  détail  que  j'avais  omis  plus 
liant  en  citant  le  vers  V,  62,  7  :  «  Elle  (la  fosse)  est  revêtue 
d'or  ;  sa  colonne  est  d'airain  et  brille  dans  le  ciel  comme  le 
foaeL  »  En  effet,  si  la  fosse  est  assimilée  à  un  char,  le  poteau 
de  la  fosse  ne  peut  représenter  que  le  fouet.  Les  bizarreries, 
en  se  répétant,  se  confirment  par  leur  concordance.  Remar- 
quons d'ailleurs  qu'on  n'y  échappe  pas  par  l'hypothèse  qui 
donne  au  maigarla  un  sens  différent  ;  que  serait-ce  en  effet 
que  la  colonne  d'un  char  ? 

Cette  longue  discussion  des  emplois  du  mot  (jarla  pourrait 
sembler  un  hors-d'œuvre,  si  elle  ne  faisait  qu'apporter  une 
preuve  de  plus  à  l'appui  du  fait  incontestable  que  Mitra  et 
Varu/ia,  réunis  en  couple,  sont  considérés  comme  faisant  couler 
les  eaux  du  ciel  sur  la  terre.  Mais  le  rapprochement  de  Mitra 
et  Varu?îa  «  sur  la  fosse  »,  et  de  Rudra  garlasad,  de  l'ar- 
cher «  sur  la  fosse  »,  adld  garte,  auquel  elle  nous  a 
conduits,  aune  autre  portée.  Il  tend  à  prouver  que  Mitra  et 
Varuna  sont,  de  même  que  Rudra,  conçus  comme  des  gar- 
diens des  breuvages  célestes,  du  Soma  sans  doute  avant  tout, 
mais  aussi  des  eaux  auxquelles  il  est  mêlé,  ce  qui  les  oppose 
immédiatement  à  un  dieu  comme  Indra,  qui,  pour  faire 
couler  les  eaux,  doit  d'abord  les  conquérir.  On  peut  inter- 
préter dans  ce  sens  le  texte  suivant:  1,  71,  9.  «  Les  deux 
rois  Mitra  et  Varuna  aux  belles  mains,  gardant  dans  les  va- 
ches l'ambroisie  aimée.  »  Enfin,  ce  qui  est  certain  en  tout 
cas,  c'est  que  Mitra  et  Varuy<ane  sont  jamais  présentés  comme 
des  conquérants  des  eaux.  Quoique  purement  négatif,  ce  ca- 
ractère qui  doit  servir  a  les  distinguer  d'Indra  emprunte  une 
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valeur  particulière  aux  textes  qui,  en  attribuant  à  Mitra  et 
Varu?ia  l'écoulement  des  eaux  célestes,  décrivent  le  phéno- 
mène comme  un  orage  sans  faire  de  cet  orage  un  combat, 
mentionnent  le  bruit  du  tonnerre  sans  mettre  la  foudre  comme 
une  arme  dans  les  mains  des  deux  divinités,  ignorent  en  un 
mot,  et  c'est  là  le  point  capital,  la  présence  de  démons  pareils 
à  ceux  qui  sont  frappés  par  le  dieu  guerrier.  Les  plus  carac- 
téristiques à  cet  égard  sont  contenus  dans  l'hymne  V,  63,  où 
Mitra  et  Varuna  paraissent  d'ailleurs  dans  toute  leur  majesté 
de  dieux  souverains  et  de  gardiens  de  la  loi.  Je  crois  devoir 
traduire  cet  hymne  en  entier. 

«  1.  Gardiens  de  la  loi  (r/to),  vous  dont  les  lois  (dliarman) 
sont  maintenues,  vous  montez  sur  votre  char  dans  le  ciel 
suprême.  Pour  celui  que  vous  favorisez  ici,  ô  Mitra  et  Va- 
ruwa,  une  pluie  abondante  et  douce  coule  du  ciel. 

(c  2.  Souverains  rois,  vous  régnez  sur  ce  monde,  ô  Mitra 
et  Varuna,  voyant  la  lumière  du  ciel,  dans  l'assemblée  (des 
dieux).  Nous  implorons  de  vous  vos  dons,  la  pluie,  l'immor- 
talité. Les  bruyants  (Maruts)  s'élancent  entre  le  ciel  et  la 
terre. 

«  3.  Souverains  rois,  taureaux  puissants,  maîtres  du  ciel 
et  de  la  terre,  Mitra  et  Varu/ia,  dieux  actifs,  vous  faites  reten- 
tir les  nuages  brillants,  vous  faites  pleuvoir  le  ciel  par  la 
magie  de  l'Asura'. 

«  4.  Votre  m.agie,ô  Mitra  et  Varu/ia,  s'exerce  dans  le  ciel  : 
le  soleil  brille,  arme  étincelante  -  ;  vous  le  cachez  dans  le 
ciel  avec  le  nuage,  avec  la  pluie;  les  gouttes  savoureuses 
coulent,  ô  Parjanya^. 

«  5.  Les  Maruts  attellent  leur  char  aux  bons  moyeux,  pour 
manifester  leur  splendeur,  pareils,  o  Mitra  et  Varuna,  au 
héros  dans  les  combats  \  Ils  traversent  avec  bruit  les  espaces 
brillants.  0  rois  souverains^  arrosez-nous  du  lait  céleste. 

«  6.  Parjanya,  ô  Mitra  et  Varuna,  prononce  une  parole 
savoureuse",  brillante,  forte.  Les  Maruts,  par  la  magie  (de 


1.  Voir  plus  haut,  )).  -29. 

2.  Cette   arme  ne  semble  pas  placée  clans  les  mains  de  Mitra  et  Varuna, 
et  nous  ne  voyons  pas  en  tout  cas  qu'elle  soit  dirigée  contre  des  démons. 

3.  Ou,  avec   une   légère  modilication  du  texte,  «  Les   gouttes   savoureuses 
du  nuage  coulent  ».  Voir  p.  27,  note  2. 

/».  Simple  comparaison.  Les  Maruts   ne  soutiennent   une  lutte   contre  des 
puissances  ennemies  qu'en  compagnie  d'Indra,  et  non  de  Mitra  et  de  Varuwa. 
5.  Qu'accompagne  la  chute  des  eaux. 
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Parjanya  ?)  se  revêtent  des  nuages.  Faites  pleuvoir  le  ciel 
brillant,  sans  tache. 

«  7.  Selon  la  loi  (dharman),  ô  Mitra  et  Varu«a^  dieux 
sages,  vous  gardez  les  lois  [urata)  par  la  magie  de  l'Asura  ; 
selon  la  loi  {rita)  vous  régnez  sur  le  monde  entier;  vous 
placez  le  soleil  dans  le  ciel  comme  un  char  brillant.  » 

Tout  personnage  divin  qui  dispose  à  son  gré  des  eaux  du 
ciel  peut  devenir  suspect  de  les  retenir  par  malveillance. 
Mais  cette  conséquence  de  la  conception  unitaire  de  l'ordre 
du  monde  ne  s'est  produite  que  pour  l'un  des  deux  person- 
nages qui  composent  le  couple  Mitra  et  Varuna,  et  c'est  encore 
Varuna  qui  par  opposition  à  Mitra,  de  même  que  dans  l'ordre 
des  phénomènes  solaires  il  représentait  la  nuit,  représente 
dans  l'ordre  des  phénomènes  météorologiques  la  séche- 
resse. 

Il  va  sans  dire  pourtant  qu'ici  comme  là,  ce  caractère  n'a 
rien  d'exclusif.  Varuna  en  somme,  loin  d'être  un  pur  démon, 
étant  le  plus  auguste  des  dieux,  est  présenté,  non-seulement 
dans  son  union  avec  Mitra,  mais  aussi  pour  son  propre 
compte,  comme  le  distributeur  des  eaux  célestes  :  II,  28,  4, 
«  Il  les  a  lancées,  lui,  l'/lditya  distributeur;  les  rivières  sui- 
vent la  loi  de  Varuna.  Elles  ne  se  fatiguent  pas,  elles  ne  se 
reposent  pas  ;  comme  des  oiseaux,  elles  volent  rapidement 
en  suivant  leur  voie  »  ;  —  VII,  87,  1  (Hymne  à  Varuna), 
«  Les  flots  des  rivières,  coulant  de  la  mer  céleste,  se  sont 
élancés  comme  des  cavales  d'un  élan  rapide  »  ;  —  X,  75,  2, 
ce  Varuna,  ô  Sindhu,  t'a  ouvert  les  chemins  pour  que  tu  les 
suivisses  »  ;  —  V,  85,  «  3.  Varuna  a  répandu  dans  les  deux 
mondes  et  dans  l'atmosphère  l'outre  renversée.  Avec  cette 
outre,  le  roi  du  monde  entier  humecte  la  terre  comme  la 
pluie  humecte  le  champ  d'orge.  —  4.  Il  humecte  la  large 
terre  et  le  ciel,  quand  il  veut  que  le  lait  coule,  lui  Varuna. 
Les  montagnes  se  revêtent  de  nuages.  L'éclat  des  puissants 
héros  (des  Maruts)  est  voilé.  » 

Mais  d'abord,  ce  que  nous  avons  dit  plus  haut  du  couple 
s'applique  tout  particulièrement  à  Varuna.  Au  vers  X,  124, 
7,  il  est  dit  expressément  que  Varuna  a  répandu  les  eaux 
sans  violence  aprabhàll,  ce  qui  signifie  tout  au  moins  qu'il 
n'a  pas  eu  à  les  conquérir  sur  le  démon,  si  même  il  ne  faut 
pas  entendre  «  sans  qu'on  usât  sur  lui  de.  violence  ».  Nous 
reviendrons  plus  bas  (F)  sur  ce  passage.  Plus  bas  aussi 
(E)    nous    citerons   ceux   qui   nous  montrent   Varuna  rési- 
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dant  au  sein  des  eaux.  Au  vers  VII,  34,  10,  nous  lui  voyons 
jouer  le  rôle  d'un  ç/ardien  des  eaux  :  «  Le  puissant  A^aru//a 
aux  mille  yeux  surveille  la  voie  de  ces  rivières.  « 

Le  passage  suivant  est  plus  significatif:  Mil,  58,  12.  «  Tu 
es  un  grand  dieu,  ô  Varuna  ;  par  ta  bouche  coulent  les  sept 
rivières,  comme  par  un  canal  profond.  »  Si  les  eaux  coulent 
de  la  bouche  de  Varuna,  c'est  qu'elles  étaient  d'abord  enfer- 
mées en  lui,  retenues  par  lui.  Il  est  même  douteux  que  dans 
ce  passage  le  poète  ait  voulu  nous  montrer  Varuna  vomis- 
sant les  eaux.  Le  texte  pourrait  aussi  bien  signifier  qu'il  les 
avale,  et  la  seconde  interprétation  s'accorderait  mieux  avec 
la  fin  du  vers  précédent  :  «  Les  eaux  ont  mugi  après  lui 
comme  des  vaches  après  leur  veau,  w  Je  suis  bien  tenté 
d'interpréter  dans  le  même  sens  le  vers  V.  85,  6  :  «  Nul  ne 
peut  rien  contre  cette  grande  magie  du  dieu  très-habile  : 
les  rivières  rapides,  versant  en  lui  seul  leurs  eaux  comme 
dans  une  mer,  ne  peuvent  le  remplir  '.  »  Varuna  est  ailleurs 
appelé  lui-même  une  mer,  et  ce  qui  est  caractéristique,  une 
mer  cachée  VIII,  41,  8. 

Or,  la  notion  d'un  être  qui  avale  les  eaux,  ou  ce  qui  re- 
viendrait au  même  pour  le  cas  où  nous  devrions  nous  en  tenir 
à  la  première  interprétation  du  vers  VIII,  58,  12,  qui  les  a  un 
certain  temps  retenues  enfermées  en  lui,  est  à  un  point  de  vue 
purement  naturaliste,  identique  à  celle  du  démon  Vritra  qui 
enveloppe  les  eaux.  Cette  assimilation  de  Vritra  et  de  Va- 
run-a,  déjà  suggérée  par  l'étymologie,  se  trouverait  donc  ici 
confirmée  par  un  attribut  mythologique  de  la  plus  haute  im- 
portance. Nous  avons  d'ailleurs  à  citer  dans  le  même  ordre 
d'idées  un  nouveau  passage  qui  paraît  absolument  décisif: 
IX,  73,  3.  {(  Le  grand  Varuna  a  caché  la  mer  ;  les  habiles 
seuls  ont  su  la  ressaisir  dans  les  réservoirs.  »  Ajoutons  d'ail- 
leurs immédiatement,  pour  ne  pas  perdre  de  vue  la  différenc»; 
des  conceptions  religieuses  en  constatant  la  ressemblance  des 
conceptions  naturalistes,  que  dans  le  même  vers  où  nous  li- 
sons qu'il  cache  la  mer,  Varu^^a,  appelé  le  père  antique  des 
Somas,  est  présenté  comme  le  gardien  de  la  loi.  Au  vers  sui- 
vant, il  est  fait  mention  de  ses  espions  toujours  diligents,  en 


1.  Une  autre  traJuclion  est  possible  :  «  Les  rivières  ne  peu\eiit  remplir 
une  mer  unique  (l'océan  terrestre).  »  Mais  elle  rentrerait  dans  un  orJre 
d'idées  tout  à  fait  étranger  aux  préoccupations  ordinaires  des  chantres  \c- 
diques. 


—  121)  — 

même  temps  que  de  ses  digues  et  de  ses  lacets  qui  rappellent 
à  la  fois  sou  caractère  quasi  démoniaque  dans  l'ordre  natura- 
liste, et  son  rôle  de  divinité  vengeresse  dans  l'ordre  religieux. 
Peut-être  les  deux  mythes  du  dieu  Varu;<a  et  du  démon  V/itra, 
l'un  et  l'autre  maîtres  et  gardiens  des  eaux,  sont-ils  expressé- 
ment rapprochés  dans  l'hymne  X,  124,  sur  lequel  nous  re- 
viendrons. 


E.   —  RÔLE   DK   .MITH.V  ET  1)K   VARU.VA      DANS    l'oRDRE    DES  IDEES 
LITURGKJUES. 

Nous  venons  devoir  que  dans  ses  rapports  avec  les  eaux, 
Varu?ia  paraît  être  dans  une  certaine  mesure  assimilé  à 
Vntra.  Il  en  est  ainsi  quand  il  cache  les  eaux,  ou,  ce  qui 
revient  au  même,  quand  il  les  tient  renfermées  en  lui.  Mais 
plus  souvent  les  eaux  sont  elles-mêmes  présentées  comme  le 
séjour  de  Varuwa.  Il  est  au  milieu  des  rivières  (célestes) 
entouré  des  sept  sœurs  (les  rivières  elles-mêmes),  VIII,  41,  2. 
Il  s'avance  à  travers  les  eaux  de  la  mer  (céleste)  I,  161,  14, 
Il  marche  au  milieu  des  eaux,  observant  la  sincérité  ou  la 
perfidie  des  mortels,  VII,  49,  3.  Sur  un  navire  où,  comme 
nous  le  verrons  plus  loin,  il  est  accompagné  de  Vasishiha,  il 
vogue  à  la  surface  des  eaux,  VII,  88,  3,  cf.  4.  Si  au  vers 
II,  38,  8,  on  doit  adopter  la  correction  proposée  par 
M.  Roth,  le  nom  de  vàruna,  dérivé  de  variina,  donné  au 
«  poisson  dans  les  eaux  »,  rappelle  au  moins  par  son  étymo- 
logie  que  le  dieu  Varu/^a  a,  lui  aussi.,  pour  demeure  ordi- 
naire l'élément  humide. 

A  un  point  de  vue  strictement  naturaliste,  un  dieu  habi- 
tant au  milieu  des  eaux,  ou  marchant  à  leur  surface,  peut 
représenter  le  soleil  derrière  le  nuage,  ou  l'éclair  dans  la 
nue  orageuse'.  Mais  pour  les  chantres  védiques  l'un  et  l'autre 
phénomènes  ne  sont  que  les  formes  célestes  d'une  situa- 
tion qui  se  produit  dans  le  culte  terrestre,  non  pas  à  la  vérité 
pour  Agni,  mais  pour  Soma,  cefeuliquide  qu'on  mêle  aux  eaux. 
Nous  ne  nous  étonnerons  donc  pas  de  voir  Varuy<a  dans  les  eaux 
assimilé  à  Soma,  et  même  à  Agni,  puisque  l'Agni  céleste  a  \o 
privilège,  refusé  à  l'Agni  terrestre,  de  pouvoir  naître  et  vivre 


\.  Aussi  ^'aru?^a  est-il  appelé  rornement, /^fc/v,  des  rivières  (célestesl,  \'II, 
34,  tl. 

Beikjaignk,  Dieux  niMvernina.  S) 
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dans  les  eaux,  ou  pour  mieux  dire,  puisque  l'Agni  et  le  Soma 
célestes  ne  sont  distincts  que  de  nom. 

Une  tendance  à  cette  assimilation  se  manifeste  déjà  dans 
un  texte  où  Varuwa  est  mis  avec  Soma  et  Agni  Vaiçvanara 
au  nombre  des  habitants  des  eaux,  VII,  49,  4,  et  dans  un 
autre  où  il  est  dit  de  Varuna,  comme  en  mille  autres  passages 
de  Soma,  que  les  eaux  ont  mugi  après  lui  comme  des  vaches 
après  leur  veau,  VIII,  58,  11.  Voici  maintenant  des  comparai- 
sons formelles  :  IX,  90,  2,  «  Soma  qui  se  revêt  des  cuves 
comme  Varuna  des  rivières  »  ;  —  VII,  87,  6,  «  Varuna  est  des- 
cendu sur  la  mer comme  une  ijoiUte  brillante,  w  L'assimi- 
lation semble  complète  quand  on  attribue  à  Varuna  (et  à 
Mitra  qui,  comme  nous  le  verrons  tout  à  l'heure,  est,  lui 
aussi,  assimilé  à  Soma),  des  vêtements  {nirnij)  «  de  beurre  » 
V,  62,  4  ;  VII,  64, 1,  ou  ce  qui  revient  au  même  des  vêtements 
a  gras  »  I,  152,  1.  C'est  en  effet  le  même  mot  nirnij  qui 
désigne  constamment  le  vêtement  de  lait,  ou  de  vaches,  ou 
de  beurre,  que  prend  Soma,  c'est-à-dire  le  lait  auquel  on  le 
mêle,  ou  l'eau  qui  sert  à  le  préparer,  le  lait  et  l'eau  ne  faisant 
qu'un  d'ailleurs  pour  le  Soma  céleste.  En  fait,  au  vers 
V,  62,  4,  le  poëte^,  après  avoir  dit  qu'un  vêtement  de  beurre 
traîne  derrière  Mitra  et  Varuyta;,  ajoute  que  les  rivières  cou- 
lent sans  fin.  On  dit  encore  de  Varuna  qu'il  est  dans  les  vaches 
comme  dans  un  vêtement,  VIII,  41,  7  ',  et  de  Mitra  et  Varuna 
qu'ils  «  nagent  dans  le  beurre  »  I,  153,  1.  Il  faut  sans  doute 
interpréter  de  même  le  vêtement  doré  de  Varuna,  1,25,  13. 
Dans  l'ordre  des  phénomènes  naturalistes,  ce  vêtement  repré- 
sentera donc  moins  les  rayons  du  soleil,  que  les  eaux  dorées 
par  le  soleil  ou  rougies  par  l'éclair. 

Varuna  est  clairement  identifié  au  Soma-Soleil  dans  le  vers 
suivant:  VIII,  41,  8.  «  Mer  cachée-,  il  monte  en  quelque 
sorte  rapidement  dans  le  ciel,  quand  le  sacrifice  (l'offrande)  a 
été  déposé  en  elles  (dans  les  vaches'').  De  son  pied  rayonnant, 
il  a  répandu  les  illusions,  il  est  monté  dans  le  ciel.  »  Le  pied 
rayonnant,  qui  n'est  autre  que  le  rayon  lui-même,  ne  peut 


1 .  Le  pronom  âsu  ne  peut  se  rapporter  qu'à  gâvah.  du  vers  précédent.  La 
forme  otka  de  la  sawhitâ  doit  être  lue  atke  et  nou  atkah  comme  le  veut  le 
padapà^ia  (cf.  IX,  101,  14;  107,  13). 

a.  On  ne  peut  éviter  de  rapporter  no  à  Varu«a  :  l'emploi  de  ce  pronom 
ou  du  relatif  )/«,  au  commencement  de  chacun  des  vers  de  l'hymne,  ue  perme 
aucune  hésitatiDU  à  ce  sujet. 

3.  Sous-enleudu  du  vers  6,  cl.  vers  7. 
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appartenir  qu'au  soleil,  et  Varuna  ne  peut  être  à  la  fois  le 
soleil  et  la  mer  cachée  que  si  le  soleil  est  assimilé  à  Sema. 
L'offrande  déposée  dans  les  vaches  est  encore  le  Soma-Soleil 
déposé  dans  les  eaux.  Il  faut,  quand  on  interprète  le  Rig- 
Veda,  prendre  son  parti  des  redondances  mythiques  comme 
des  images  incohérentes. 

Le  vers  I,  91,  3  porte  seulement  que  les  lois  de  Varuna 
sont  aussi  celles  de  Soma.  La  formule  emprunte  cependant 
une  certaine  importance  à  ce  fait  que  Soma  est,  dans  le  même 
vers,  comparé  aux  deux  autres  ^ditjas  de  la  triade,  Mitra  et 
Aryaman.  Mais  au  vers  IX,  95,  4,  Varuna  semble  être 
décidément  identifié  au  Soma  céleste,  et  opposé  en  cette 
qualité  au  Soma  terrestre  :  «  On  trait  la  plante  pour  en 
tirer  le  mâle,  l'habitant  de  la  montagne,  pareil  à  un  taureau, 
qui  se  purifie  sur  le  plateau  (sur  le  tamis).  Il  mugit  et  les 
prières  le  suivent.  Trita  (prêtre  céleste)  entretient'  Varuna 
danslam(;r.  »  Enfin,  le  cheval  du  sacrifice,  qui  est  dans  lamy- 
thologie  des  hymnes  un  représentant  de  Soma,  est  ainsi  inter- 
pellé au  vers  I,  163,  4  :  «  0  cheval,  tu  me  parais  être  Varuna, 
là  où  l'on  dit  qu'est  ta  naissance  suprême.  » 

L'assimilation  fréquente  de  Varuna  à  Soma  explique  l'attri- 
bution qui  leur  est  faite  en  commun  de  la  dignité  royale.  Le 
mot  ràjan  «  roi  »  n'est  pas  en  effet  une  épithète  accidentel- 
lement assignée  à  l'un  et  à  l'autre,  comme  elle  peut  l'être  à 
d'autres  personnages  divins.  C'est  une  désignation  caractéris- 
tique des  /Idityas  et  particulièrement  de  Varuna  d'une  part, 
et  de  Soma  de  l'autre.  Les  noms  de  Soma  et  do  Varuna  sont 
rapprochés  au  versX,  167,  3,  et  accompagnés  du  terme  mya>i, 
sans  qu'on  puisse  dire  auquel  des  deux  ce  terme  doit  être  rap- 
porté, si  même  les  trois  mots  ne  désignent  pas  là  un  seul  per- 
sonnage «La  loi  de  Soma,  du  roi,  de  Varuna». 

Varuna  semble  pareillement  assimilé  à  Agni  dans  un  vers 
qui  le  représente  avec  quatre  visages  (regardant  les  quatre 
points  cardinaux)  et  tirant  la  langue,  V,  48,  5;  les  «  langues 
du  feu  »  sont  en  effet  une  métaphore  courante  pour  les 
((  flammes  du  feu  ».  On  lit  d'ailleurs  au  vers  VII,  88,  2: 
<(  Etant  arrivé  en  sa  présence,  j'ai  pris  le  visage  do  Varuna 
pour  le  visage  d'Agni  '.  » 


I.  Cf.  pour  l'emploi  de  b/iri,  V,  3,  i. 

î.  Je  lie  dis  rien  des  simples  comparaisons  :  «  Agni  qui  seul  régne  sur  la 
richesse  comme  Varu«a  ))  I,  l'i3,  /i; — «Agni  sait  tout  comme  Varu?ui  »  X,ll,l. 
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On  trouvera  plus  loin,  à  propos  de  la  distinction  à  établir 
ontreVaruna  et  Mitra,  d'autres  textes  où  Varu/<a  est  ideutitié 
directement  tant  à  Agni  qu'à  Soma. 

En  tant  qu'assimilé,  soit  à  Soma,  soit  à.  Agni,  Varuua 
pourrait  déjà  prendre  les  attributs  d'un  prêtre.  Un  dieu  ap- 
partenant à  un  développement  mythologique  secondaire,  mais 
dont  la  notion  parait  être  au  fond  la  même  que  celle  de 
l'Agni  universel,  Manyu,  est  identifié  à  Varuua,  lequel  reçoit 
(ui  cette  circonstance  le  nom  de  sacrificateur  en  même  temps 
que  répithète  jàlavedas  «  qui  connaît  les  êtres  »,  ordinaire- 
ment réservée  à  Agni ,  X,  83,  2. 

Toutefois,  Varu?ia  est  aussi  conçu,  non  plus  comme  une 
forme  d'Agni  ou  de  Soma,  mais  comme  celui  qui  allume 
Agni,  qui  chante  les  prières,  et  surtout  comme  celui  qui 
prépare  le  Soma.  Mitra  lui  est  associé  dans  ces  fonctions, 
III,  4,  2  (à  Tanûnapàt,  forme  d'Agni)  «  Toi  qui  de  jour  en 
jour,  et  trois  fois  chaque  jour,  es  honoré  de  sacrifices  par 
les  dieux  Varuna,  Mitra,  Agni  »,  et  nous  avons  vu  plus 
haut  qu'il  en  est  de  même  d'Aryaman  :  I,  30,  4  (à  Agni).  «  Les 
dieux  Varuna,  Mitra,  Aryaman  t'allument,  toi  le  messager 
ancien.  »  L'Agni  allumé  et  honoré  ainsi  par  Mitra  et  Varuna 
est  ou  l'éclair,  ou  le  soleil.  On  lit  au  vers  111,  14,  4  :  «  Mitra, 
Varu/ta  et  tous  les  Maruts  t'ont  chanté  un  hymne,  ô  Agni, 
dieu  fort,  quand,  6  fils  de  la  force,  tu  t'es  levé  plein  d'éclat, 
et  que  tu  t'es  avancé,  soleil,  au-dessus  des  races  des  hom- 
mes. »  Varuaa,  qui  embrasse  toutes  les  sciences  comme  la 
roue  embrasse  le  moyeu,  VIII,  41,  6,  cf.  5,  a  d'ailleurs  com- 
muniqué aux  hommes  sa  connaissance  du  chant  divin  :  1, 105, 
15.  «  Varuna  fait  la  prière;  nous  le  supplions,  lui  qui  connaît 
les  chants.  Il  découvre  la  prière  au  moyen  du  cœur  (il 
inspire  la  prière).  »  Selon  le  vers  IX,  73,  9,  c'est  par  l'opéra- 
tion de  Varuna  que  la  «  chaîne  »  de  la  loi  est  tendue  à 
l'extrémité  de  la  langue  comme  sur  un  tamis,  autrement  dit, 
que  la  prière,  assimilée  successivement  à  une  étoffe  et  à  un 
liquide,  est  tissée  et  purifiée  dans  la  bouche  du  prêtre. 
On  lui  demande  d'apprendre  à  l'homme  la  prière  on  aigui- 
sant son  intelligence  VIII,  42,  3.  Les  Maruts,  c'est-à- 
dire  les  chantres  célestes  par  excellence,  ont  également 
reçu  leur  éducation  de  Varuna,  X,  06,  2.  Dans  le  vers  I, 
151,  0,  Mitra  et  Varuna  sont  représentés  à  la  fois  fai- 
sant eux-mêmes  entendre  un  chant ,  répandant  (inspi- 
rant) les    prières  et  dirigeant   les   prières  du   prêtre.   J'ai 
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déjà  eu  l'occasion  do  citer  le  vers  V,  62,  5  d'après  lequel 
Mitra  et  Varuna  gardent  en  accomplissant  le  sacrifice  un 
gazon  sacré  qui  s'étend  aussi  loin  que  la  lumière  ;  c'est  dans 
son  sens  ordinaire  de  «  pieux,  respectueux  »  qu'il  faut  y 
prendre  l'épithète  namasvat  attribuée  à  ces  dieux,  et  non 
dans  le  sens,  imaginé  pour  ce  passage  unique,  de  «  recevant 
l'hommage  ». 

Varuna  étant,  comme  nous  venons  de  le  voir,  maintes  fois 
assimilé  à  un  prêtre,  il  serait  déjà  naturel  de  supposer  qu'il 
est  considéré  comme  un  préparateur  divin  du  Soma,  dans 
les  passages  où  il  paraît  communiquer  le  Soma  aux  hommes  '. 
Il  semble  d'ailleurs,  au  vers  6  de  l'hymne  VIII,  41,  identifié  à 
Trita.  Or  Trita  est  un  préparateur  céleste  du  Soma,  que  pré- 
cisément nous  avons  vu  tout  à  l'heure  entretenir  dans  la  mer 
Varuyia,  alors  assimilé  au  Soma  lui-même.  Ces  deux  concep- 
tions de  Varu?^a,  tour  à  tour  identifié  au  Soma  et  considéré 
comme  un  préparateur  du  Soma,  se  trouveraient  rapprochées 
dans  l'hymne  VIII,  41,  puisqu'au  vers  8  Varu/ia  est,  ainsi 
que  nous  l'avons  vu  plus  haut,  appelé  une  mer  cachée. 

C'est  du  reste  une  habitude  de  la  mythologie  védique  de 
confondre  ainsi  sous  un  même  nom  l'idée  du  feu  ou  du  Soma  et 
celle  d'un  préparateur  de  l'un  ou  de  l'autre.  Nousavonsvucette 
confusion  s'étendre  à  la  notion  des  dieux  souverains,  sans  en 
excepter  ceux  auxquels  est  le  plus  volontiers  assigné  l'attribut 
particulier  de  la  paternité.  Nous  devions  à  plus  forte  raison 
nous  attendre  à  la  rencontrer  dans  l'étude  d'un  personnage 
qui,  en  tant  qu'appartenant  au  groupe  des  /Idityas,  joue  vis- 
à-vis  des  formes  ordinaires  du  dieu  fils,  moins  le  rôle  d'un 
père  que  celui  d'un  frère  aîné,  et  qui  est  en  efî'et  appelé  au 
vers  IV,  1,  2  le  frère  aîné  d'Agni.  Remarquons  pourtant  à  co 
propos  que  la  corrélation  signalée  entre  l'idée  d'un  prépara - 
tour  du  feu  et  du  Soma,  et  celle  d'un  père  de  l'un  et  do 
l'autre,  peut  être  une  fois  de  plus  constatée  sous  le  nom  de 
Varuna.  Ce  dieu  est  en  effet  appelé  au  vers  IX,  73,  3  le  père 
des  Semas,  et  nous  verrons  plus  loin  que  l'Asura.père  d'Agni, 
dont  il  est  question  aux  vers  3  et  4  de  l'hymne  X,  124,  no 
paraît  pas  différer  de  Varuna  nommé  aux  v<u's  4,  5  (>t  7  du 
même  hymne.  Aux  vers  VII,  33,   10-13,,    ^'aruy/a  et  Mitra. 


I.  Fnr  exemple  au  vers  VII,  88,  2,  «r  Puisse  le  maître  lu'ainciier,  pour<|ue 
e  voie  la  lumière,  la  plante  qui  croit  clans   le  ciel  comme  sur  un  rocher  », 
et  au  vers  X,  1'2:î,  6  oii  Vena.  for;iie  de  Soma.  est  appel»'  le  messager  <Ie  Va- 
ru7?a  X.  123,  (1. 
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réunis  en  couple,  sontconsidérés  comme  les  pères  deVasishiha, 
identifié  lui-même  à  l'éclair. 

Comme  Varu??a,  Mitra  est  aussi  assimilé,  tantôt  à  Agni, 
tantôt  à  Soma.  Il  faut  remarquer  toutefois  que  le  nom  de  ce 
dieu  prête  à  des  équivoques  qui  ne  pouvaient  so  produire  pour 
celui  de  Varuna.  Le  mot  varuna  n'est  plus  on  effet  dans-  le 
^ig-Veda  qu'un  nom  propre.  Le  mot  mitra  au  contraire  est, 
tantôt  le  nom  de  l'/lditya,  tantôt  un  nom  commun  signifiant 
«  ami  ».  C'est  évidemment  dans  ce  sens  que  nous  le  trou- 
vons au  pluriel  appliqué  aux  Somas  IX,  101,  10.  Au  vers  IX, 
2,6,  dans  la  comparaison  mitro  na  darçatah,  appliquée  à  Soma, 
brillant  à  l'égal  du  soleil,  le  tertium  comparalionis  suggère 
plutôt  l'idée  du  dieu  Mitra  que  la  notion  générale  d'  «  ami  »  ; 
je  traduirai  donc  «  resplendissant  comme  Mitra  ».  Mais  il 
ne  saurait  y  avoir  de  doute  sur  le  vers  1,  91,  3,  où  le  mot 
mitra  est  rapproché  des  noms  de  Varuna  et  d'Aryaman:  «  Les 
lois  du  roi  Varuna  sont  les  tiennes...  tu  es  brillant  comme  le 
cher  Mitra,  tu  mérites  des  soins  comme  Arjaman,  ô  Soma.  » 
Cet  exemple  montre  du  reste,  par  le  rapprochement  de  l'épi- 
thète  priya  «  cher  »  et  du  nom  de  Mitra,  que  le  sens  étymo- 
logique n'est  pas  oublié  dans  l'emploi  du  nom  propre. 

Toutefois,  ce  ne  sont  là  encore  que  des  comparaisons.  Mais 
l'identification  de  Mitra  et  de  Soma  ressortira  d'un  des  textes 
qui  me  serviront  à  établir  la  distinction  observée,  dans  l'ordre 
des  idées  liturgiques,  entre  Mitra  et  Varuna.  Je  citerai  seu- 
lement encore  le  vers  VI,  44,  7,  où  il  est  dit  de  Soma  que, 
nouveau  Mitra,  il  possède  l'intelligence,  et  je  rappellerai  que 
les  ((  vêtements  de  bourre  »,  suggérant  presque  inévitable- 
mont  l'idée  de  Soma,  sont  attribués  à  Mitra  en  même  temps 
qu'à  Varuna. 

Comme  Soma,  et  beaucoup  plus  souvent  que  lui,  Agni  est 
comparé  à  Mitra  ou  appelé  Mitra.  Dans  bien  des  cas,  le 
mot  >m7r« peut  s'expliquer  simplement  dans  le  scnsd'  «  ami  ». 
Mais  dans  un  assez  bon  nombre  d'autres,  il  n'est  pas  dou- 
teux que  le  poëte  n'ait  eu  en  vue  le  dieu  Mitra.  Commençons 
par  les  comparaisons  :  VI,  2,  1,  «  Tu  as,  ô  Agni,  la  gloire 
d'un  prince,  comme  Mitra  »  (le  mot  ksliaitaval  est  une  al- 
lusion évidente  à  l'empire  {kshalrn)  de  Mitra,  le  roi,  le  ksha- 
Iriya,  cf.  VII,  (54,  2;  VIII,  25,  8);  — I,  77,  3,  «Il  a  été  comme 
Mitra  le  cocher  d'une  merveille  »  (c'est-à-dire  qu'il  a  ap- 
porté aux  hommes  un  présent  merveilleux);  —  VI.  13,  2, 
«  Tu  es  pour  nous  Bhaga ô  Agni,  tu  es  comme  Mitra 


—  iso- 
le prince  de  la  grande  loi,  le  maître  d'une  richesse  abon- 
dante »  (ici  le  rapprochement  de  Bhaga,  l'emploi  du  mot 
kshaUri  «  prince  »  et  la  mention  de  la  «  grande  loi  »  ne  peu- 
vent laisser  aucun  doute  sur  le  sens  de  milra)  ;  —  I,  38,  13, 
«  Agni  brillant  comme  Mitra  »  ;  —  VIII,  91 ,  12,  «  (Agni) 
qui  surveille  les  hommes  comme  Mitra  '  ».  Au  vers  2  de 
l'hymne  V,  10,  Agni  est  comparé  à  Rhaga;  c'est  donc  bien 
au  dieu  Mitra  qu'il  est  comparé  au  vers  1.  Même  observation 
sur  le  vers  X,  68,  2  où  Brihaspati,  forme  divine  assimilable 
à  Agni,  est  comparé  à  Mitra  après  l'avoir  été  à  Bhaga,  et 
où  il  est  encore  fait  mention  d'Aryaman.  En  entrant  dans 
des  détails  qui  seraient  ici  hors  de  place,  je  trouverais  dans 
d'autres  passages  encore  des  raisons  de  décider  la  question 
en  faveur  du  nom  propre.  Il  est  même  permis  de  supposer 
que  l'idée  de  Mitra,  du  dieu  ami  des  hommes,  est  toujours 
présente  à  l'esprit  du  poëte  quand  il  compare  Agni  à  un  ami, 
comme  du  reste  le  sens  étymologique  d'«  ami  »  persiste,  ainsi 
que  nous  l'avons  vu,  sous  le  nom  propre  du  dieu. 

Ces  comparaisons-  ont  leur  importance  parce  qu'elles  sont 
appliquées  à  Agni  beaucoup  plus  souvent  qu'à  tous  les  autres 
dieux  ensemble. 

De  plus,  Agni  est  directement  appelé  milra.  Sans  discuter 
les  passages  où  le  sens  du  mot  peut  sembler  douteux,  sans  in- 
sister sur  ceux  où  on  peut  déjà  avec  une  assez  grande  vrai- 
semblance en  faire  le  nom  du  dieu  Mitra,  comme  dans  l'ex- 
pression mitro  adbhiUah,  «  Mitra  merveilleux  »,  (cf.  V,  66, 
4),  au  vers  I,  94,  13,  et  surtout  au  vers  VI,  8,  3  à  cause  des 
prodiges  qu'il  attribue  à  Agni  en  lui  donnant  d'ailleurs  le  nom 
de  Vaiçvânara,  nous  passerons  immédiatement  aux  citations 


1.  L'être  «  engendré  par  les  pieux  dans  l'assemblée,  au  sein  des  eaux  », 
dont  il  est  question  au  premier  vers  de  l'hymne  I,  l.'il  à  Mitra  et  Varuna,  et 
qu'on  compare  à  Mitra,  paraît  être  également  Agni. 

2.  Il  faut  y  ajouter  l'emploi  de  l'épithète  mitrn-nmhns  qui  se  rencontre  14  fois 
dans  le  flig-Veda,  et  qui  y  est  appliquée  -1  fois  au  soleil  et  les  12  autres  fois  à 
Agni.  Elle  signifie  en  effet,  non  pas  comme  le  veulent  MM.  R.  et  Gr.  «  qui 
a  une  multitude  d'ami.s  »,  mais  bien  «  c(ui  a  la  grandeiir,  l'éclat  de  Mitra  ». 
Cette  dernière  inter|)rétation  est  la  seule  en  eff"et  qui  tienne  compte  de  l'ana- 
logie des  autres  composes  de  mahas,  vvi(lfUin-»iahnx,  littéralement  «  dont  la 
grandeur  est  adulte  »  (Indra),  prn-mahas  «  magnifique,  éclatant  »  (Agni, 
Mitra  et  Varuna),  citra-mnhas  «  qui  a  une  grandeur  brillante  »  (Agni),  au- 
mnlias  <i  magnifique  »  (Agni,  Sùrya,  les  ildityas),  viçvn-mahas  «  qui  a  toute 
grandeur,  toute  magnificence  »  (les  Vicve  (levas),  l'idifun-malias  «  qui  a  la 
splendeur  de  l'éclair  »  (les  Maruts),-  vi-mnhax  n  trè.s-magnifique  »  (les  Maruts). 
Sur  les  emplois  de  tous  ces  mots,  consulter  le  Wnrtorbnch  de  M.  Grassmann. 
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qui  ne  peuvent  laisser  place  ù  aucun  doute,  à  celles  qui  vont 
nous  montrer  Agni  identifié  à  la  fois  à  Mitra  et  à  Varuna. 

On  lit  en  propres  termes  au  vers  VII,  12,  :^  ;  «  Tu  es  Va- 
runa et  Mitra,  ô  Agni.  »  Au  vers  VI,  3,  I,  Agni  est  identifié 
d'un  seul  coup  à  Mitra  accompagné  de  Varu?ia  :  «  Le  mortel 
que  tu  protèges  contre  l'abandon,  contre  l'angoisse,  ô  dieu,  toi 
qui  es  Mitra  accompagné  de  Varuna.  »  Il  est  dit  du  taureau 
portant  le  ciel  et  la  terre,  c'est-à-dire  de  la  forme  supérieure 
d'Agni,  comparée  du  reste  dans  le  même  passage  à  sa  forme 
inférieure  :  X,  31,  9.  «  Quand  il  a,  lui  qui  est  Mitra  et  Va- 
runa, répandu  son  éclat,  comme  Agni  sur  le  bois  quand  on 
l'arrose  de  beurre.  »  Ces  différents  textes  ne  permettent  déjà 
plus  de  douter  qu'au  vers  VI,  62,  9,  cité  plus  haut,  p.  120, 
l'être  identifié  à  Mitra  et  Varuy?a  ne  soit,  ainsi  que  nous 
l'avons  admis  alors,  une  forme  quelconque  d'Agni. 

Mais  en  identifiant,  soit  Agni,  soit  Soma,  tout  à  la  fois  à 
Mitra  et  à  Varuna,  les  poètes  védiques  n'en  reconnaissent 
pas  moins  entre  ces  deux  formes  divines  des  différences  qu'ils 
signalent  en  plusieurs  passages.  Avec  cette  dernière  série  de 
textes,  nous  aborderons  l'objet  final  de  toute  cette  dis- 
cussion. Ce  seront  eux  d'ailleurs  qui  mettront  décidément 
hors  de  doute  l'identification  de  Mitra  et  de  Varuna  tant 
avec  Agni  qu'avec  Soma. 

Dans  l'ordre  d'idées  qui  nons  occupe  actuellement,  Varuna 
et  Mitra  semblent  représenter,  en  tant  qu'opposés  l'un  à 
l'autre,  le  premier  l' Agni  ou  le  Soma  invisible,  ou  encore  le 
préparateur  ou  lo  gardien  avare  d'Agni  ou  de  Soma;  le  second 
l'Agni  ou  le  Soma  manifesté  sous  forme  d'éclair  ou  de  soleil. 
Plus  souvent  encore,  Mitra  paraît  être  la  forme  terrestre  du 
feu  ou  du  Soma,  opposée  à  sa  forme  céleste  personnifiée  en 
Varuna'. 

Je  citerai  d'abord  les  exemples  de  cette  seconde  distinction. 
En  voici  un  qui  ne  peut  laisser  place  à  aucun  doute  :  IX,  77, 5. 
tf  Le  suc  énergique  et  puissant  (le  Soma)  coule  du  ciel,  grand 
Varuna  infaillible  pour  celui  qui  sort  de  la  droite  voie;  il  a 
été  exprimé,  Mitra  sacré,  dans  les  demeures,  hennissant 
comme  un  cheval  en  rut  au  milieu  du  troupeau  -.   » 

1.  On  ))eul  rat(acher  à  cette  distinrtioii  celle  qui  se  rencontre  dans  le 
Çatapatha-lh'àhmaMn  XII,  9,  -2,  14,  ai/om  mi  loko  )njtrnh  —  d-^fiu  rfirimnh. 
<(  Ce  monde-ci  (le  terrestre    est  Mitra  :  celui-là  (le  céleste)  est  \  aruna  ». 

2.  De  ce  vers  on  peut  rapprocher  le  suivant  :  IX,  86,  11 .  s  1-e  niàle  coule 
en  hennissant  dans  la  cuve,  lui  le  maître  du  ciel  aux  cent  torrents,  le  saf^e. 
Le  cheval  hai  s'avrèle  dans  les  demeures  de  Mitra,  purifié  par  les  >)reliis  Me 
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Dans  l'hymiio  II,  1,  Agni  est  identifié,  non-seulement  à 
Mitra  et  Varuv^a  (vers  4),  mais  successivement  à  tous  les 
dieux.  Il  ne  semblerait  donc  pas  au  premier  abord  que  cet 
hymne  pût  fournir  aucun  argument  à  la  discussion  présente^ 
Peut-être  cependant,  de  la  répartition  des  épithètes  dlivila- 
vrata  «  qui  maintient  la  loi  »  et  /dya  «  adorable"'  »,  presque 
toujours  appliquées,  la  première  aux  .4dityas,  la  seconde  à 
l'Agni  terrestre,  est-il  permis  de  conclure  que  c'est  surtout 
en  qualité  de  feu  du  sacrifice  qu'Agni  est  identifié  à  Mitra  ; 
«  Tu  es,  ô  Agni,  le  roi  Varuwa  qui  maintiens  la  loi,  tu  es 
Mitra,  le  puissant,  l'adorable.  »  La  comparaison  si  fréquente 
du  feu  du  sacrifice  avec  Mitra,  et  l'attribution  qui  lui  est 
quelquefois  faite  directement  de  ce  nom,  suffirait  d'ailleurs 
pour  suggérer  cette  interprétation. 

On  peut  encore  chercher  dans  les  deux  vers  suivants  quel- 
ques traces  de  la  même  distinction  :  III,  5.  «3.  Agni,  fils  des 
eaux,  a  été  déposé  au  milieu  des  races  humaines,  Mitra  opé- 
rant selon  la  loi.  Le  saint  objet  de  nos  désirs  s'est  établi  sur 
la  surface  (de  la  terre);  il  est  devenu  un  prêtre  que  doivent 
invoquer  nos  prières.  —  4.  Agni  devient  Mitra  quand  il  est 
allumé,  Mitra  le  hotri,  Varu;?a  qui  connaît  les  êtres, 
Mitra  l'adhvaryu  actif  qui  aime  la  demeure,  l'ami 
{tnitra)  des  rivières  et  des  montagnes.  »  La  mention  de 
Varuî^a  ne  laisse  pas  de  doute  sur  l'application  du  mot 
mitra  à  la  divinité  ainsi  nommée,  quoique  la  signifi- 
cation étymologique  n'en  soit  d'ailleurs  pas  négligée,  parti- 
culièrement au  dernier  pâda  du  vers  4.  Or  les  traits  qui 
appartiennent  à  l'Agni  terrestre,  les  qualifications  de  hot7"i, 
d'adhvaryu,  d'ami  de  la  maison,  sont  tous  rapprochés  du  nom 
de  Mitra,  tandis  que  l'assimilation  d'Agni  à  Varuna  est 
accompagnée  de  la  qualification  de  jâlavcdas  «  qui  connaît  les 
êtres  »,  convenant  en  effet  parfaitement  au  dieu  qui,  comme 
nous  le  verrons  au  chapitre  suivant,  est  dans  le  /?ig-Veda  la 
personnification  la  plus  complète  et  la  plus  auguste  de  la 
Providence''. 


tamis)  et  les  rivières  (les  eaux),  lui  le  mâle,  »  Les  demeures  de  Mitra  som-. 
Ment  èlre  ici  les  demeures  de  la  forme  du  Soma  qu'on  appelle  Mitra. 

I.  Cf,  le  vers  I,  1()4,  'iC  oii  Mitra  et  Varu?M  figurent  avec  Ai^ni  dans  l'énu- 
mération  des  dieux  qui  ne  sont  que  des  noms  dillérents  de  l'être  unique,  et 
le  vers  X,  98,  I  oii  le  poi-te  dit  eu  s'adressant  a  Hriliaspati.  divinité  <;-ènéra- 
lement  assimilée  à  Af:ni  :  i  (^ue  (u  sois  .Mitra,    <m  VunwM,  ou   l'ùslian...  j) 

t.   Cl",  111,  ii,  9,  1/iitro  (if/uir  idi/fth.- 

:).  ce.  X,  8:j,  '•2.   (1  Manyu  est  Indra,    Manyu    seul  est    dien.    Manyu   est  !<■ 
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Du  dernier  passage  cité  il  faut  rapprocher  le  suivant  :  V, 
3.  «1.0  Agni,  tu  es  Varu?ia  quand  tu  nais,  tu  deviens  Mitra 
quand  tu  es  allumé.  En  toi  sont  tous  les  dieux,  ù  fils  de  la 
force,  tu  es  Indra  pour  le  mortel  pieux.  —  2.  Tu  deviens  Arya- 
man  lorsque,  dieu  indépendant,  tu  entretiens  l'essence  cachée 
des  jeunes  filles  (les  eaux);  tu  es  oint  des  vaches  (de  lait) 
comme  un  Mitra  bienveillant,  quand  tu  mets  d'accord  les  deux 
époux.  »  Ici  encore  Agni  est  identifié  successivement  à  plu- 
sieurs dieux  (au  vers  3  il  l'est  en  outre  à  Rudra),  comme  dans 
l'hymne  II,  1.  D'un  autre  cùté  il  semble  que  pour  Agni, 
naître  et  être  allumé  soient  une  seule  et  même  chose.  Ce- 
pendant, et  bien  qu'Agni  puisse  être  allumé  dans  le  ciel,  on 
conviendra  que  dans  un  passage  où  les  mots  a  naître  »  et 
«  être  allumé  »  semblent  opposés,  le  second  devra  être  rap- 
porté de  préférence  à  l'Agni  terrestre,  et  le  premier  à  celui 
dont  la  naissance  est  mystérieuse.  Ou  si  Mitra  et  Varmia  ne 
sont  pas  opposés  ici  comme  le  feu  terrestre  au  feu  céleste,  ils 
le  sont  au  moins  comme  le  feu  visible,  manifesté,  au  feu 
caché.  Ce  serait  l'autre  forme,  et  celle  que  nous  avions 
annoncée  la  première,  de  la  distinction  établie  entre  Mitra  et 
Varuna. 

Dans  un  passage  où  ni  Mitra,  ni  Varuna,  ne  sont  d'ailleurs 
explicitement  identifiés  à  Agni,  le  premier  est  opposé  au  se- 
cond comme  le  prêtre  au  dieu  qu'il  honore.  Je  veux  parler 
du  vers  5  de  l'hymne  VII,  82  adressé  à  Indra  et  Vani/ia  : 
«  Mitra  honore  en  paix  Varuna;  l'autre,  le  fort,  va  briller 
avec  les  Maruts.  »  Il  faut  en  rapprocher  les  premiers  vers 
de  l'hymne  IV,  1,  et  particulièrement  le  vers  2,  où  Agni  est 
prié  d'exercer  son  action  propitiatoire  sur  son  «  frère  aîné  « 
Varu;«a. 

L'attribution  à  Mitra  d'un  rôle  subordonné  par  rapport  à 
Yaruna  est  confirmée  encore  par  le  texte  suivant.  Un  poëte 
dit  on  s'adressant  à  Atri  :  V,  40^  7.  «  Tu  es  Mitra  dont  les 
dons  ne  trompent  pas;  toi,  et  lo  roi  Varu//a,  protégez-moi.  » 
Atri  est  un  ancien  sacrificateur,  et  si  l'on  peut  dire  en  géné- 
ral que  tous  les  anciens  sacrificateurs  représentent  Agni, 
cette  interprétation  convient  tout  particulièrement,  et  de 
l'aveu   de  tous  les  mythologues,  au  personnage  d'Atri.  Va- 


holr'ï  et  Varium  qui  connaît  les  êtres,  o  Manju  est  une  forme  divine,  pro- 
halilement  c<iuivalente  à  Agni,  qui  ailleurs  parait  reniplacer  Mitra  dans  le 
couple  que  ce  ilernier  forme  ordinaiicnient  avec  ^■arn»a.  X.  8'i,  7. 
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runa  est  sans  doute,  ainsi  que  nous  l'avons  vu  quelquefois, 
assimilé  lui-même  à  un  sacrificateur;  mais  il  est  évident 
qu'Atri  ne  peut  à  côté  de  lui  représenter  le  sacrificateur  su- 
prême. Atri,  chef  d'une  race  humaine,  est  un  prêtre  dont  le 
sacrifice  est  réellement  offert  à  un  dieu,  et  l'assimilation 
d'un  tel  personnage  à  Mitra  peut  servir  à  expliquer  le  texte 
cité  plus  haut  :  «  Mitra  honore  Varu?ia.  » 

Atri  n'est  pas  le  seul  des  anciens  sacrificateurs  qui  soit,  si- 
non assimilé  explicitement  à  Mitra,  du  moins  adjoint  à  Va- 
vunsi  de  façon  à  jouer,  semble-t-il,  le  rôle  d'un  substitut  de 
Mitra.  L'hymne  VII,  88  nous  présente  pareillement  aux  vers 
3  et  4  un  couple  formé  de  Varu?ia  et  de  Vasish^ha.  Vasish^ha, 
monté  sur  lo  même  navire  que  Varuna,  paraît  bien  d'ailleurs 
représenter  ici  une  forme  céleste,  plutôt  qu'une  forme  terres- 
tre d'Agni.  Aussi  bien  est-il  au  vers  VII,  33,  10  assimilé  à 
l'éclair. 

Je  crois  donc  pouvoir  résumer  cette  discussion  sur  la  dis- 
tinction observée  entre  Mitra  et  Varuna  dans  l'ordre  des  idées  li- 
turgiques, en  disant  que  Mitra  diffère  de  Varuna,  non-seule- 
ment en  tant  que  feu  ou  Soma  terrestre  opposé  au  feu  ou  au 
Soma  céleste,  mais  plus  généralement  comme  forme  infé- 
rieure, en  tant  que  manifestée,  de  l'un  et  de  l'autre  principe, 
opposée  à  leur  forme  supérieure  ou  mystérieuse. 


r  .    —  VARUNA  OPPOSE  A  INDRA. 

Après  avoir  montré  que  les  /Idityas  appartiennent,  comme 
les  autres  personnages  divins  étudiés  dans  les  précédentes 
sections  du  présent  chapitre,  à  la  catégorie  des  dieux  souve- 
rains, après  avoir  reconnu  que  le  caractère  équivoque  com- 
mun à  tous  les  dieux  de  cette  catégorie  tend  à  se  déterminer 
dans  le  mauvais  sens  sous  le  nom  de  Varuna,  dont  l'étymo- 
logie  rappelle  le  nom  du  démon  Vritra,  il  nous  reste,  pour 
mieux  faire  ressortir  encore  le  caractère  du  premier  des 
/Idityas,  à  l'opposer  au  caractère  du  dieu  guerrier,  du  vain- 
queur de  Vritra,  c'est-à-dire  d'Indra. 

Nous  n'aurons  d'ailleurs  pas  la  peine  de  choisir  les  traits 
les  plus  propres  à  marquer  cette  opposition  :  les  poètes  vé- 
diques les  ont  relevés  eux-mêmes  dans  plusieurs  passages 
très-caractéristiques.  Cependant,  il  ne  faut  pas  oublier  que  les 
deux  conceptions,  dualiste  et  unitaire,  de  l'ordre  du  monde, 
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par  une  inconséquuuco  qui  s'explique  naturellement  dans  une 
théologie  primitive,  non-seulement  subsistent  à  côté  l'une  de 
l'autre,  mais  se  mêlent  à  l'occasion.  En  fait  Indra  et  Varuna 
forment  un  couple'  auquel  sont  adressés  un  certain  nombre 
de  vers  et  dos  hymnes  entiers.  Bien  plus,  il  arrive  souvent 
qu'en  les  rapprochant  ainsi  dans  une  même  invocation,  on 
confond  leurs  œuvres,  et  qu'on  donne  au  couple  des  attributs 
qui  n'appartiennent  en  propre  qu'à  l'une  où  à  l'autre  des  divi- 
nités dont  il  est  formé.  Ainsi  quand  Indra  et  Varu?<a  sont 
appelés  «  vainqueurs  de  Vritra  »  ou  «  des  ennemis  »  VI,  68, 
2,  quand  on  les  prie  de  combattre  en  avant  VII,  82,  9,  et  de 
lancer  la  foudre  sur  l'ennemi,  IV,  41,  4,  c'est  évidem- 
ment le  personnage  d'Indra  qui  communique  au  couple  son 
caractère  particulier"-.  On  peut  en  dire  autant  du  vers  VII, 
82,  3,  d'après  lequel  Indra  et  Varuna  ont  creusé  de  vive 
force,  o/'asà,  le  lit  des  eaux.  C'est  au  contraire  le  caractère  de 
Varuna  qui  prédomine  au  vers  Vàl.  II,  6  (cf.  1,  105,  15), 
portant  que  le  couple  a  donné,  c'est-à-dire  inspiré,  aux  vishis 
la  prière,  et  surtout  au  vers  VII,  84,  2  où  il  est  représenté 
«  liant  »  par  l'intermédiaire  de  serviteurs  désignés  seule- 
ment comme  des  êtres  qui  «  lient  »  sans  d'ailleurs  employer 
de  cordes,  et  au  vers  III,  02,  I  qui  nous  le  montre  détachant 
un  lien  qu'il  .avait  sans  doute  attaché  lui  même.  (Voir  cha- 
pitre II,  section  III.) 

Mais  (ians  un  bon  nombre  d'autres  passages,  Indra  et  Va- 
runa sont  expressément  distingués'',  et  ils  le  sont  dans  des  ter- 
mes qui  confirment  entièrement  les  résultats  obtenus.  On  lit 
au  vers  VII,  82,  2  :  «  L'un  do  vous  est  le  souverain  universel, 
sainrâj,  l'autre  est  roi  par  lui-même  svaràj.  »  Quoique  l'une  et 
l'autre  qualification  soient  appliquées  tour  à  tour  à  Indra,  à 
\'aruna  et  à  beaucouj)  d'autres  dieux,  il  n'est  pas  douteux 
(\uo.  celh'  de  .sfonrn/  n'appartienne  ici  à  Varuna.  C'est  en  effet 
à  lui,  à  Mitra  et  aux  autres  .Idityas  qu'elle  est  le  plus  sou- 


I.  An  vors  VII,  :;'i,  2'i  il  est  dit  do  \'arn»a  i|iril  aliulra  pour  ami  (cl.  IV, 

■Vt.  :;. 

i.  VA.  le  vpi's  X,  to:?,  9  oii  Vanuja  ci  les  /Idityas,  coiilondiis  avec  Indra  et 
les  Maruls,  reçoivent  on  même  temps  qu'eux  la  qualification  de  dieux  «  vain- 
queurs », 

S.  On  peut  remarquer  qu'au  vers  IV,  :\:\,  9  les  trois  /{ibhus  sont  donnes 
jiour  les  ouvriers,  l'un  des  dieux  en  genei-il,  le  second  d'Indra,  le  troisième 
de  \aru;(a,  en  sorte  (ju'ici  encore  Indra  cl  Vani«a  semblent  opposes  comme 
les  deux   l'oriues  ])rincipales  de  la  divinité. 
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vent  appliquée',  et  dans  l'hymne  VIII,  29  où  les  principaux 
dieux  sont  tour  à  tour  désignés  sans  être  nommés,  l'un  des 
attributs  qui  doivent  au  vers  9  caractériser  Mitra  et  Varuna 
est  précisément  l'épithète  satnrùj  «  souverains  universels  ». 
D'ailleurs  la  qualification  de  samràj  est  expressément 
donnée  à  Varuna  à  l'exclusion  d'Indra  dans  un  hymne  où 
ils  sont  invoqués  tous  les  deux  VI,  68,  9.  Or  l'opposition, 
tout  à  fait  intentionnelle  au  vers  VII,  82,  2,  de  la  souverai- 
neté universelle  do  Varuna  et  de  celle  qu'Indra  ne  doit  qu'à 
lui-même,  c'est-à-dire  sans  doute  à  son  héroïsme,  corres- 
pond assez  exactement  à  celle  des  conceptions  unitaire  et 
dualiste. 

Dans  l'hymne  VIII,  29  dont  il  vient  d'être  question,  on  lit 
au  vers  4  :  «  L'un  porte  la  foudre  placée  dans  sa  main  :  avec 
elle  il  tue  les  démons  (ou  les  ennemis).  »  C'est  bien  là  on 
effet  le  trait  essentiel  qui  devait  servir  à  désigner  Indra  sans 
le  nommer.  Or  dans  les  vers  VII,  83,  9  ;  85,  3,  Indra  est 
opposé,  comme  tuant  pareillement  les  démons,  à  Varuna  qui 
garde  les  lois  ou  protège-  les  race^  effrayées.  Nous  avons  eu 
déjà  l'occasion  de  citer  h;  vers  VII,  82,  5  où  Indra,  allant 
briller  avec  les  Maruts,  est  opposé  à  Varuna  honoré  en  paix 
par  Mitra.  Varuna  est  lui-même  appelé  un  prêtre  qui  fré- 
quente les  assemblées,  par  opposition  à  Indra  qui  tue  Vritra 
avec  la  foudre,  VI,  68,  3. 

Le  vers  VII,  82,  6  est  remarquable,  et  nous  en  avons  déjà 
cité  le  second  hémistiche.  Le  voici  en  entier  :  «  Tous  les  deux 
déploient  pour  l'action  et  pour  un  grand  profit  la  force  du- 
rable de  Varuna  qui  lui  appartient  en  propre  :  l'un  a  vaincu 
l'étranger  combattant,  l'autre  avec  une  petite  troupe  en  enve- 
lopp(>  une  grande.  »  Ainsi  la  force  qu'Indra  déploie  avec 
Varuna  appartient  en  propre  à  ce  dernier,  qui  garde  ainsi 
son  caractère  de  dieu  suprême.  Dans  le  second  hémistiche, 
nous  avons  déjà  remarqué  plus  haut  que  l'emploi  du  verbe 
jna  vrinoti  est  une  allusion  au  nom  de  Varuna  «  celui  qui 
enveloppe  ». 


1 .  lleiuarquez  i)articulièremeDt  les  emplois  du  dérivé  sthnniji/n  :  VIII, 
20,  8,  «  Mitra  et  Varu?za,  qui  sont  justes,  puissants,  se  sont  assis  sur  le 
trône)  pour  exercer  une  souveraineté  universelle  »;  I,  !2;i,  10.  «  Le  puissant 
Varuna,  (|ui  maintient  la  loi,  s'est  assis  dans  son  palais  jjour  exercer  la 
royauté  universelle.  » 

2.  Varuwa  est  désigné  de  même  au  vers  \d.\.  H,  3  :  «  Celui  de  voui  deux 
qui  est  iiifaillilde  et  protège  altentivemeiit.  » 
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Voici  enfin  les  passages  les  plus  caractéristiques  et  les 
plus  importants  pour  notre  sujet.  Au  vers  VII,  84,  4,  qui  est 
d'ailleurs  d'une  construction  un  peu  difficile,  il  est  clair  au 
moins  que  l'/lditja  (Varuna)  est  opposé,  comme  l'ennemi  du 
mensonge  ou  de  l'injustice,  au  héros  (Indra)  qui  donne  des 
richesses  sans  mesure,  en  d'autres  termes  que  la  justice  ven- 
geresse de  Varu/ia  est  opposée  à  la  libéralité  d'Indra'.  Nous 
avons  cité  déjà  une  partie  du  vers  VII,  84,  2.  Après  avoir  dit 
d'Indra  et  de  Varu?«a  qu'ils  lient  par  l'intermédiaire  de  ser- 
viteurs «  qui  lient  sans  employer  de  cordes  »,  le  poëte,  quia 
ainsi  donné  au  couple  un  attribut  propre  à  Varuna,  rétablit 
la  distinction  des  deux  divinités  en  ajoutant  :  «  Que  la  colère 
de  Varuna  (le  dieu  vengeur)  nous  épargne  !  Qu'Indra  (le  dieu 
bon)  nous  ouvre  un  vaste  espace  !  »  L'opposition  de  Varuna 
et  d'Indra  est  d'ailleurs  fortement  marquée  dans  d'autres  pas- 
sages encore  où  il  faudrait  peu  de  chose  pour  la  transformer 
en  une  hostilité  déclarée.  J'ai  donné  plus  haut  les  raisons  qui 
m'engagent  à  rapporter  à  Varuna  dans  le  vers  IX,  73,  5, 
l'obscurcissement  du  ciel  opéré  par  cette  peau  noire  qu'é« 
cartent  les  Somas  et  qui  est  luiïe  iV Indra.  Je  dois  citer 
maintenant  le  vers  I,  101,  3,  qui  place  Varuna  sous  la  loi 
d'Indra,  puis  deux  hymnes  qui  nous  fourniront  l'explication 
de  cette  dernière  formule,  mais  dont  l'interprétation  nous 
retiendra  assez  longuement. 

Dans  l'hymne  IV,  42,  le  poëte,  selon  M.  Geldner  -,  suppose 
une  lutte  engagée  pour  la  suprématie  entre  Indra  et  Varuna. 
Mon  interprétation  toutefois  diff'érera  de  la  sienne  sur  deux 
points  principaux.  D'une  part,  en  effet,  à  l'idée  d'une  rivalité 
qui  symboliserait  l'antagonisme  d'un  culte  plus  nouveau, 
d'un  culte  exclusivement  indien  ,  et  d'un  culte  plus  ancien, 
commun  primitivement  à  toute  la  race  indo-européenne,  je 
substituerai  celle  d'une  opposition  née  de  la  rencontre  des 
deux  conceptions  unitaire  et  dualiste,  sur  l'ancienneté  relative 
desquelles  je  n'ai  d'ailleurs  pas  cru  pouvoir  me  prononcer  ^, 
D'autre  part,  jene  reconnaîtrai  pas  dans  les  six  premiers  vers 
de  l'hymne  un  dialogue  entre  Varuna  et  Indra,  mais  bien  un 


\.  Ne  serait-ce  pas  Varuna  qui  serait  représenté  au  vers  VII,  20,  7  comme 
«  l'immortel  qui  l'este  iuactif  au  loin  »?  Ce  serait  ici  son  indifférence  qui 
serait  opposée  à  la  libéralité  d'Indra. 

2.  Sicbcnziy  Lieder  des  Rii/veda,  p.  iJG. 

i.  Voir  section  I,  p.  4. 
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monologue  d'Indra.  Sur  ce  point,  l'interprétation  deM.Geldner 
souffre  deux  difficultés.  La  première  est  qu'elle  nécessite  au 
vers  3  une  correction,  consistant  à  remplacer  la  leçon  tradi- 
tionnelle indro  par  le  vocatif  non  accentué   du  même  mot 
indra.  Or,  si  les  droits   de  la  critique   conjecturale  sur  le 
texte  du  /?ig-Veda  sont  indéniables  â  priori,  l'exercice  en  est 
bien  dangereux.   Il  échappe  en    effet  à  tous    les  moyens  de 
contrôle  dont  dispose  la  philologie  classique.  Si  j'admets,  ou 
propose  quelquefois  moi-même,  certaines  corrections  du  texte 
de  la  samhità,    on  reconnaîtra,  je  l'espère^  que  je  n'use  de 
cet  expédient  qu'à  la  dernière  extrémité,  et  que  je  n'y  ai  jamais 
recours  pour  les  passages,  ou  du  moins  pour  les  mots  essen- 
tiels, sur  lesquels  j'appuie  mes  interprétations  mythologiques. 
Les  védistes  qui  répugnent  à  admettre  une  trop  grande  com- 
plexité dans  les  idées  religieuses  des   /ishis,  inclinent  natu- 
rellement aux  corrections  qui  diminuent  ou  suppriment  toute 
complexité  de  ce  genre.  Mais  ne  »'expose-t-on  pas,  en  agis- 
sant   ainsi,  à    substituer    ses    propres  idées    à    celles    des 
poètes  védiques  ?   N'est-ce  pas   là    enfermer  leurs  spécula- 
tions dans  des  limites  tracées  à  l'avance   et  qu'on  leur  in- 
terdit de   dépasser?    En  fait,     que   renferme  donc   d'inad- 
missible la   traduction  littérale  du  texte  traditionnel    ;<  Moi 
Indra,  je  suis  Varu;ia  »?   L'identification   effective  de   dieux 
différents,    conséquence    naturelle   du   panthéisme   que    les 
hymnes  védiques  nous  montrent  dans    son  germe  et  même 
dans  ses  premiers  développements,  se  rencontre  souvent  dans 
des  textes  d'une  clarté  parfaite  et  d'une  intégrité  indiscutable 
et  indiscutée.  Il  est  certain  par  exemple  qu'Agni  et  Soma  sont 
identifiés  à  différents  dieux,  et,  comme  nous  l'avons  vu  tout 
à  l'heure  encore,  à  Mitra  et  à  Varuna  lui-même.  Agni  l'est 
successivement  à  tous  les  dieux  dans  l'hymne  II,  I .  Pour  Indra 
d'ailleurs,   il  ne  semble  pas   que  l'identification   doive  être 
prise  à  la  lettre,  et  en  lui  faisant  dire  «  je  suis  Varu>îa  »,  le 
poète  entend  simplement  lui  attribuer  l'autorité  de  Varu>ia. 
C'est  à  peu  près,  sauf  la  substitution  d'un  nom  propre  à  un 
nom  générique,  le  même  fait  que  nous  avions  déjà  constaté 
dans  l'attribution  à  Indra  du  titre  et  de  la  dignité   d'Asura. 
L'interprétation  de  M.  Geldner  soulève  d'ailleurs  une  autre 
objection.  Au  vers  6,    le  poète  met  dans   la  bouche  d'Indra 
une  formule  qui  paraît  clore  une  longue  énumération  :  «  C'est 
moi  qui  ai  fait  toutes  ces  choses.  »  Or,  si  on  met  les  quatre 
premiers  vers  dans  la  bouche  de  Varuy^a,  Indra  n'a  encore 
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parlé  que  de  son  ardeur  belliqueuse,  et  il  l'a  fait  au  vers  5  en 
ternies  très-généraux. 

Ces  réserves  faites,  je  suis,  comme  je  l'ai  dit,  tout  disposé 
à  reconnaître  avec  M.  Geldner  dans  l'hymne  IV, 42  les  traces 
d'une  rivalité  d'Indra  et  de  Varuna  ;  mais,  comme  je  l'ait  dit 
aussi,  cette  rivalité  ne  me  paraît  trouver  sa  véritable  expli- 
cation que  dans  l'ordre  d'idées  qui  a  fait  le  sujet  de  tout  ce 
cliapitre.  Si  dans  les  quatre  premiers  vers  de  l'hymne,  Indra 
s'attribue  à  lui-même  tous  les  actes  do  Varuvm,  en  usurpant 
même  son  nom,  c'est  qu'il  se  considère  déjà  comme  son  suc- 
cesseur. Puis,  lorsqu'à  l'énumération  des  fonctions  de  Varuna, 
désormais  remplies  par  lui,  Indra  a  ajouté  les  siennes  pro- 
pres, le  poète  lui  dit  à  son  tour  au  vers  7  :  «  Tous  les  mondes 
te  sont  témoins  de  ce  que  tu  viens  de  dire  :  tu  le  déclares 
à  Varuna,  ô  sage!  C'est  toi  qui  es  connu  pour  avoir  tué  les 
démons  (vrilra),  c'est  toi,  ô  Indra,  qui  as  fait  couler  les  riviè- 
res enveloppées  (vrila).  » 

On  retrouve  ici  le  jeu  étymologique  si  fréquent  sur  le  nom  des 
démons, iT2/r«,etlaracinet'r<exprimantracte par  lequel  ils  en- 
veloppent les  rivières.  Mais  il  y  a  lieu  de  se  demander  en  outre 
si  la  parenté  des  mots  vrilra  et  vai'una  n'est  pas  également 
sentie,  et  si  l'usurpation  d'Indra  sur  Varuna  n'est  pas  dans 
une  certaine  mesure  assimilée  à  sa  victoire  sur  Vritra. 
L'hymne  IV,  42,  en  d'autres  termes,  ne  peut-il  pas  être  com- 
paré, inulati'i  Diulandis,  et  en  tenant  compte  du  respect  qui 
est  toujours  resté  attaché  au  nom  de  Varuna,  à  cet  hymne 
IV,  18  où  nous  avons  vu  Indra,  le  dieu  fils,  non-seulement 
déposséder,  mais  tuer,  Tvash/ri,  le  dieu  père,  décidément 
assimilé  à  Vritrai?  En  fait  dans  les  vers  de  notre  hymne  où 
Indra  s'attribue  l'autorité  de  Varuna,  il  se  compare,  et  par 
conséquent  il  compare  Varuna  àTvash/n  (3),  et  il  fait  une  allu- 
sion claire  à  l'étymologie  du  nom  de  Varuna,  à  cette  étymo- 
logie  qui  le  rapproche  du  nom  de  Vritra  (I)  :  «  Les  dieux 
obéissent  à  la  puissance  de  Varuna;  je  règne  sur  la  race  de 
l'enveloppe  {vavri)  supérieure  (le  ciel).  » 

Il  ne  me  semble  donc  pas  déraisonnable  de  voir  dans 
l'hymne  IV,  42,  outre  l'idée  d'une  rivalité  de  Varuna  et 
d'Indra  aboutissant  au  triomphe  du  second,  une  allusion  plus 
ou  moins  vague  à  certains  traits  de  ressemblance  entre  lo 
personnage  divin  de  Varu//a  ot  le  personnage  démoniaque  de 
Vritra.  Que  cette  ressemblance  existe  on  tout  cas,  c'est  ce 
que  j'espère  avoir  suftiïannncnt  démontré;  ({u'elle  s'accuse 
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ici  tuutpa!  ticulièrcmerit  par  la  nature  des  rapports  supposés 
entre  Varu><a  et  Indra,  c'est  ce  qui  semble  non  moins  évi- 
dent; qu'enfin  dans  cette  circonstance  elle  n'ait  pas  échappé 
à  l'auteur  même  de  l'hymne,  c'est  ce  qu'il  est  au  moins  permis 
de  conjecturer. 

La  même  conjecture  peut  d'ailleurs  être  faite  sur  l'hymne 
X,  124,  dont  je  vais  tenter  une  traduction  et  un  commen- 
taire. 

«  1.  Viens,  ù  Agni,  à  ce  sacritice  que  nous  célébrons,  sacri- 
fice triple,  à  cinq  voies,  à  sept  chaînes'.  Sois  notre  porteur 
d'offrandes  et  notre  guide.  Tu  es  resté  bien  longtemps  en- 
fermé dans  l'obscurité. 

«  2.  Lorsque,  dieu  prévoyant,  j'échappe  en  secret  à  l'impie, 
j'arrive  à  l'immortalité.  Lorsque,  malveillant,  j'abandonne 
celui  qui  est  bienveillant  (pour  moi),  en  faveur  de  l'ami  que  je 
préfère  je  vais  naître  dans  un  autre  lieu  (littéralement  je  re- 
cherche un  nombril  étranger). 

«  3.  Voyant  l'hôte  de  l'autre  branche  (le  feu  terrestre),  je 
fonde  les  diverses  institutions  de  la  loi.  .le  fais  entendre  un 
chant  agréable  au  père  Asura;  j'acquiers  la  dignité  divine 
(proprement  le  droit  au  sacrifice)  ([ui  ne  m'appartenait 
pas. 

«.  4.  .J'ai  passé  beaucoup  d'années  dans  son  sein  :  me  dé- 
clarant pour  Indra,  j'abandonne  le  père.  Agni,  Soma,  Varu/za 
sont  renversés;  la  révolution  est  faite;  je  m'avance  moi-même 
pour  la  favoriser. 

«  5.  Ces  Asuras  ont  perdu  leur  puissance.  Mais  toi,  si  tu 
m'aimes,  ô  Varuaa,  distinguant  le  juste  de  l'injuste,  ô  roi,  de- 
viens le  suzerain  de  mon  royaume. 

«  6.  Voici  le  ciel  lumineux  :  lui  seul  est  beau.  Voici  la 
clarté,  voici  la  vaste  atmosphère!  Tuons  Vritra!  Sors,  ù  Soma! 
Nous  t'honorerons  d'une  offrande,  (dieu)  qui  es  toi-raènie  une 
offrande. 

«  7.  Le  sage  avec  sagesse  a  paru  dans  le  ciel.  Varuna,  a 
répandu  les  eaux  sans  emploi  de  la  violence.  Les  rivières, 
heureuses  comme  des  femmes,  sont  brillantes  et  prennent  sa 
couleur. 

«  8.  Elles  obéissent  à  sa  force  supérieure;  il  habite  en  elles 
et  elles  le  reçoivent  joyeusement  et  de  leur  plein  gré  ;  comme 


1.  Il  s'agit,  comme  dans   toutes  les  l'ormuli^s  analotines,  d'iinp,  chaîne,  ou 
plutôt  de  sept  chaînes,  d'étoffe. 

Bergaionk,  Dkiix  souverain)/.  lo 
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des  peuples  qui  choisissent  un  roi.  elles  se  sont  avec  horreur 
éloignées  de  Vritra. 

«  9.  On  l'appelle  l'oiseau  d'eau,  le  compagnon  de  celles 
qui  se  sont  éloignées  avec  horreur,  qui  s'avance  dans  la  so- 
ciété des  eaux  divines.  Les  sages  ont  vu  par  la  pensée  Indra 
qui  accourt  au  bruit  de  Vanus/itubh.  » 

Nous  avons  à  noter  d'abord  dans  cet  hymne  une  nouvelle 
indication,  et  cette  fois  tout  à  fait  claire,  de  la  rivalité  de 
Varmia  et  d'Indra,  et  de  l'usurpation  consommée  par  le  se- 
cond. Le  vers  4  est  à  cet  égard  aussi  explicite  que  possible  : 
«  La  révolution  est  faite.  »  Et  qui  a  été  renversé?  Varuna,  et 
avec  lui  l'ont  été  également  Agni  et  Soma.  C'est  Agni  lui- 
même,  interrogé  au  vers  1  sur  les  causes  de  salongue  absence, 
qui  après  avoir  reconnu  au  commencement  du  vers  4  la  lon- 
gueur de  son  séjour  dans  le  sein  du  père  Asura,  déjà  nommé 
au  vers  o,  constate  lui-même  la  révolution  qui  lui  a  fait 
perdre  la  puissance  en  même  temps  qu'à  Soma  et  à  Varuna. 
Le  vers  5  insiste  encore  sur  la  même  idée  :  «  Ces  Asuras 
ont  perdu  leur  puissance  (ou  ont  renoncé  à  leurs  ruses? 
màyâ).  •>■>  Que  sont  en  effet  ces  Asuras,  sinon  Agni,  Soma 
et  Varuna,  le  dernier  ne  différant  sans  doute  pas  du  père 
Asura  nommé  au  vers  3,  dans  le  sein  duquel  Agni,  d'a- 
près le  vers  4,  a  passé  beaucoup  d'années.  Nous  sommes 
maintenant  en  état  d'interpréter  la  révolution  dont  il  s'agit. 
Agni  et  Soma  (comparez  au  vers  6  les  mots  «  Sors,  ô  Soma  ») 
étaient  cachés  dans  le  sein  de  Varuna.  En  cette  circonstance, 
ils  n'y  étaient  pas  captifs,  mais  au  contraire,  ils  y  participaient 
de  sa  toute-puissance.  A  ce  point  de  vue  le  poète  a  pu  dire 
qu'ils  étaient  renversés  avec  lui.  Mais  Agni  est  allé  lui-même 
au-devant  de  sa  défaite.  C'est  qu'Agni,  le  fils^  est  avant  tout 
un  dieu  bon,  ami  des  hommes  et  ami  d'Indra.  Il  s'est  livré  lui- 
même  à  ceux  qui  venaient  pour  le  conquérir  :  «  J'ai  passé 
beaucoup  d'années  dans  son  sein  :  me  déclarant  pour  Indra, 
j'abandonne  le  père.  Agni,  Soma,  Varu>ja  sont  renversés  ;  la 
révolution  est  faite;  je  m'avance  moi-même  pour  la  favoriser.» 
Indra  prend  alors  la  parole  (car  c'est  évidemment  lui  qui  est 
le  nouveau  roi,  et  le  vers  suivant  d'ailleurs  ne  peut  être  mis 
que  dans  sa  bouche)  :  «  Ces  Asuras  ont  perdu  leur  puissance. 
Mais  toi,  si  tu  m'aimes,  ô  Varuna,  distinguant  le  juste  de 
l'injuste,  ô  roi,  deviens  le  suzerain  do  mon  royaume.  »  Indra, 
(^ui  a  détrôné  Varuna,  lui  offre  une  sorte  de  compensation  dans 
la  reconnaissance  d'une  suprématie  nominale  et  d'une  autO" 
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rite  purement  morale.  Varu/ia  se  trouve  ainsi  vis-à-vis  de  lui 
dans  une  situation  assez  analogue  à  celle  de  ces  empereurs 
spirituels  dont  un  guerrier  a  usurpé  le  pouvoir  temporel,  en 
s'inclinant  d'ailleurs  devant  la  dignité  sacerdotale  qu'il  leur 
laisse.  Comme  le  premier  vers  avait  été  adressé  à  Agni,  et  le 
cinquième,  après  les  trois  vers  de  la  réponse  d'Agni,  à  Varuna, 
le  sixième  est  adressé  au  troisième  des  personnages  détrônés, 
à  Soma.  Mais  nous  pouvons  répéter  de  Soma  ce  que  nous 
avons  dit  d'Agni.  Soma  est  l'ami  des  hommes  et  d'Indra,  et  il 
passe  volontairement  du  côté  de  l'usurpateur'.  C'est  du  moins 
ce  que  celui-ci  attend  de  lui,  quand  il  dit  en  lui  vantant  la 
beauté  du  ciel  lumineux  et  de  la  libre  atmosphère  :  «  Tuons 
Vritra!  Sors,  o  Soma!  »  Les  mots  qui  suivent  «  Nous  t'ho- 
norerons d'une  offrande,  dieu  qui  es  toi-même  une  offrande  » 
ne  doivent  pas  nous  empêcher  de  mettre  ce  vers  comme  le 
précédent  dans  la  bouche  d'Indra.  Mais,  rapprochés  du  pre- 
mier vers  de  l'hymne  où  il  est  pareillement  question  des  cé- 
rémonies du  culte,  ils  suggèrent  assez  naturellement  l'idée 
d'un  sacrifice  des  anciens  prêtres,  des  A/igiras  par  exemple, 
qui  sont  les  compagnons  d'Indra  dans  toutes  ses  œuvres,  et 
qui  lui  prêteraient  en  cette  occasion  leur  concours.  Pour  en 
finir  avec  Soma,  remarquons  qu'il  est  probablement  désigné 
au  vers  suivant  :  «Le  sage  avec  sagesse  a  paru  dans  le  ciel.  » 
Ainsi  il  est  incontestable  que  l'hymne  X,  124  renferme  une 
seconde  mention,  et  une  mention  parfaitement  claire  de  la  vic- 
toire d'Indra  sur  Varuna..  Ill'est  également  que  le  résultat  de 
cette  victoire  estla  conquête  du  feu  et  du  Soma,  et  par  consé- 
quent que  Varuna,  en  tant  que  détrôné  par  Indra,  est  dans  une 
certaine  mesure  assimilé  au  démon,  sa  dignité  restant  d'ail- 
leurs sauvegardée  par  l'abandon  qu'Indra  lui  fait  d'une  sorte 
de  suzeraineté  spirituelle.  Mais  je  vais  plus  loin,  et  je  dis  qu'ici, 
plus  sûrement  que  dans  l'hymne  IV,  42,  sur  lequel  j'avais  déjà 
fait  la  même  conjecture,  le  rapprochement  de  Vritra  s'est 
imposé  à  l'esprit  du  poète.  Déjà  nous  avons  vu  Indra,  dans  le 
vers  6,  inviter  Soma  à  sortir  pour  l'aider  à  tuer  Vritra.  Nous 
lisons  au  vers  suivant  :  «  Le  sage  avec  sagesse  a  paru  dans 
le  ciel.  »  Soma  a  donc  répondu  à  l'appel  d'Indra.  Mais  Indra 
n'a  point  eu  à  tuer  Vritra  :  c'est  Varu?ia  qui,  «  sans  emploi  de 


t.  Cf.  le  vers  IX,  97,  41,  d'après  lequel  Soma  a  choisi  les  dieux,  s'est  dé- 
claré pour  euxj  et  particulièrement  sans  doute  pour  Indra  auquel,  d'après  le 
même  vers,  il  a  donné  la  l'orce. 
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la  violence  »,  a  répandu  les  eaux.  J'ai  cherché  à  reproduire 
dans  la  traduction  l'équivoque  du  texte.  Toutefois  ce  passage 
ne  signifie  pas,  selon  moi,  que  Varu?za  n'a  point  employé  la 
violence,  mais  bien  qu'Indra  n'en  a  point  usé  contre  lui.  Le 
poëte,  en  passant  de  l'idée  du  démon  Vritra  à  celle  du  dieu 
Varu7ïa,  modifie  en  conséquence  les  rapports  d'Indra  avec  son 
adversaire,  le  gardien  des  eaux.  C'est  ainsi  qu'Agni,  au 
vers  2,  distinguait  lui-même  le  cas  où  celui  qu'il  quitte  est 
l'impie,  c'est-à-dire  dans  ce  passage  le  démon,  et  le  cas  où 
c'est  un  personnage  bienveillant,  c'est-à-dire  apparemment  le 
père,  nommé  aux  vers  3  et  4,  dont  la  bienveillance,  sans  doute 
toute  passagère,  n'est  relevée  que  pour  être  opposée  à  la  mal- 
veillance du  fils  qui  l'abandonne  par  amitié  pour  un  autre  : 
cet  autre  est  évidemment  Indra,  comme  au  vers  4. 

A  partir  du  second  hémistiche  du  vers  7  jusqu'à  la  fin  de 
l'hymne,  je  crois  qu'il  ne  s'agit  plus  que  d'Indra  (notez  les 
mots  indram  au  vers  9,  indriyam  au  vers  8).  C'est  lui  que  les 
eaux  ont  choisi,  comme  des  peuples  choisissent  un  roi,  et 
elles  se  sont  détournées  de  Vritra  avec  horreur.  On  peut  con- 
clure de  ces  derniers  mots  qu'avant  Indra,  c'était  Vritra  qui 
était  leur  roi. 

En  résumé,  l'être  conçu  comme  le  gardien  des  eaux,  aussi 
bien  que  d'Agni  et  de  Soma,  semble  recevoir  tour  à  tour  dans 
l'hymneX,  124  le  nom  de  Varu?ia  et  celui  de  Vritra,  sans  compter 
la  qualification  d'Asura,  terme essentiellemontéquivoquo  et  dé- 
signant, tantôt  un  dieu,  tantôt  un  démon.  Même  sous  le  nom 
de  Varuna,  cet  être  est  considéré  comme  détrôné  par  Indra. 
11  semble  donc  que  la  différence  entre  Varuyia  et  Vritra  soit 
ici  purement  nominale.  Cependant  elle  est  suffisante  pour  que 
l'idée  d'une  horreur  inspirée  aux  eaux  par  leur  ancien  roi,  et 
surtout  colle  de  coups  portés  à  ce  roi  par  Indra,  ne  reparaisse 
que  dans  une  formule  où  figure  le  nom  de  Vritra',  tandis  que 
lenom  de  Varuna,  quand  il  estemployépour  désigner  en  somme 
le  même  adversaire  d'Indra,  appelle  des  atténuations  telles  que 
le  trait  du  vers  7  «  Varu?<a  a  répandu  les  eaux  sans  emploi  de 
la  violence  »,  ou  cette  offre  d'une  suzeraineté  nominale  qu'In- 
dra fait  au  vers  5  à  celui  qu'il  a  dépossédé. 

Remarquons  d'ailleurs  que  mon  interprétation  du  vers  7 
dut-elle  être  abandonnée,  et  fallùt-il  traduire  «  Varuna  a  ré- 


1 .   NoUb  avons  iiourtaut  vu  «  la  mère  >>  éprouver  relie  luènie  horreur  |)0\ir 
le  <i   père  »  I,  164.  8. 
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pandu  les  eaux  sans  user  lal-inêine  de  violence  »,  ce  trait 
constituerait  toujours  une  différence  profonde  entre  lui  et 
Indra.  Varuîia  ne  peut  répandre  les  eaux  sans  user  de  vio- 
lence, que  si  les  eaux  sont  en  son  pouvoir,  et  elles  ne  peuvent 
être  en  son  pouvoir,  sans  qu'il  soit  suspect  de  les  reteiiir  en 
temps  de  sécheresse,  comme  Vritra  lui-même. 

Je  rappellerai  encore  le  vers  X,  99,  2,  déjà  cité  (p.  83),  où 
le  «  septième  frère  »,  des  màyâ  duquel  Indra  triomphe  en 
s'établissant  dans  la  vaste  demeure  avec  la  qualité  d'Asura, 
paraît  bien  être  Varuna. 

Nous  aurons  l'occasion  de  revenir  sur  l'opposition  d'Indra 
et  de  Varuwa  dans  chacun  des  deux  chapitres  suivants,  et  de 
constater  que,  dans  l'ordre  des  idées  morales  comme  dans 
celui  des  phénomènes  naturels,  ces  deux  personnages  qui,  d'a- 
près le  vers  VI,  68,  4,  dépassent  en  grandeur  tous  les  dieux, 
résument  les  deux  conceptions  de  la  divinité  entre  lesquelles 
semble  osciller  la  conscience  religieuse  des  /Iryas  védiques. 


CHAPITRE   II 
LA  MORALE  ]JANS  LA  RELIGION  Vl^^DIQUE 


SECTION  PREMIERE 
RÔLE   MORAL   DES   DIEUX   SOUVERAINS. 

Les  relations  des  dieux  souverains  et  des  dieux  pères  avec 
leurs  adorateurs  sont  celles  que  pouvait  nous  faire  attendre  leur 
caractère  mythologique,  tel  qu'il  a  été  déterminé  dans  le  cha- 
pitre précédent.  La  signification  du  culte,  selon  qu'il  s'adresse 
à  ces  dieux  ou  au  dieu  guerrier,  ne  diffère  pas  moins  que  les 
attributs  de  la  divinité,  selon  qu'ils  se  rattachent  à  l'une  ou  à 
l'autre  des  deux  conceptions  religieuses  dont  l'opposition 
s'est  en  dernier  lieu  résumée  pour  nous  dans  celle  de  Varuna 
et  d'Indra.  Ce  n'est  pas  que  les  formules  consacrées  qui  expri- 
ment l'action  «  fortifiante  »  exercée  sur  Indra  par  les  divers 
éléments  du  sacrifice,  et  particulièrement  parle  breuvage  sa- 
cré et  les  prières,  ne  se  rencontrent  occasionnellement  appli- 
quées à  Varuna,  ou  à  tel  autre  des  dieux  appartenant  à  la  con- 
ception unitaire  de  l'ordre  du  monde.  Mais  il  ne  faut  voir  là 
que  des  faits  d'extension  abusive,  ou,  si  l'on  veut,  de  confusion 
inévitable,  dont  nous  aurons  d'ailleurs  à  relever  la  contre- 
partie dans  l'assimilation  passagère  dli  culte  d'Indra  à  celui 
de  Varuna.  Ils  s'expliquent  par  la  pratique  simultanée  de  l'un 
et  de  l'autre,  et  par  une  sorte  de  conciliation  instinctive  de  la 
contradiction  qui  existe  entre  les  deux  conceptions  reli- 
gieuses auxquelles  ces  cultes  répondent.  Ils  ne  prouvent  rien 
contre  l'importance  et  le  caractère  primitif  de  la  distinction 
que  nous  maintenons  entre  eux. 

Vis-à-vis  des  dieux  souverains,  l'homme  n'est  plus  un  allié 
qui  offre  son  concours,  mais  un  suppliant  qui  demande  une 
faveur,  ou  un  coupable  qui  implore  son  pardon.  Le  second  do 
ces  deux  traits  est  le  plus  significatif.  Tant  que  les  dieux  dont 
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nous  avons  opposé  le  rôle  dans  les  phénomènes  naturels  à 
celui  du  dieu  guerrier  se  présentent  sous  leur  aspect  propice, 
le  culte  dont  ils  sontl'objet  ne  diffère  de  celui  d'Indra  que  par  l'ab- 
sence d'un  caractère  propre  à  ce  dernier,  celui  qui  en  fait  un 
échange  mutuel  de  bons  offices  entre  la  terre  et  le  ciel.  Il  en 
diffère  au  contraire,  dès  qu'ils  montrent  leur  face  malveil- 
lante, par  un  caractère  qui  lui  est  propre  à  son  tour,  et 
qui  transforme  la  prière  en  déprécation,  le  sacrifice  en  céré- 
monie expiatoire. 

C'est  à  bien  faire  ressortir  ce  caractère  que  seront  consa- 
crées les  pages  suivantes.  Mais  les  textes  qui  nous  montrent 
dans  le  suppliant  un  coupable  implorant  son  pardon  soulè- 
vent une  question  nouvelle.  Quelle  est  la  nature  des  fautes 
dont  il  s'accuse  et  qu'il  considère  comme  les  causes  de  la  co- 
lère céleste?  La  réponse  que  nous  ferons  à  cette  question, 
toujour;s  d'après  les  textes,  offrira  un  intérêt  d  un  ordre  par- 
ticulier. On  verra  que  les  dieux  souverains  ne  bornent  pas 
leur  action  dans  le  monde  au  maintien  de  l'ordre  physique, 
mais  qu'ils  retendent  au  maintien  de  l'ordre  moral.  A  cette 
occasion  d'ailleurs,  nous  traiterons  d'une  façon  générale, 
comme  l'indique  le  titre  de  ce  chapitre,  de  «  la  morale  dans 
la  religion  védique  »,  c'est-à-dire  que  nous  chercherons  dans 
quelle  mesure  un  rôle  moral  a  été  attribué,  non-seulement 
aux  dieux  souverains,  mais  aux  autres  divinités  invoquées 
dans  les  hymnes  du  /?ig-Veda.  Ce  ne  sera  pas  sortir  de  notre 
sujet  :  car  l'étude  à  laquelle  nous  allons  nous  livrer  doit  nous 
fournir  la  preuve  que  les  fonctions  morales  de  la  divinité,  si 
elles  ne  sont  pas  l'apanage  exclusif  des  dieux  souverains,  et 
particulièrement  des  /Idityas,  leur  sont  cependant  assignées 
plus  souvent  qu'à  tous  les  autres,  et  que  s'ils  les  délèguent 
volontiers  aux  éléments  placés  sous  leur  dépendance  et  aux 
dieux  du  sacrifice,  Agni  et  Soraa,  ils  peuvent,  vis-à-vis  du  dieu 
guerrier,  les  revendiquer  comme  un  attribut  propre  et  dis- 
tinctif. 

Après  ces  préliminaires  indispensables  pour  montrer  le 
rapport  de  ce  chapitre  avec  le  précédent,  je  vais  laisser  parler 
les  textes,  en  me  bornant  à  les  rangtu-  dans  l'ordre  le  plus 
propre  à  mettre  en  lumière  les  différents  points  que  je  me  pro- 
pose d'établir. 
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?E(ni()N  II 


LA    COLERE    DIVINE. 


J'ai  déjà  plus  haut,  en  cherchant  à  déterminer  le  rôle  de 
Rudradans  les  phénomènes  naturels,  et  tout  en  montrant  qu'il 
devait,  tant  comme  «  père  »  que  comme  «  archer  »  céleste, 
participer  du  caractère  équivoque  inhérent  à  ces  deux  con- 
ceptions mythologiques,  j'ai,  dis-je,  annoncé  que  le  côté  mal- 
veillant de  sa  nature  nous  était  surtout  révélé  par  la  forme 
des  prières  qui  lui  sont  adressées.  Le  moment  est  venu  d'in- 
sister sur  ce  point.  Il  n'y  a  dans  tout  le  ^ig-Veda  que  trois 
hymnes  adressés  en  entier  à  Rudra,  et  ces  trois  hymnes  sont 
en  grande  partie  composés  de  formules  de  déprécation. 
L'auteur  de  l'hj'mne  1,  114  implore  sa  pitié  aux  vers  2,  6  et  9 
(cf.  X,  66,  3;  169,  1),  le  prie  au  vers  .3  de  venir  dans  des 
dispositions  exclusivement  bienveillantes,  et  précise  dans  les 
suivants  ce  qu'il  redoute  de  lui  :  «  7.  Ne  frappe  pas  celui  dos 
nôtres  qui  est  grand,  ne  frappe  pas  celui  qui  est  petit,  ne 
frappe  pas  l'adolescent,  ne  frappe  pas  l'adulte,  ne  frappe  pas 
notre  père,  ne  frappe  pas  notre  mère,  ne  fais  pas,  ô  Rudra,  de 
mal  à  nos  propres  corps. —  S.  Ne  fais  pas  de  mal  à  nos  enfants, 
à  notre  descendance,  n'en  fais  pas  à  nos  hommes,  n'en  fais 
pas  à  nos  vaches,  n'en  fais  pas  à  nos  chevaux,  ne  frappe  pas 
nos  héros  dans  ta  colère,  ô  Rudra;  nous  t'invoquons  sans 

cesse  en  te  présentant  nos  offrandes 10.  Loin  de  nous  ta 

colère  funeste  aux  troupeaux,  ta  colère  funeste  aux  hommes! 
Maître  des  hommes,  que  ta  bienveillance  soit  sur  nous  !  Sois 
miséricordieux,  pardonne-nous,  ôdieu,  et  accorde-nous  une 
protection  assurée.  »  Voici  maintenant  des  extraits  de  l'hymne 
II,  33  :  «1.0  père  des  Maruts,  sois  bienveillant;  ne  nous  fais 
pas  perdre  la  vue  du  soleil.  Que  le  héros  épargne  nos  che- 
vaux !  Puissions-nous  avoir,  ù  Rudra,  une  nombreuse  posté- 
térité  !....  4.  Puissions-nous,  ô  Rudra,  ne  pas  t'irriter  par  nos 
hommages,  ou  par  un  hymne  de  louange  imparfait,  ou  par  la 
concomitance  des  invocations'!  Guéris  nos  héros  avec  tes  re- 
mèdes; j'entends  dire  que  tu  es  le  meilleur  des  médecins 

5.    Puissé-je,    par  mes   louanges,   dételer  (apaiser  -)   Rudra 

t.  Allusion  aux  sacrifices  célébrés  eu  même  temps  dans  divers  lieux. 

i.  Cf.  I,  25,  3,  cité  plus  loin.  La  forme  fiis/ili/n  n'appartiemh-ait,  ni  à  la  racine 
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qu'on  invoque  dans  des  invocations  accompagnées  d'offrandes  ! 
Miséricordieux,  et  exauçant  notre  prière,  que  le  dieu  brun, 
aux  belles  joues,  ne  nous  livre  pas  à  ces  embûches!.... 
11,  Loue  le  jeune  dieu,  illustre, siégeant  au  bord  de  la  fosse\ 
impétueux  et  fort  comme  un  animal  terrible.  Aie  pitié,  ôRudra, 
du  chantre  qui  te  loue  ;  qu'un  autre  que  nous  soit  abattu  par 
tes  traits!...  14.  Que  le  trait  de  Rudra  nous  épargne  !  Que  la 
malveillance  terrible  du  dieu  puissant  s'écarte  de  nous  !  Dé- 
tends ton  arc  solide  en  faveur  de  nos  bienfaiteurs;  ô  toi,  qui 

es  libéra],  aie  pitié  de  nos  enfants,  de  notre  descendance 

15.  Écoute-donc,  ô  dieu  brun,  ô  taureau,  6  sage  Rudra,  écoute 
notre  invocation,   ne  sois  pas   irrité   contre  nous,  ne  nous 

frappe  pas »  Des  quatre  vers  que  comprend  l'hymne  VII, 

46,  les  deux  derniers  nous  montrent  également  Rudra  sous 
son  aspect  redoutable  :  «  3.  Que  son  trait  qui,  lancé  du  ciel, 
tombe  sur  la  terre,  nous  épargne!  Tu  as  mille  remèdes,  ô  dieu 
très-désiré;  ne  fais  pas  de  mal  à  nos  enfants,  à  notre  descen- 
dance. —  4.  Ne  nous  frappe  pas,ô  Rudra,  ne  nous  abandonne 
pas;    puissions-nous  n'être    pas   exposés   aux    coups   de   ta 

colère  ! »  Toutefois  ces  citations  mêmes  nous  ont  rappelé 

que  Rudra  est  le  dieu  des  remèdes.  C'est  qu'en  effet  il  n'est 
pas  purement  malfaisant  comme  un  démon,  mais  que,  comme 
la  plupart  des  divinités  qui  se  rattachent  à  ce  que  j'appelle  la 
conception  unitaire,  il  fait  tour  à  tour  sentir  aux  hommes, 
dans  leur  personne  ou  dans  leurs  biens,  les  effets  de  sa  colère 
et  ceux  de  sa  miséricorde.  Il  est  même  prié,  en  termes  gé- 
néraux, d'éloigner  la  colère  divine  I,  114,  4,  et  ce  vers  lui 
est  adressé  :  II,  33,  7.  «  Où  est,  o  Rudra,  ta  main  miséricor- 
dieuse, ta  main  qui  est  (elle-même)  un  remède  rafraîchissant, 
écartant  le  mal  qui  vient  des  dieux?  0  taureau,  aie  pitié  de 
moi.  »  Mais  cette  colère  divine  qu'il  écarte,  est  avant  tout  sa 
propre  colère,  comme  les  maladies  qu'il  guérit  ont  été  sans 
doute  envoyées  par  lui.  C'est  dans  ce  dernier  sens  que 
je  comprends  la  formule  du  vers  VII,  46,  2  :  «  0  Rudra,  sois 
sans  maladies  à  l'égard  de  (n'envoie  pas  de  maladies  à)  notre 
descendance.  »  De  même,  quand  le  suppliant  de  Rudra  implore 
sa  bienveillance  comme  l'ombre  pendant  les  ardeurs  de  l'été 


dà  «  couper  v  comme  l'entend  M.  R.,  ni  à  l;i  racine  /W  «  donner  »  comme 
le  veut  M.  G?-.,  mais  à  la  racine  diî  <•  We-v  «  omployêe  précisément  au  vers 
I,  25,  3. 

1.  Voir  ch.  1,   section  V,  p.  '.\^2  et   section  IX,  p.   122. 
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II,  33,   6,  cette  image  suggère  l'idée  de  la  colère  de  Rudra. 
comparée  à  une  flamme  dévorante. 

Les  Maruts,  comme  nous  l'avons  dit,  participent  dans  une 
certaine  mesure  du  caractère  de  leur  père  Rudra.  Aussi  re- 
doute-t-on  leur  colère.  Comme  Rudra,  d'ailleurs,  on  les  prie 
d'écarter  le  mal  qui  vient  d'eux-mêmes.  C'est  ce  que  fait  l'au- 
teur du  vers  I,  39,  8,  qui  oppose  le  mal  «  envoyé  par  les  mor- 
tels »  au  mal  «  envoyé  par  les  Maruts  »  en  suppliant  ceux-ci 
d'éloigner  l'un  etl'autre.  On  leur  adresse  ces  vers  :  «VII,  58,  2. 
Votre  race,  ô  Maruts,  est  puissante;  vous  êtes  terribles,  très- 
irritables,  rapides.  Ceux  qui  sont  les  premiers  par  la  gran- 
deur et  la  force,  tous  ceux  qui  voient  la  lumière,  tremblent  à 

votre  approche 0.  .T'invoque  les  fils  libéraux  de  Rudra. 

Les  Maruts  se  tourneront-ils  de  nouveau  vers  nous  ?  Qu'ih 
soient  irrités  contre  nous  en  secret  ou  ouvertement,  nous 
détournons  ce  mal  (dont  nous  menace  la  colère)  des  dieux 
rapides.  »  Le  trait  des  Maruts,  qu'on  écarte  par  des  dépré- 
cations  VII,  56,  9  comme  celui  de  Rudra,  est  destructeur  des 
vaches  et  des  hommes  ibid.,  17.  De  fréquents  appels  sont  faits 
â  leur  miséricorde  ibid.:  I,  23,  12;  169,  5;  V,  55,  9;  57,  8  : 
VI,  48,  12  ;  VIII,  7,  30.  Le  suppliant  sait  d'ailleurs  que  leur 
colère  doit  être  motivée  par  ses  fautes  :  VII,  57,  4.  «  Que 
votre  trait  soit  écarté  de  nous,  ô  Maruts,  si  nous  avons  com- 
mis quelque  faute  envers  vous,  comme  des  hommes  que  nous 
sommes  !  Puissions-nous  n'y  être  point  exposés,  ô  dieux  saints  ! 
Que  votre  précieuse  bienveillance  soit  sur  nous  !  » 

J'ai  signalé  déjà  plus  haut,  comme  un  trait  de  ressemblance 
entre  Gandharva  et  Varuna,  le  lacet  dans  lequel  le  premier 
de  ces  personnages  retient  le  trompeur  IX,  83,  4.  Nous  y 
reviendrons  tout  .à  l'heure  encore.  En  ce  qui  concerne  Parjanya, 
nous  n'avons  à  relever  ici  que  les  vers  2  et  9 de  l'hymne  \',83: 
d'après  le  vers  9,  il  frappe  en  tonnant  ceux  qui  font  le  mal; 
d'après  le  vers  2,  il  frappe  les  Rakshas  (démons)  en  même 
temps  qu'il  fend  les  arbres,  le  monde  entier  tremble  devant 
lui,  et  V innocent,  lui-même  prend  la  fuite,  quand  il  frappe  en 
tonnant  ceux  qui  font  le  mal.  Quant  à  Savitri,  son  nom  re- 
viendra plus  d'une  fois  dans  le  cours  du  présent  chapitre. 
Mais  il  ne  faut  pas  oublier  que  ce  dieu,  dont  la  miséricorde 
est  implorée  au  vers  I,  35,  10,  représente  presque  exclusi- 
vement l'aspect  bienfaisant  d'une  divinité  qui,  sous  son  aspect 
malfaisant,  porte  le  nom  de  TvashO'i.  Or  de  Tvashrri  lui-même 
nous  n'avons  rien    à  dire  ici,  ce  personnage,  dont  l'impor- 
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tance  mythologique  a  été  dûmerit  appréciée  plus  haut,  n'étant 
invoqué  qu'en  compagnie  d'autres  dieux,  et  dans  des  formules 
peu  significatives. 

De  toutes  les  divinités  dont  le  caractère  a  été,  dans  le  cha- 
pitre précédent,  opposé  à  celui  d'Indra,  celles  que  nous  au- 
rons le  plus  souvent  l'occasion  de  mentionner  dans  l'exposé 
qui  va  suivre  sont  les  /Idityas  en  général  et  leur  mère  Aditi, 
puis  plus  particulièrement  les  trois  .Idityas,  ou  le  couple  com- 
posé de  Mitra  et  de  Varuna,  ou  enfin  le  seul  Varu/?.a,  c'est-à- 
dire  la  plus  auguste,  mais  aussi  la  plus  sévère  des  divinités, 
soit  du  couple,  soit  de  la  triade,  soit  du  groupe  indéter- 
miné. 

Citons  d'abord  le  commencement  de  l'hymne  1,  25  à  Va- 
runa :  «  1.  Si,  comme  des  hommes  que  nous  sommes,  nous 
violons  journellement  ta  loi,  o  Varu?ia,  — 2.  Ne  nous  aban- 
donne pas  à  l'arme  du  (dieu)  irrité  (sans  doute  Varuna  lui- 
même),  prête  à  nous  frapper,  à  la  colère  du  furieux.  — 3.  Par 
nos  chants,  ô  Varuna,  nous  dételons  ta  colère,  comme  un 
cocher  dételle  un  cheval  attelé,  pour  que  tu  nous  fasses  misé- 
ricorde.—  4.  Mes  (prières)  qui  calment  ta  colère,  implorant 
pour  moi  un  sort  meilleur,  s'envolent  comme  des  oiseaux  vers 
leurs  nids.  —  5.  Comment  disposerons-nous  à  la  miséricorde 
le  héros  revêtu  de  la  puissance  royale,  Varuna,  dont  la  vue 
s'étend  au  loin?  »  L'hymne  VII,  89  mérite  d'être  traduit  en  en- 
tier :  «  1.  Puissé-je,  A  roi  Varuna,  ne  pas  aller  dans  la  maison 
de  terre  (dans  la  tombe)  !  Miséricorde  !  ô  dieu  puissant,  misé- 
ricorde! —  2.  Si  je  bondis  en  quelque  sorte  (hors  du  droit 
chemin),  pareil  à  une  outre  gonflée',  miséricorde!  ô  dieu 
puissant,  miséricorde!  —  3.  C'est  par  faiblesse  d'esprit  que 
nous  avons  failli,  ô  dieu  pur.  Miséricorde  !  ô  dieu  puissant, 
miséricorde  !  —  4.  La  soif  tourmente  ton  chantre  qui  (naguère 
encore)  était  au  milieu  des  eaux.  Miséricorde!  o  dieu  puissant, 
miséricorde  !  —  5.  Quelqu'offense,  ô  Varuna,  que  nous  ayons 
commise  envers  la  race  divine,  comme  des  hommes  que  nous 


1.  Varuwa  ayant  été  dans  la  mythologie  postérieure  considéré,  en  sa  qua- 
lité de  dieu  des  eaux,  comme  envoyant  rhyilio|)isie,  on  a  cherché  ici,  ains 
((u'au  vers  4  (Voyez  Delhrûck,  Veditic/ie  Clircstoinatldf,  p.  32j,  une  allusion  à 
cette  croyance.  J'ai  déjà  eu  Toccasion  {Revue  critique,  1875,  I,  p.  19),  de 
conti'Ster  cette  interprétation.  En  revenant  aujourd'hui  sur  ce  point,  j'insis- 
terai surtout  sur  le  sens  de  pra-sphur  qui  ne  i)aràit  pouvoir  signifier  que 
«  bondir  »  et  non  «  chanceler  »;  cf.  A.  V.  I,  "11.  'i  :  «  Allez!  0  pieds,  lion- 
dissez!  Portez-moi  dans  la  demeure  do  celui  qui  donne!  u 
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sommes,  si  pui'  inadvertaric'c   nous  avons  violé  tes  lois,  ne 
nous  fais  pas  de  mal  pour  cette  faute.  » 

Varuna,  on  le  voit,  est  un  dieu  redoutable  comme  Rudra; 
mais  dans  la  notion  de  ce  dieu,  le  plus  vénérable  du  panthéon 
védique,  l'idée  de  la  colère  est  étroitement  unie  à  celle  de  la 
justice  divine.  Ce  n'est  pas  que  la  colère  de  Rudra  n'ait  pu,  et 
même  dû  être  quelquefois  expliquée  par  les  fautes  des 
hommes.  L'argument  négatif  qu'on  pourrait  tirer  de  l'absence, 
dans  les  passages  cités,  de  toute  allusion  au  [)éclié,  ne  tien- 
drait pas  contre  l'argument  d'analogie  fourni  par  des  passages 
tels  que  le  vers  VII,  57,  3,  où  la  colère  des  Maruts,  fils  de 
Rudra",  est  justifiée  par  la  même  cause  que  celle  de  Varuna. 
Mais  il  n'en  reste  pas  moins  ce  fait,  que  l'aveu  des  fautes 
commises  est  surtout  fréquent  dans  les  hymnes  à  Varuna  et 
aux  autres  .Idity&s,  qui  prennent  ainsi  le  caractère,  non  plus 
de  simples  déprécations,  mais  de  véritables  prières  expia- 
toires. Pour  mériter  la  bienveillance  de  ces  dieux,  il  faut 
être  sans  péché.  Aussi  souhaite-t-on  d'être  sans  péché  de- 
vant Mitra  et  Varuna  X,  36,  12.  C'est  d'ailleurs  une  grâce 
qu'on  demande  aux  ,4dityas  eux-mêmes  ,  à  Mitra  et  à 
Aryaman  en  même  temps  qu'à  Savit?n  Bhaga  VII,  66,  4,  à  un 
personnage  du  nom  d'Aditi,  mais  du  sexe  masculin,  men- 
tionné en  compagnie  de  Mitra  et  Varuna  IV,  39,  3,  à  un  autre 
personnage,  nommé  encore  Aditi,  et  peut-être  identique  au 
cheval  du  sacrifice  I,  162,  22.  L'idée  du  suppliant  est  alors, 
soit  que  les  /Idityas  préservent  du  péché,  soit  qu'ils  rendent 
par  le  pardon  l'innocence  ù  celui  qui  l'a  perdue.  On  peut 
entendre  dans  l'un  ou  dans  l'autre  sens  cette  prière  adressée 
aux  .Idityas  :  II,  29,  1.  «  Ecartez  de  moi  le  péché  comme 
celle  qui  enfante  on  secret  (comme  Aditi  ?).  »  Il  est  peut-être 
fait  allusion  aux  deux  idées  à  la  fois  dans  une  formule 
où  les  dieux  sont  priés  de  sauver  leurs  suppliants  du  mal 
fait,  et  du  mal  qui  n'est  pas  fait,  X,  63,  <'^,  si  toutefois  il 
s'agit  là  du  mal  qu'ils  ont  fait  ou  qu'ils  seraient  exposés  à  faire 
eux-mêmes,  et  non,  comme  on  pourrait  l'entendre  aussi,  du 
mal  que  d'autres  leur  ont  fait  ou  se  prépareraient  à  leur  faire. 
Quoi  qu'il  en  soit,  le  pécheur  a  un  recours  dans  la  miséricorde 
de  Varuna  (I,  25,  19;  129,  3:  136,  6),  de  Mitra  et  Varuna 
(1,  136,  1,  cf.  V,  62,  6),  des  Jdityas  (1,  107,  1  ;  II,  28,  3: 
VI,  50,  1),  quand  il  ne  peut  plus  se  prévaloir  de  son  inno- 
cence :  MI,  87,  7.  a.  Puissions  nous  être  sans  péché  devant 
Varuna,  qui  pardonne  même  à  celui  qui  a  commis  le  péché  1  » 


t 
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Les  /Idityas  font  vivre  même  celui  «  qui  revient  du  péché  >' 
VIII,  56,  17  (cf.  plus  loin  VIII,  18,  12).  De  ce  passage  qui, 
comme  plusieurs  des  citations  précédentes,  nous  montre  que 
la  mort  pouvait  être  la  punition  du  pécheur,  on  rapprochera 
cette  prière  adressée  aux  dieux  en  général,  dans  uu  hymne 
destiné  à  éloigner  la  maladie  :  X,  137,  1.  «  Vous  rendez  la 
vie,  ô  dieux,  même  à  celui  qui  a  commis  le  péché.  »  C'est 
d'ailleurs  par  le  sacrifice  que  la  colère  des  /Idityas  peut  être 
apaisée  comme  l'indique  au  vers  VIII,  18,  19,  une  formule 
qui  rappelle  la  prière  du  vers  VII,  101,  5  «  Que  cette  parole 
arrive  jusqu'au  cœur  (de  Parjanya)  »  ;  le  poëte,  en  implorant 
la  miséricorde  des  /Iditjas,  leur  dit  :  «  Le  sacritîcf  arrive  jus- 
qu'à' votre  colère.  » 


SECT10>i    III 

LES    LIENS    DU    PÉCHÉ. 

.J'ai  déjà  parlé  plus  haut  des  cordes  ou  lacets  de  Varuna, 
et  précisé  la  signification  naturaliste  de  ce  mythe,  mais  en 
ajoutant  qu'il  avait  pris  surtout  un  sens  moral,  et  qu'il  sym- 
bolisait la  situation  du  pécheur  vis-à-vis  de  la  divinité  ven- 
geresse. C'est  ce  point  quil  faut  maintenant  établir.  Le  lien 
qui  retient  le  pécheur  est  expressément  appelé  le  lacet  de 
Varuna  dans  le  vers  16  de  l'hymne  X,  97,  sur  les  plantes  : 
«  Qu'elles  me  délivrent  du  lacet  de  la  malédiction,  et  du  lacet 
de  Varuna,  et  de  la  chaîne  de  Yama,  de  toute  faute  commise 
envers  les  dieux.  »  Le  «  lacet  de  la  malédiction  »  parait 
être  le  lien  qui  retient  l'homme  coupable  d'avoir  prononcé  la 
malédiction  (cf.  ci-après  I,  41,  8),  plutôt  que  celui  dont  la  vic- 
time de  la  malédiction  se  trouverait  enveloppée.  Mais  en  tout 
cas  le  lacet  de  Varuna  est  celui  où  se  trouve  pris  le  pécheur, 
l'auteur  des  fautes  commises  «  envers  les  dieux  »,  et  ces 
fautes  l'exposent  à  la  mort  dont  l'idée  est  suggérée  par  la 
chaîne  de  Yama,  roi  des  morts.  Ici  c'est  aux  plantes  que 
l'homme  s'adresse  pour  obtenir  la  guérison  de  la  maladie 
causée  par  le  péché.  Je  n'insiste  pas  sur  cette  confusion  des 


1.   Anio.rnh;  cf.  Vil,  8t>.  2  kadânv  rmtnr  mt-imp  hhui;nui.    «  Quand  arrive- 
rai-je  jusqu'à  Varuwa?  d 
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remèdes  du  corps  et  de  ceux  de  l'âme,  la  citation  n'ayant  eu 
d'autre  objet  que  d'établir  ce  que  d'autres  textes  confirmeront 
plus  loin,  à  savoir  que  le  lacet  qui  retient  le  pécheur  est  bien 
le  lacet  de  Varuna.  C'est  d'ailleurs  parce  qu'il  l'en  a  enve- 
loppé lui-même  que  ce  dieu  est  prié  de  l'en  délivrer.  Une  prière 
de  ce  genre  se  rencontre  dans  un  hymne  dont  je  citerai  la 
plus  grande  partie  :  «  VII,  86,  2.  Et  je  me  dis  à  moi-même  : 
Quand  pourrai-je  arriver  jusqu'à  Varu;ia?  Accueillera-t-il 
mon  invocation  sans  colère?  Quand  pourrai-je,  bien  disposé 
moi-même,  éprouver  les  effets  de  sa  miséricorde  ?  —  3.  Je 
demande  quelle  est  ma  faute,  ô  Varuna,  désireux  que  je  suis 
de  la  connaître.  Je  vais  interroger  un  sage.  Les  sages  me 
font  tous  la  même  réponse  :  c'est  Varuna  qui  est  irrité  contre 
toi.  —  4.  Quel  est,  ô  Varuna^  ce  grand  péché  (que  j'ai  com- 
mis), et  pour  lequel  tu  veux  frapper  le  chantre  (qui  fut)  ton 
ami  ?  Dis-le  moi,  toi  qu'on  ne  peut  tromper  et  qui  ne  dépends 
d'aucun  autre.  Puissé-je  t'apaiser  bien  vite  avec  cet  hom- 
mage !  —  5.  Délie  les  fautes  de  nos  pères  et  celles  que  nous 
avons  commises  nous-mêmes.  0  roi,  détache  Vasishfha, 
comme  un  voleur  de  bétail,  détache-le  comme  un  veau  de  la 
corde  (qui  le  retient).  —  6.  Ce  n'était  pas  ma  volonté,  ô  Va- 
runa :  c'était  la  séduction,  le  breuvage  enivrant,  la  colère, 
le  dé,  l'inadvertance.  L'aîné  est  capable  d'égarer  le  plus 
jeune.  Le  sommeil  même  n'éloigne  pas  le  mal  {aurita,  n'est 
pas  exempt  de  péché).  —  7.  Puissé-je  comme  un  esclave  ser- 
vir le  dieu  libéral  et  puissant,  sans  commettre  de  péché  !...  » 
Au  vers  1)  de  l'hymne  I,  41,  adressé  aux  trois  /Idityas,  c'est 
probablement  aux  cordes  ou  lacets  de  Varuy^a  qu'il  est  fait 
allusion  eu  ces  termes  :  «  Qu'on  craigne  d'être  enlacé  par 
celui  qui  en  retient  même  quatre  ;  qu'on  n'aime  pas  les  mau- 
A-aises  paroles.  »  Le  vers  précédent  nous  explique  ce  qu'il 
faut  (nitendre  par  ces  mauvaises  paroles  :  «  Je  ne  veux  pas 
vous  recommander»,  dit  le  prêtre  aux  /Idityas,  «  celui  qui 
tue  ni  celui  qui  maudit  ;  c'est  l'homme  pieux  que  je  veux 
vous  recommander;  c'est  seulement  par  des  pensées  bienveil- 
lantes que  je  cherche  à  vous  gagner.   » 

Les  lacets  de  Varuna  sont  aussi  attribués  en  commun  à  Mitra 
et  à  Varuna  :  Vil,  65,  3,  «  Ils  ont  beaucoup  de  lacets;  ils  sont 
les  digues  du  mal,  difficiles  à  franchir  pour  le  mortel  trora- 
l)eur.  Puissé-je,  ô  Mitra  et  Varuna,  par  le  chemin  de  votre 
loi,  traverser  les  dangers  comme  on  traverse  les  eaux  sur  un 
navire!  »  Ils  le  sont  également  au  groupe  entier  des  /Idityas: 


—  159  — 

II,  27,  16.  «  Vos  ruses,  o  saints  /Idityas,  vos  lacets  ouverts 
pour  le  perfide,  pour  le  trompeur,  puissé-je  les  franchir 
comme  celui  qui  a  des  chevaux  franchit  (les  obstacles)  avec 
son  char!  Puissions-nous  sous  votre  vaste  protection  n'é- 
prouver aucun  dommage  !  »  L'auteur  de  l'hymne  II,  29, 
après  avoir  au  vers  I,  dans  une  formule  déjà  citée,  prié  les 
/Iditjas  d'éloigner  de  lui  le  péché,  après  avoir  aux  vers  2 
et  4  imploré  leur  miséricorde,  ajoute  au  vers  5:  «  C'est  moi 
seul  qui  ai  commis  envers  vous  tant  de  péchés,  pour  lesquels 
vous  me  châtiez  comme  son  père  châtie  un  joueur.  Loin  de 
moi  les  lacets,  loin  de  moi  les  maux,  ô  dieux!  Ne  me  prenez 
pas  siw  mon  fils  comme  un  oiseau  (sur  son  nid).  »  Je  n'ai  pas 
besoin  d'insister  sur  le  caractère  touchant  de  cette  prière, 
dans  laquelle  un  père  se  prévaut  de  l'innocence  de  sa  famille 
que  son  propre  châtiment  frapperait  injustement  ;  mais  je 
profiterai  de  l'occasion  pour  citer  encore  le  vers  suivant  qui 
n'est  guère  moins  remarquable:  «  Approchez-vous  aujour- 
d'hui, dieux  saints,  pour  que,  tremblant,  je  me  réfugie  contre 
votre  cœur.  Protégez-nous  ;  faites  que  nous  ne  soyons  pas 
dévorés  par  le  loup,  que  nous  ne  tombions  pas  dans  la  fosse, 
ô  dieux  saints  !  » 

Une  allusion  à  des  lacets  qui  seraient  attribués  aux  dieux 
en  général,  et  aux  ancêtres  divinisés,  peut  être  cherchée  au 
vers  III,  55,  2,  si  la  racine  livri  y  a,  comme  je  le  crois,  le  sens 
naturellement  suggéré  par  celui  du  moi  hvaras  :  «  Que  les 
dieux,  que  les  pères  anciens  qui  connaissent  le  séjour  (secret 
de  la  vache)  ne  nous  enlacent  pas  !  »  Nous  savons  déjà  que 
Gandharva  est  expressément  appelé  «  le  maître  des  lacets, 
qui  saisit  dans  son  lacet  le  trompeur  »  IX,  83,  4.  Peut-être 
lludra  a-t-il  été  aussi  considéré  comme  enlaçant  les  victimes 
de  sa  colère;  du  moins,  est-il  prié  de  les  délier  au  vers  X, 
169,  1,  si  la  forme  avasâya  doit  être  interprétée  comme  l'ab- 
solutif  de  la  racine  sa  avec  le  préfixe  aua  '. 

Il  n'en  est  pas  moins  vrai  que  Varuna  et  les  Adityas  sont 
par  excellence  les  dieux  qui  lient  et  qui  délient.  Ces  idées 
sont  dans  un  rapport  étroit  avec  les  deux  sens  du  nom  d'Aditi 
qui,    avons-nous    dit,    signifie,    comme   adjectif   «   libre    », 


1.  Le  mot  est,  à  la  vérité,  traité  comme  simple  par  le  pada-pâtha.  L'in- 
terprétation de  M.  Gr.  qui  construit  padvate  comme  épithète  avec  avasâya, 
coniidéré  comme  le  datif  de  nvasa,  dans  le  sens  de  «  nourriture  douée  de 
pieds,  «  c'est-à-dire  «  bétail  »,  est  en  tout  cas  bien  aventureuse. 
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comme  sub^itantif  abstrait  «  liberté  w.  Le  moment  est  venu 
de  citer  les  passages  qui  établissent  ces  deux  derniers  points. 
Ils  prouveront  en  même  temps  que  le  rapport  dont  il  s'agit 
a  tôt  ou  tard  frappé  les  poètes  védiques,  s'il  n'a  pas  présidé 
à  la  formation  du  mythe  lui-même  ;  ou  plutôt,  c'est  le  soin 
même  que  ces  poëtes  prennent  de  le  faire  rassortir  ([ui  achève 
de  nous  édifier  sur  le  sens  qu'ils  attribuent  au  mot  aditi. 

Je  citerai  d'abord  le  vers  I,  24,  15,  où  le  mot  adiii  signifie 
selon  moi  «  liberté  »,  ou  en  tout  cas,  s'il  désigne  le  person- 
nage divin  d'Aditi,  suggère  la  même  idée  par  une  allusion 
très-directe  :  I,  24,  15,  «  Détache  de  nous,  o  Varu'y<a,  le  lien 
supérieur,  le  moyen  et  l'inférieur  ;  puissions-nous  ensuite 
sous  ta  loi,  ù.lditya,  être  sans  péché  pour  la  liberté  ^  (c'est-à- 
dire  pour  être  à  jamais  délivrés  de  tes  liens).  » 

L'expression  anàgciso  adilayc  «  sans  péché  pour  la  liberté  » 
est  une  sorte  de  formule  qui  se  retrouve  au  vers  V,  82, 6.  Aussi 
peut-on  chercher  une  allusion  au  sens  étymologique  du  mot 
adili  dans  les  passages  où  le  poëte  demande  à  Aditi,  aux 
.4dityas  ou  à  tout  autre  personnage  qualifié  A^adili,  de  le 
rendre  sans  péché  I,  94,  15  :  162,  22;  IV,  .39,  '^  ;  X,  12,  8. 
do  délier  le  péché  commis  Vil,  93,  7. 

Dans  le  refrain  de  chacun  des  vers  de  l'hymme  X,  100,  le 
le  mot  adili,  désignant  un  don  qu'on  demande  à  Savitri  en 
même  temps  que  le  salut,  mrvaldli  (proprement  l'état  de 
celui  qui  est  sain  et  sauf),  ne  peut  signifiei-  que  «  liberté  »-. 
On  demande  au  même  dieu  que  les  méchants  (les  démons) 
soient  mis  eu  pièces  pour  la  liberté,  c'est-à-dire  pour  que 
l'homme  ou  le  monde  soit  libre  X,  87,  18  ■'.  Au  vers  X,  110,  4, 
on  pourrait  sans  doute  traduire  :  «  Il  (le  barhis  ou  gazon  du 
sacrifice)  s'étend  au  loin,  agréable  aux  dieux  et  à  Adili.  » 
Toutefois  comme  on  n'attend  pas  là  une  mention  spéciale 
d'Aditi,  il  paraîtra  peut-être  plus  naturel  de  comprendre 
«  agréable  aux  dieux  pour  la  liberté  (c'est-à-dire  pour  s'y 
asseoir  à  l'aise)  »,  et  on  peut  rapprocher  dans  ce  sens  l'épi- 


1.  Un  pourrait  cependant  traduire  aussi  •  pour  Adili  «,  et  on  doit  le  faire 
dans  un  passage  parallèle  où  le  mot  aditi  est  au  génitif  :  IV,  12,  '».  a  Rends- 
nous  sans   péclie    pour  Aditi,  (c'est-à-dire  sans  doute  aux  yeux  d'Aditi).  » 

i.  L'argumentation  de  M.  Hillebrandt  [Ueher  die  Gôttin  Aditi,  p.  8),  qui 
cherche  à  rattacher  le  mot  aditi  successivement  aux  différentes  divinités  célé- 
brées dans  les  vers  qui  se  terminent  par  ce  refrain,  ne  me  semble  qu'ingé- 
nieuse. M.  J.  Darmosteter  {Haurvatât,  p.  82,  note  3)  traduit  «  immortalité  >n 

3.  Faut-il  rapprocher  VII.  18,  S  «  I,es  méchants  détruisant  la  liberté?  » 
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thète  asamdina  «  illimité  »  donnée  au  barins  '  VIII,  91,  14. 
Un  dernier  passage,  I,  24,  1,  pourrait  être  traduit:  «  Qui  nous 
rendra  à  la  grande  liberté  (à  l'immortalité).  »  Mais  il  paraît 
renfermer  en  tout  cas  une  allusion  à  la  déesse  ;  car  dans  ce 
qui  suit  «  pour  que  je  voie  le  père  et  la  mère  h,  la  mention  de 
la  mère  suggère  naturellement  l'idée  d'Aditi. 

Le  mot  aditi  est  aussi  employé  comme  adjectif  dans  le 
sens  de  «  libre  »  :  VII,  52,  1.  «  0  Jdityas,  puissions-nous 
être  libres  !»  Il  a  le  même  sens  comme  primitif  du  dérivé 
aditilva,  signifiant  «  liberté  »,  et  rapproché  dans  le  vers  Vil, 
51,  1  du  mot  anàgàstva  «  innocence  »  par  suite  de  l'associa- 
tion d'idées  qui  fait  le  sujet  de  la  présente  section.  On  doit 
remarquer  de  plus  que  ce  vers  est  adressé  aux  /Idityas,  et 
que  le  mot  adititva  y  est  employé  avec  une  allusion  inten- 
tionnelle à  l'étymologie  du  nom  de  ces  dieux.  La  même  allu- 
sion se  rencontre  dans  le  premier  passage  cité,  où  la  succes- 
sion des  deux  mots  adityàso  aditayah  constitue  de  plus  une 
véritable  allitération. 

Dans  d'autres  passages  où  le  mot  udili  désigne  le  person- 
nage divin  de  ce  nom,  et  se  trouve  d'ailleurs  accompagné  du 
nom  des  /Idityas,  l'allusion  étymologique  est  dans  certains 
détails  du  contexte.  Ainsi  nous  lisons  :  VIII,  56,  14,  «  0.4di- 
tyas,  délivrez-uous  de  la  gueule  du  loup,  comme  un  voleur 
lié,  0  Aditi  »;  ibid.,  18  :  «  Voici  notre  nouvel  (hymme) 
qui  doit  nous  délivrer,  ù  .Idityas,  comme  un  homme  lié  de 
son  lien,  ô  Aditi  "^  » 

L'étroite  relation  que  nous  venons  de  constater  entre  les 
idées  d'innocence  et  de  liberté  d'une  part,  entre  celles  de  cul- 
pabilité et  d'emprisonnement  de  l'autre,  nous  apparaît  sous 
une  forme  plus  saisissante  encore  dans  les  passages  où  le  pé- 
ché lui-même  est  considéré  comme  le  lacet  ou  la  corde  qui 
retient  le  pécheur.  Cette  nouvelle  modification  du  mythe  pri- 
mitif des  lacets  de  Varu?ia  pouvait   déjà  sembler  impliquée 


1.  Le  bar/lis  qui  reçoit  cette  épithète  est  triple,  et  parait  représenter  les 
trois  mondes.  Mais  la  notion  du  ùarhia,  placé  au  nombre  des  divinités  des 
hymnes  .4prî  (X,  110,  4)  dépasse  aussi  l'idée  du  gazon  em()loyé  dans  le  sa- 
crifice terrestre. 

2.  A  l'idée  d'un  emprisonnement  dans  des  liens  étroits  se  rattache  celle  de 
l'angoisse  amhas  contre  laquelle  Aditi  doit  protéger  les  hommes  \\l,  'lO,  4  ; 
VIII,  IS,  G;  X,  3(),  ;{;  30,  11  (cf.  VIII,  18,  :i  les  fils  d'Aditi),  et  s'oppose  celle 
de  l'espace  lil)redans  lequel  s'étend  Aditi  urtivi/acâh  V,  4(5,  6,  cf.  itnlci  VIII, 
56,  11),  et  qu'elle  doit  donner  aux  hommes  [urti  ]\\  S.S,  .i,  cf.  Mil,  oG,  12  et 
l'emploi  du  verbe  urnshy  VIII,  47,  !)). 

BiiRGAioNE,  Dieux  souverains.  Il 
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par  cette  expression  du  vers  YII,  86,  5  cité  plus  haut  :  «  Dé- 
lie les  fautes  de  nos  pères  et  celles  que  nous  avons  com- 
mises nous-mêmes.  »  KUe  paraît  l'être  aussi  par  une  formule 
comme  celle  du  vers  VIII,  18,  12  :  «  Accordez-moi,  ù^di- 
tyas,  cette  protection  qui  délivre  du  péché  même  celui  qui  a 
commis  le  péché.  »  Elle  est  enfin  clairement  exprimée  dans 
ce  fragment  de  l'hymne  II,  28,  précédé  d'un  appel  à  la  misé- 
ricorde de  Varuna  et  des  .Iditjas  (vers  3)^  et  suivi  d'autres 
vers,  non  moins  intéressants  pour  notre  sujet,  que  nous  retrou- 
verons plus  loin:  «  5.  Détache  de  moi  le  péché  comme  une 
corde.  Puissions-nous,  ù  Varuna,  faire  heureusement  jaillir  la 
source  des  œuvres  conformes  à  ta  loi!  Puisse,  quand  jetisse  ma 
prière,  la  chaîne  de  l'étoffe  ne  pas  se  briser!  Que  mon  œuvre 
laborieuse  ne  soit  pas  interrompue  avantle  temps  !  — 6.  Éloigne 
de  moi  la  crainte,  ô  Varuna,  Roi  souverain,  fidèle  à  la  loi, 
accueille-moi.  Détache  de  moi  le  mal  ^  comme  la  corde  qui 
retient  un  veau  :  car,  sans  toi,  je  ne  dispose  pas  d'un  ins- 
tant. —  7.  Ne  nous  frappe  pas,  o  Varuna,  avec  les  traits  qui, 
lancés  par  toi,  punissent  celui  qui  commet  le  péché.  Puis- 
sions nous  n'être  pas  exilés  delà  lumière!  Dissipe  les  haines 
pour  que  nous  vivions.  »  L'identité  essentielle  des  deux 
conceptions  du  lien  du  péché  et  du  lacet  de  Varuna,  ressort 
avec  évidence  du  parallélisme  des  deux  expressions  dans  les 
vers  suivants  où  les  libérateurs  du  pécheur  sont  d'ailleurs 
Soma  et  Rudra  :  «  VI,  74,  3.  Sonia  et  Rudra,  faites  pour 
nous  tous  ces  remèdes;  détachez,  déliez  la  faute  com- 
mise qui  est  attachée  à  nos  corps.  —  4.  Vous  qui  avez  des 
armes  perçantes,  des  traits  perçants,  dieux  très-propices. 
0  Soma  et  Rudra,  ayez  ici  pitié  de  nous.  Délivrez-nous  du  la- 
cet de  Varu>/-a.  Soyez-nous  favorables  et  protégez-nous.  )i 
C'est  de  nouveau  Varuna  lui-même  qui  détache  les  liens  du 
péché  dans  l'hymme  1,24,  où  d'ailleurs  l'énumération  des  trois 
lacets,  le  supérieur,  le  moyen  et  l'inférieur,  et  la  mention  de 
Çuna/içepa,  attaché  à  trois  poteaux,  nous  ramènent  à  la  signi- 
fication naturaliste  primitive  du  mythe  :  «  9.  Tu  as  cent  re- 
mèdes, ô  roi,  tu  en  as  mille.  Que  ta  bienveillance  soit  vaste 
et  profonde  !  Ecarte,  éloigne  la  de  struction.  Détache  de  nous 
toute  faute  commise 11.  Voici  ce  que  je   te  demande  en 


1.  Le  mot  nm/ins  désigne  sans  iloiile  ici  le  mal  moral,  le  pèche  qui  «  en- 
serre n  lo  pécheur,  comme  au  vers  1\',  1^,  6.  En  tout  cas  il  ne  peut  y  avoir 
lie  iloute  sur  le  sens  ilu  mot  àf/fta  au  vers  II,  :28,  .'i. 
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te  louant  dans  ma  prière.  Voici  ce  que  le  sacrifiant  de- 
mande en  te  présentant  ses  offrandes.  Sois  ici  sans  colère, 
6  Varuna  ;  toi  qui  règnes  au  loin,  ne  nous  ravis  pas  l'existence. 
—  12.  Voici  ce  qu'on  me  dit  la  nuit,  ce  qu'on  me  dit  le  jour. 
Voici  ce  que  me  fait  voir  cette  lumière  qui  brille  du  fond  de 
mon  cœur.  Que  le  roi  Varu/ia,  invoqué  jadis  par  Çuna/içepa 
enchaîné,  nous  délivre!  —  13.  Or,  Çuna/içepa enchaîné,  liéà 
trois  poteaux,  a  appelé  l'.-lditya.  Que  le  roi  Varu//a  le  délivre! 
Que  le  sage,  l'infaillible,  détache  les  lacets!  —  14.  Nous  apai- 
sons ta  colère  par  nos  hommages^,  ô  Varuv^a,  nous  l'apaisons 
par  les  sacrifices,  par  les  offrandes.  Toi  qui  règnes,  toi  qui  es 
sage,  ô  roi,  délie  les  fautes  que  nous  avons  commises.  — 
15.  Détache  de  nous,  en  l'enlevant,  ô  Varuwa,  le  lacet  supé- 
rieur, détache  l'inférieur  en  le  faisant  tomber,  détache  celui 
du  milieu  en  l'ouvrant.  Et  puissions-nous  ensuite  sous  ta  loi, 
ô  ^ditja,  être  sans  péché  pour  être  libres  (ou  aux  yeux  d'A- 
diti,  cf.  plus  haut  p.  160)!  »  Au  vers  13,  le  Çuna/içepa  que 
Varu^ia  est  invité  à  délivrer,  paraît  être  le  pécheur,  désigné 
par  le  nom  du  personnage  mythologique  auquel  il  est  assimilé. 
Quant  à  la  mention  des  trois  lacets,  elle  se  retrouve  au  vers 
21  et  dernier  de  l'hymme  1,  25  à  Varuîia,  dont  nous  avons 
déjà  cité  le  commencement  :  «  Détache  de  nous  en  l'enlevant 
le  lacet  supérieur;  détache  celui  du  milieu  en  l'ouvrant; 
détache  les  lacets  inférieurs  en  les  faisant  tomber,  pour  que 
nous  vivions.  » 

SECTION  IV 

LE  PÉCHÉ  CONSIDÉRÉ  COMME  UNE  DETTE. 

La  conception  du  péché  comme  un  lacet  enserrant  le  pé- 
cheur n'est  encore  que  la  modification,  dans  un  sens  moral, 
d'un  ancien  mythe  naturaliste. Elle  peut  passer  elle-même  pour 
un  mythe  :  car  ce  serait  tenir  trop  peu  de  compte  de  l'état 
d'esprit  dans  lequel  les  rishis  védiques  ont  créé  ou  développé 
leur  religion,  que  d'y  voir  une  simple  métaphore.  D'ailleurs 
la  croyance  à  une  sorte  de  vertu  propre  du  péché ,  grâce  à 
laquelle  il  produit  de  lui-même  son  effet  nécessaire,  à  savoir 
le  châtiment  du  pécheur,  paraît  impliquée  également  par 
d'autres  formules  dont  l'étude  sera  mieux  placée  plus  loin. 
Je  me  bornerai  quant  à  présent  à  citer  encore  le  vers  5  de 
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l'hymne  X,  132  à  Mitra  et  Varu/m,  d'après  lequel  le  péché, 
si  le  mot  enas  a  là  son  sens  le  plus  ordinaire  (cf.  4),  tue  les 
hommes  qui  composent  la  famille  ou  le  peuple  de  Çakapûta, 
le  bon  ami  du  poëte. 

L'idée  morale  apparaît  au  contraire  plus  dégagée,  au  moins 
à  nos  yeux,  du  voile  mythologique,  dans  l'assimilation  du 
péché  à  une  dette  contractée  par  le  pécheur.  Le  sens  du  mot 
vlna  «  dette  »  est  parfaitement  établi  par  l'usage  qui  en  est 
fait,  non-seulement  dans  la  langue  classique,  mais  dans  le 
/?ig-Veda  même.  Ainsi  le  dérivé  rimœan  est  appliqué  au 
joueur  a  endetté  »  X,  .'U,  10.  L'auteur  du  vers  VIII,  47,  17, 
énumère  successivement  dans  une  comparaison  les  fractions 
de  la  dette,  et  la  dette  entière  désignée  par  le  mot  rma.  Le 
même  terme  paraît  appliqué  à  la  créance  que  les  prêtres  et 
les  sacrifiants  ont  sur  les  dieux  jusqu'à  ce  que  leur  sacrifice 
soit  récompensé  VIII,  32,  16.  Le  mot  rma  est  aussi  employé 
comme  adjectif  dans  le  sens  de  débiteur.  Il  sert  ainsi  à  qua- 
lifier le  voleur  auquel  Agni  est  comparé  pour  la  rapidité  de  sa 
course  VI,  12,  5;  ici  d'ailleurs  les  sens  d'  «  endetté  »  et  de 
«  coupable  »  se  confondent. 

Mais  le  substantif  désigne  aussi  d'une  façon  générale  le 
péché,  le  crime,  considéré  comme  une  dette.  La  nuit  est  priée 
sous  le  nom  d'  «  aurore  ))^  qu'elle  partage  avec  l'aurore  vé- 
ritable dans  le  couple  «  les  deux  aurores  »,  de  surveiller  les 
dettes,  c'est-à-dire  les  crimes,  et  cette  formule,  employée  au 
vers  X,  127,  7,  n'est  qu'un  résumé  de  celles  qui  se  rencon- 
trent au  vers  précédent:  «Écarte  la  louve,  le  loup,  le  voleur.  » 
On  ne  compare  pas  seulement  le  mortel  poursuivi  par  les 
Maruts  à  un  «  débiteur  »  I,  169,  7,  on  donne  à  ces  dieux  l'é- 
pithète  rinuydvan  «  qui  poursuit  les  dettes  »  1,87,4.  Comme 
les  rois  de  la  terre,  dont  l'un  porte  le  nom  caractéristique 
de  Rinamcatja  V,  30,  12  et  14  (cf.  l'attribution  à  Divodàsa 
de  l'épithète  rinaci/ut  VI,  61,  1),  les  .Idityas,  souverains  du 
ciel  et  de  l'univers  entier,  «  font  payer  les  dettes  »  ou  «  pour- 
suivent les  crimes»,  et  cela  selon  lajustice,  en  restant  «  fidèles 
à  la  loi»  II,  27,4.  L'idée  de  justice  impliquée  par  le  seul 
emploi  du  mot  rina  ressort  avec  plus  d'évidence  encore  du 
vers  9  de  l'hymne  II,  28  à  Varu/ia,  où  elle  se  combine  d'ail- 
leurs avec  celle  de  |la  miséricorde  divine  :  «  *  Éloigne  les 
fautes  (littéralement  les  dettes)  que  j'ai  commises  moi-même  ; 
(l\ie  je  ne  paie  pas,  ô  roi,  pour  celle  qui  a  été  commise  par 
un  autre  !  Ilien  des  aurores  n'ont  pas  encore  brillé.  Permets, 
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o  Varu;/a,  que  nous  vivions  pour  les  voir  luire.  »  Il  faut  rap- 
procher de  ce  passage  la  formule  du  vers  VI,  51,  7,  repro- 
duite au  vers  VII,  52,  2,  avec  une  variante  qui  peut  être 
négligée  dans  la  traduction;  elle  est  adressée  aux  /Idityas  : 
«  Ne  nous  faites  pas  expier  la  faute  commise  par  un  autre, 
ne  nous  faites  pas  expier  l'acte  que  vous  punissez,  o  dieux.  » 
Nous  en  retrouverons  plus  loin  encore  une  du  même  genre, 
ainsi  que  d'autres  emplois  du  mot  rina  «  dette  »  pour  dé- 
signer le  péché.  Cependant  nous  avons  vu  par  le  vers  VII,  86, 
5,  que  les  hommes  peuvent  avoir  à  expier  les  fautes  de  leurs 
pères  aussi  bien  que  celles  qu'ils  ont  commises  eux-mêmes. 


SECTION  V 

LES    DIEUX    OBSERVENT    LES    ACTIONS    DES    HOMMES. 

Rien  de  ce  que  fontles  hommes  ne  doit  échapper  aux  dieux 
dont  la  fonction  spéciale  est  d'exercer  la  justice  distribu- 
tive.  Aussi  est-il  dit  des  /Iditjas  qu'ils  observent,  infaillibles, 
les  races  des  mortels  VIII,  90,  6.  Infaillibles  et  doués  d'un 
grand  nombre  d'yeux,  ils  voient  à  l'intérieur  (des  cœurs)  le 
mal  [littéralement  ce  qui  est  tortueux)  et  le  bien,  et  tout  est 
près  pour  ces  rois,  même  ce  qui  est  loin  II,  27,  3.  Ils  ne 
sommeillent  pas  et  ne  clignent  pas  l'œil,  Ihid.,  9. 

J'interprète  dans  lo  même  sens  divers  emplois  de  la  racine 
yat  que  MM.  Roth  et  Grassmann  ont  expliqué  en  attribuant, 
à  tort  selon  moi,  à  cette  racine  le  sens  de  «  réunir  ».  L'idée 
d'  «  effort  dans  une  direction  déterminée  »  qui  en  est  la  si- 
gnification primitive,  transportée  du  physique  au  moral, 
devient  l'idée  d'  «  attention  prêtée  à  un  objet  ou  à  une  per- 
sonne ».  Ce  développement  du  sens  est  exprimé  par  la  forme 
du  verbe  simple  aussi  bien  que  par  celle  du  causal,  comme 
le  prouve  l'équivalence  des  formes  yalatiet  ijniai/ali  aux  vers 
VII,  36,  2,  et  III,  59,  1.  Il  est  dit  dans  ces  deux  passages 
que  Mitra  «  fait  attention»  aux  hommes,  et  le  second  insiste 
sur  l'idée  en  C('s formes:  «  Mitra  contemple  les  races  sans  cli- 
gner l'œil.  »  L'attention  exprimée  par  laracine  yat  paraît  d'ail- 
leurs être  souvent  une  atttuition  bienveillante.  Varu/?a  «  fait 
attention  »  au  prêtre  [ari)  V,  48,  5.  Mitra  et  ^'aru»a  «  font 
attention  »  aux  hommes  et  les  conduisent  V,  65,  6,  ils  «  font 
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attention  »  à  ceux  qui  leur  obéissent  VI,  67,  3.  Dans  le  vers 
V,  3,  9  que  nous  retrouverons  plus  loin,  le  poëte  se  sert  de 
la  racine  ynt  pour  adresser  à  Agni  cette  prière  pressante  : 
«  Quand  feras-tu  attention  à  nous  ?  «  Pour  ne  parler  ici  que 
des  Jdityas,  citons  encore  l'épithète  yâtai/fij-jmia  «  qui  fait 
attention  aux  hommes  »  appliquée  à  Mitra  III,  59,  5,  cf.  VIII, 
91,  12,  à  Mitra  et  Varuna  V,  72,  2,  aux  trois  .4dityas,  I,  136, 
3  '. 

Une  idée  exclusivement  bienveillante  paraît  attachée  à  la 
surveillance  exercée  par  les  dieux  quand  elle  est  comparée  à 
celle  d'un  berger  qui  garde  ses  troupeaux  :  Mitra  et  Varuwa, 
souverains  et  fidèles  à  la  loi,  observent  du  haut  du  ciel  (les 
hommes)  comme  des  troupeaux,  VIII,  25,  7  (Voyez  pourtant 
VIII,  41,  1). 

Plusieurs  textes  attribuent,  soit  à  Varuna  seul,  soit  au 
couple  Mitra  et  Varu^^a,  des  espions,  spaçah,  chargés  de  sur- 
veiller les  hommes.  Dans  l'hymne  I,  25,  à  la  suite  du  vers  11 
d'après  lequel  Varuna  lui-même  voit  les  choses  faites  et  celles 
qui  doivent  se  faire,  nous  trouvons  au  vers  13  la  mention  de 
ses  espions  «  établis  tout  autour  (du  monde)».  Les  espions 
de  Mitra  et  Varu?ia  sont  infaillibles  VI,  67,  5.  Ces  per- 
sonnages peuvent  se  confondre  parfois  avec  le  groupe  des 
/Idityas,  expressément  comparés  à  des  espions  au  vers  VIII, 
47,  11.  Mais  dans  l'hymne  IX,  73,  les  espions  de  Varuna, 
nommés  une  première  fois  au  vers  4  où  il  est  dit  qu'ils  ne 
clignent  pas  l'œil,  reçoivent  au  vers  7  le  nom  de  Rudras,  et 
les  espions  des  dieux,  également  célébrés  au  vers  X,  10,  8 
comme  ne  clignant  pas  l'œil,  et  de  plus,  comme  ne  s'arrêtant 
jamais,  paraissent  identiques  aux  «  fils  du  grand  Asura  »,  qui 
soutiennent  le  ciel  et  qui  voient  au  loin  d'après  le  vers  2  du 
même  hymne  :  or,  la  qualification  de  «  fils  de  l'Asura  »  con- 
vient particulièrement  aux  Rudras  ou  Maruts,  fils  de  Rudra, 
l'Asura  du  ciel  (voir  chap.  I,  section  V,p.34).  Au  vers  VII,  87, 
3,  les  espions  de  Varuna  qui  voient  les  deux  mondes  sont 


1 .  Le  causal  i/àfayn  ot  le  simple  i/nf  peuvent  encore  se  prendre  dans  le 
sens  de  i  faire  attention  à  »  aux  vers  IX,  86,  4â  (cf.  39,  2;  V,  32,  12;  VIII, 
35,  12  ,  où  il  s'agit  de  l'atteution  prêtée,  par  Sonia  aux  deux  races  des  hom- 
mes et  des  dieux  auxquelles  il  sert  d'intermédiaire,  par  Indra  et  ])ar  les 
Açvinsàleurs  suppliants.  Au  vers  I,  33,  6,  le  causal  semble  exprimer  plutôt 
la  vigilance  des  Navagvas  vis-à-vis  des  démons  ennemis  d'Indra.  C'est  encore 
lui  qui  est  employé  dans  le  passage  cité  plus  haut,  portant  ([ue  la  nuit  «  sur- 
veille les  dettes  »  X,  127,  7. 
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simplement  appelés  des  sages,  fidèles  à  la  loi  et  habiles  dans 
le  sacrifice.  Remarquons  à  ce  propos  qu'un  rôle  analogue  au 
leur  est  rempli  par  ces  compagnons  de  Brihaspati  dont  le 
caractère  équivoque  rappelle  à  la  fois  les  dieux  et  les  sacri- 
ficateurs divinisés,  et  qui,  d'après  les  vers  II,  24,  6  et  7,  ren- 
trent au  lieu  d'où  ils  sont  venus,  c'est-à-dire  dans  la  partie  la 
plus  reculée  du  ciel,  après  avoir  observé  les  actes  contraires 
à  la  loi.  Dans  l'ordre  purement  naturaliste,  les  espions  de 
Varu?*a,  du  dieu  qui  règne  principalement  sur  les  ténèbres, 
ont  pu  représenter  les  étoiles,  ces  «  yeux  »  de  la  nuit  X, 
127,  1 .  Nous  retrouA^erons  plus  loin  un  passage  où  les  espions 
qu'Indra  «  enveloppe  (fait  disparaître  dans  un  rayon)  de  so- 
leil» I,  33,  8,  paraissent  bien  être  les  étoiles.  Mais  nous 
verrons  aussi  la  même  qualification  donnée  aux  étincelles  du 
feu  IV,  4,  3,  cf.  2. 

Aux  vers  IV,  13,  3;  X,  35,  8,  il  s'agit  d'un  espion  unique, 
et  cet  espion  est  expressément  désigné  sous  son  vrai  nom  : 
c'est  le  soleil  ',  espion  du  monde  entier,  qui  se  lève  à  chaque 
aurore.  On  lui  demande  ainsi  qu'à  l'aurore  «  l'innocence  »  X, 
35,  2  (cf.  VI,  50,  2?),  qui  paraît  donner  droit  à  la  protection 
du  ciel  et  de  la  terre,  ibicL  3.  Cette  formule  s'explique  par 
celles  où  les  suppliants  prient  le  soleil  de  proclamer  leur  in- 
nocence :  «  VII,  62,  2...  Témoigne  de  notre  innocence  devant 

Mitra,  Varuna,  Arjaman  et  Agni 4.  Ciel  et  Terre,  Aditi, 

protégez-nous.  Puissions-nous  n'être  pas  exposés  à  la  colère 
de  ceux  qui,  bien  nés  eux-mêmes,  vous  ont  engendrés,  ô 
mondes  sublimes,  deVaruwa,  de  Vâyu,  de  Mitra,  le  plus  chéri 
des  héros!  » — VII,  60, 1.  «Puissions-nous,  lorsqu'aujourd'hui 
tu  auras  en  te  levant,  o  soleil,  témoigné  avec  véracité  de  notre 
innocence  devant  Mitra  et  Varuua,  puissions-nous  être  agréa- 
bles aux  dieux,  ô  Aditi,  et  t'être  agréables,  o  Aryaman,  en 
te  chantant  !  —  2.  Ce  soleil  qui  contemple  les  hommes,  ô 
Mitra  et  Varu^^a,  se  dirige  vers  les  deux  races,  gardien  du 
monde  mobile  et  du  monde  immobile,  voyant  chez  les  mortels 
le  bien  et  le  mai  (littéralement  le  droit  et  le  tortueux).  »  Le 
même  hymne  nous  montre  au  vers  3  le  soleil  contemplant  les 
races  comme  dos  troupeaux,  et  rappelle  aux  vers  8  et  10  la 


1.  Le  soleil  peut  encore  être  désigné  au  vers  V,  59,  1  sous  le  nom  il"  «  es- 
pion des  Maruts  »,  les  heunissemeuls  attribues  à  cet  espion  l'étant  aussi 
ailleurs  au  soleil  (IX,  G4,  9).  Cependant  il  est  i)ossible  nue  le  poêle  ait  ici  en 
vue  l'éclair. 
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crainte  qu'inspirent  les  .4dityas  dont  il  est  l'espion  :  «  8.  Puis- 
sions-nous, obtenant  des  enfants,  une  descendance,  par  la 
protection  sûre  et  précieuse  qu'Aditi,  Mitra  et  Yaru??a  ac- 
cordent à  Sudâs,  puissions-nous  ne  rien  faire  qui  irrite  les 
dieux,  ô  (dieux)  rapides  !  ....  10.  Leur  choc  est  puissant  en 
restant  mystérieux  ;  ils  triomphent  par  une  force  cachée. 
Saisis  de  crainte,  o  mâles,  nous  fuyons  prudemment  loin  de 
vous.  Ayez  pitié  de  nous  !  »  Nous  retrouverons  pJlus  loin  les 
vers  5  et  9.  On  aura  remarqué  particulièrement  la  formule  du 
vers  2.  Elle  se  retrouve  au  vers  17  de  l'hymne  IV,  1,  «  L'obs- 
curité confuse  a  disparu;  le  ciel  a  brillé  ;  la  splendeur  de  la 
divine  aurore  s'est  levée;  le  soleil  est  monté  dans  les  plaines 
sublimes,  voyant  chez  les  mortels  le  bien  et  le  mal  »  ;  et  au 
vers  2  de  l'hymne  VI,  51  :  «  Le  sage  qui  connaît  depuis 
longtemps  les  races  des  dieux  et  leurs  trois  assemblées,  le 
soleil,  voyant  chez  les  mortels  le  bien  et  le  mal,  observe  les 
mœurs  de  l'ennemi.  » 

Au  vers  I  du  même  hymne  on  lit  :  «  Il  se  lève,  l'œil  énorme 
de  Mitra  et  Varuna  ;  il  arrive,  infaillible,  cher  (à  ces 
dieux)  ;  face  brillante,  lumineuse,  de  la  loi,  il  a  resplendi  à 
son  lever  dans  le  ciel  comme  un  bijou  d'or.  »  L'  «  œil  du 
soleil  »  est  une  locutiond'un  usage  courant  dans  le  /?ig-Veda, 
1, 164, 14;  V,  40,  8;  59,  5,  cf.  3;  VII,  98,  6;  IX,  10,  9;  X,  10, 
9.  Celle  d'  «œil  des  dieux»  désigne  aux  vers  VII,  76,  1;  77,3, 
cf.  VII,  66,  16,  l'astre  du  jour,  etilfautprobablement  entendre 
de  même  l'œil  «  unique  »  dont  il  est  parlé  au  vers  IX,  9,  4, 
tandis  que  les  deux  yeux  immortels  du  ciel,  I,  72,  10,  sont 
vraisemblablement  le  soleil  et  la  lune  (cf.  I,  102,  2  ).  Mais  le 
soleil,  qui  «  prend  une  forme  dans  le  sein  du  ciel  pour  que 
Mitra  et  Varuna  voient  »  I,  115,  5,  est  tout  particulièrement 
l'œil  de  Mitra  et  Varuna,  comme  dans  le  vers  cité  plus  haut, 
auquel  il  faut  ajouter  les  vers  I,  115,  1  ;  VII,  61,  1  ;  63,  1, 
C'est  sans  doute  encore  le  soleil  qui  est  désigné  au  vers 
VIII,  25,  9,  comme  l'œil  sans  défaut  par  lequel  Mitra  et  Va- 
r!i7?a,  «  connaissant  la  route  mieux  que  l'œil  »,  contemplent 
d'en  haut  (la  terre),  et  au  vers  I,  136,2,  comme  l'œil  de 
Bhaga.  Au  vers  6  de  l'hymne  I,  50,  qui  renferme  d'ailleurs 
plusieurs  allusions  à  la  puissance  visuelle  du  soleil  (vers  I, 
2,  7),  cet  astre  est  appelé  expressément  l'œil  par  lequel  Va- 
runa voit  celui  qui  s'agite  parmi  les  hommes.  Il  reçoit  encore 
la  qualification  d'œil  de  Mitra  et  Varuna  au  premier  vers  de 
l'hymne  X,  37,  dont  le  vers  5  porte  qu'il  se  lève  «  sans  co- 
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1ère  »,  tandis  que  les  vers  7  et 9 lui  demandent  «l'innocence  », 
c'est-à-dire,  selon  la  remarque  déjà  faite  plus  haut,  l'invitent 
à  proclamer  l'innocence  du  suppliant. 

Savitri  est  peut-être  quelquefois  identifié  au  soleil.  On  s'ex- 
pliquerait donc  que  ce  dieu,  dont  les  chevaux  mêmes  voient 
les  hommes  I,  35,  5,  fût  appelé  à  témoigner  de  leurs  actes. 
En  fait,  à  la  suite  du  vers  5  de  l'hymne  X,  12,  qui  semble  con- 
tenir une  nouvelle  allusion  aux  lacets  de  Varu;^a  «  Pourquoi 
le  roi  nous  a-t-il  saisis  ?  Quelle  est  celle  de  ses  lois  que  nous 
avons  violée?  Qui  le  sait?»  Savitri  est  prié  au  vers  8,  en  com- 
pagnie d'ailleurs  de  Mitra  et  d'Aditi,  de  déclarer  à  Varuna 
que  ses  suppliants  sont  sans  péché.  Mais  on  peut  trouver  bi- 
zarre qu'au  vers  I,  123,  3,  il  soit  invité  à  proclamer  «  devant 
le  soleil»  l'innocence  des  hommes.  Nous  avons  d'ailleurs  déjà 
cité  ce  passage,  où  Savitri  reçoit  en  même  temps  l'épithète 
damùnas  «  qui  aime  la  demeure  »,  comme  un  de  ceux  où  il 
semble  se  confondre  avec  Agni.  Or  Agni  est  aussi,  comme 
nous  allons  le  voir,  un  témoin  des  actions  des  hommes. 


SECTION   VI 
RÔLE  MORAL  DES  DIEUX   DU   SACRIFICE. 

Agni  surveille  les  hommes,  non-seulement  sous  sa  forme 
de  soleil,  à  laquelle  paraît  faire  allusion  le  vers  X,  8,  5 
«  Deviens  l'œil,  le  gardien  de  la  grande  loi  »,  mais  sous  sa 
forme  domestique.  Il  est  même  alors  le  plus  proche  témoin 
de  leurs  actions.  Les  espions  que  Mitra  et  Varuna,  «  sur- 
veillant sans  jamais  cligner  l'œil  ceux  qui  se  cachent», 
placent  «  au  milieu  des  races  et  dans  les  plantes  »  VII,  Gl ,  3, 
représentent  vraisemblablement,  soit  Agni^,  soit  Soma.  Les 
flammes  d'Agni  sont  des  espions  qu'il  envoie  lui-même  au 
loin  IV,  4,  3,  cf.  2.  Divers  passages  lui  attribuent  plusieurs 
yeux  II,  2,  4  ;  X,  21,  7,  cent  yeux  1,  128,  3,  mille  yeux 
X,  79,  5.  Il  est  le  sage  qui  sait  distinguer  la  piété  et  l'inad- 
vertance, qui  sait  distinguer  les  mortels  les  uns  des  autres 
comme  les  surfaces  unies  des  surfaces  rugueuses,  IV,  2,  11. 
Il  connaît  les  secrets  des  mortels  comme  il  connaît  les  races 
des  dieux  VIII,  39,  6.  Aussi  est-il  prié  au  vers  III,  54,  19, 
sous  le  nom  de  messager  des  dieux,  de  déclarer   innocents 
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ses  suppliants.  L'inquiétude  qu'inspire  à  l'homme  le  témoi- 
gnage incorruptible  d'Agni  est  exprimée  longuement  dans  la 
première  partie  de  l'hymne  IV,  3,  dont  nous  aurons  encore  à 
citer  plus  bas  un  autre  vers  (13)  sur  le  rôle  moral  d'Agni, 
et  dans  le  chapitre  suivant  tout  un  fragment  (9-12)  sur  la 
a  loi  ))  [rita).  Après  ce  trait  frappant  du  début  de  l'hymne 
a  Cherchez  à  vous  rendre  Agni  favorable  avant  un  coup  de 
tonnerre  imprévu  »  (vers  1),  après  l'invitation  adressée  au 
prêtre  de  chanter  le  dieu  miséricordieux,  «  qui  écoute  et  qui 
n'est  pas  aveugle  »  (vers  3),  et  à  Agni  lui-même  de  prêter  at- 
tention à  l'œuvre  du  sacrificateur  (vers  4),  viennent  quatre 
vers  (5-8)  où  le  poète  demande  à  Agni  ce  qu'il  dira  aux  dif- 
férents dieux  dont  rénumération  remplitce  fragment  «  quand 
ils  l'interrogeront  »  (vers  8).  Je  n'en  traduirai  quele  premier: 
«  5.  Comment,  o  Agni,  parleras-tu  à  Varuna  ?  Comment  au 
Ciel  ?  De  quel  péché  nous  accuseras-tu  devant  eux  ?  Comment 
parleras-tu  au  libéral  Mitra,  comment  à  la  Terre,  comment  à 
Aryaman,  comment  à  Bhaga  ?  » 

Comme  les  dieux  qu'il  doit  renseigner  sur  les  actions  des 
hommes,  Agni  est  quelquefois  irrité  contre  ces  derniers.  La 
prière  qu'on  lui  adresse  aux  vers  VII,  1,  22  (cf.  ibid.,  4,  7); 
VIII,  92,  12,  apour  objet  de  détourner  sa  colère.  On  souhaite 
de  ne  pas  irriter  «  son  trait  puissant  »  X,  142,  3,  cf.  1.  Chacun 
des  vers  I,  12,  9  ;  36,  12  ;  79,  9;  IV,  9,  1  ;  VIII,  44,  28  ;  X, 
150,  1-2  et  4-5,  contient  un  appel  à  sa  miséricorde.  Il  en  est 
de  même  des  vers  12  et  14  de  l'hymne  1,  94,  dont  le  vers  15 
renferme  cette  prière  à  Agni  :  «  Puissions-nous  être  celui 
auquel  tu  donnes  l'innocence,  ô  dieu  libre  [aditi,  voir  plus 
haut,  p.  160).  »  C'est  d'ailleurs  en  remettant  le  péché  commis 
III,  7,  10,  cf.  IV,  10,  7,  qu'Agni  donne  l'innocence.  S'il 
protège  celui  qui  a  suivi  un  chemin  tortueux  I,  31,  6,  c'est 
qu'il  est  miséricordieux,  et  qu'il  efface  le  péché,  l'erreur  qui 
qui  a  entraîné  le  pécheur  hors  du  droit  chemin,  ibid.,  16.  Au 
vers  3  de  l'hymne  X,  164  dont  nous  retrouverons  plus  loin 
les  vers  4  et  5,  et  dont  les  deux  premiers  vers  semblent  déjà 
faire  allusion  à  la  fragilité  de  l'homme  dans  la  formule  «  Les 
pensées  du  vivant  sont  diverses  »  ou  «  se  portent  sur  divers 
objets  »  (cf.  I,  179,  5  «  Le  mortel  est  plein  de  désirs  »),  on 
lit  :  ((,  Si  nous  nous  sommes  rendus  coupables  par  le  désir,  par 
le  blâme,  par  la  malédiction,  dans  la  veille  ou  dans  le  som- 
meil, qu'Agni  chasse  loin  de  nous  toutes  ces  fautes 
odieuses  !  » 
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Les  vers  VII,  1,  19;  4,  4,  où  Agni  est  prié  de  ne  pas  «  ed- 
velopper  »  ses  suppliants  (si  tel  est  bien,  comme  je  l'ai  sup- 
posé déjà,  le  sens  de  la  racine  hvvi),  paraissent  faire  allusion 
au  mythe  du  lacet  qui  retient  le  pécheur.  En  tous  cas,  Agni 
qui,  d'après  le  vers  V,  2,  8,  s'était  éloigné  avec  colère,  est 
prié  au  vers  précédent  de  délivrer  des  lacets  ceux  qui  l'im- 
plorent, comme  il  a  délivré  Çuna/^çepa  attaché  à  mille  po- 
teaux. Au  vers  IV,  12,  4,  comme  dans  plusieurs  des  passages 
cités  plus  haut,  les  liens  où  se  trouve  pris  le  pécheur,  et  qui 
sont  ici  détachés  par  Agni,  ne  sont  autres  que  les  péchés  eux- 
mêmes  :  «  Si  par  inadvertance,  comme  des  hommes  que 
nous  sommes,  ô  (dieu)  très-jeune,  nous  avons  commis  quel- 
que faute  envers  toi,  rends-nous  sans  péché  devant  Aditi, 
délie  et  éloigne  nos  fautes,  ù  Agni.  »  Au  vers  suivant  se  ren- 
contre une  image  différente,  quoique  empruntée  au  même 
ordre  d'idées  :  «  (Délivre-nous),  ô  Agni,  même  d'une  grande 
faute,  de  l'élable  des  dieux  et  de  celle  des  mortels.  Ne  nous 
laisse  jamais  éprouver  de  dommage,  nous,  tes  amis.  Accorde 
la  prospérité  à  nos  enfants,  à  notre  descendance.  »  L'image 
de  rétable  suggérerait  naturellement  l'idée  du  bétail  prison- 
nier auquel  est  comparé  le  pécheur,  lors  même  que  le  poëte 
ne  compléterait  pas  lui-même  sa  pensée  comme  il  le  fait  im- 
médiatement au  vers  6,  qui  d'ailleurs  est  répété  mot  pour  mot 
à  la  fin  de  l'hymne  X,  126  aux  .Idityas  :  «  Comme  vous  avez, 
O  dieux  saints,  délivré  la  vache  liée  par  le  pied,  ainsi  détachez 
de  nous  le  mal  ;  que  notre  vie  soit  prolongée,  ô  Agni!  »  Citons 
encore  cette  formule  adressée  à  Agni  :  I,  189,  1  :  «  Écarte  de 
nous  le  péché  qui  enlace.  » 

Bien  qu'Agni  ait  dans  la  religion  védique  son  rôle  indépen- 
dant, et  que  par  suite  il  ait  pu  remplir  en  son  nom  propre  les 
fonctions  qui  lui  sont  attribuées  dans  les  citations  précédentes, 
nous  devons  nous  attendre  à  retrouver  aussi  son  caractère  de 
médiateur  entre  le  ciel  et  la  terre  dans  la  conception  de  ses 
rapports  avec  le  pécheur.  Les  passages  des  hymnes  où  Agni  est 
prié  de  défendre  ses  suppliants  contre  la  malveillance  du  dieu 
et  contre  celle  du  mortel  II,  7,2,  d'écarter  les  colères  divi- 
nes et  les  ruses  impies  VI,  48,  10,  celui  d'après  lequel  le  mal 
venant  des  dieux  et  le  mal  venant  des  mortels  n'atteignent 
pas  le  pieux  serviteur  d'Agni  VIII,  19,  6,  cf.  5,  peuvent 
prendre,  en  raison  de  ce  caractère  particulier  du  dieu  du 
sacrifice,  un  sens  beaucoup  plus  précis  que  celui  des  formules 
analogues  appliquées  à  d'autres  dieux.  L'idée  d'une  «  inter- 
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cession  »  d'Agni  en  faveur  du  pécheur,  qui  n'est  encore  que 
suggérée  par  nos  dernières  citations,  ressort  déjà  plus  nette- 
ment des  suivantes  :  I,  94,  12,  «  Que  cette  colère  étonnante 
de  Mitra,  de  Varuna,  des  Maruts,  s'apaise,  pour  notre  bien  ! 
Aie  pitié  de  nous  !  Qu'ils  changent  do  pensée!  0  Agni,  puis- 
sions-nous, dans  ton  amitié,  ne  pas  éprouver  de  dommage!  » 
—  VII,  93,  7,  a  0  Agni,  ainsi  allumé  par  nous  avec  respect, 
invoque  Mitra,  Varu^^a,  Indra;  quelque  faute  que  nous  ayons 
commise,  pardonne-la;  qu'Arjaman  et  Aditi  la  délient!  »  — 
X,  150,  3,  «  0  Agni,  amène  vers  nous  les  dieux  qui  aiment 
la  loi,  pour  qu'ils  nous  fassent  miséricorde.  »  Voici  enfin  un 
morceau  qui  ne  laisse  place  à  aucun  doute  :  «  IV,  1,  3.  Ami, 
fais  rouler  jusqu'ici  ton  ami,  comme  une  roue  rapide,  comme 
les  roues  d'un  char  dans  leur  course  rapide,  fais-le  rouler 
pour  nous  rapidement,  ô  (dieu)  puissant.  0  Agni,  puisses-tu 
obtenir  (pour  nous)  miséricorde  auprès  de  Varuna,  auprès 
des  Maruts  qui  ont  toutes  les  splendeurs.  Sois  bienveillant 
pour  notre  descendance,  donne-lui  la  force,  ô  (dieu)  brillant; 
sois  bienveillant  pour  nous,  ô  (dieu)  puissant.  —  4.  Toi  qui  la 
connais,  ô  Agni,  apaise  en  notre  faveur  la  colère  du  dieu 
Varuna.  (Dieu)  très-saint,  très -rapide,  brillant,  détache  de 
nous  tous  les  maux.  —  5.  0  Agni,  le  plus  bas  (comme  sé- 
journant sur  la  terre)  et  le  plus  proche  des  dieux,  sois-nous 
favorable  au  lever  de  cette  aurore.  Libéral  envers  nous, 
apaise  pour  nous  Varuna  par  le  sacrifice.  Plais-toi  à  la  misé- 
ricorde (cf.  20),  exauce-nous.  »  —  Au  vers  I,  128,  7,  Agni 
est  encore  prié  de  préserver  ses  suppliants  de  l'a  enlace- 
ment »  de  Varuna.  De  ces  passages  il  faut  aussi  rapprocher 
le  vers  déjà  cité  à  propos  des  rapports  du  père  et  du  fils  : 
V,  3,  9.  «  Eloigne  le  père,  écarte,  toi  qui  es  sage,  celui  qui 
passe  pour  ton  fils,  ù  fils  de  la  force.  Quand  nous  regarderas- 
tu  favorablement,  toi  qui  sais  tout?  Quand  feras-tu  attention 
à  nous,  ô  Agni  qui  connais  la  loi?  » 

Tout  ce  qui  vient  d'être  dit  d'Agni  peut  l'être  aussi  de 
Soma.  Non-seulement  Soma  contemple  la  terre  en  qualité  de 
soleil,  ainsi  qu'il  résulte  de  plusieurs  des  passages  où  il  est 
identifié  avec  l'astre  du  jour,  IX,  71, <S  et  9;  10,9,  cf.IX,  32,4; 
07,  2;  70,3-5;  96, 7;  101,  7':  mais  en  qualité  de  dieu  descendu 

I  Cf.  les  passages  où  le  personnage  de  Pûshan,  e(iii  offre  de  si  grandes 
ressemblances  avec  celui  de  Soma  (appelé  précisément  pùi/ion  dans  Tuii  des 
vers  cites,  IX,  101,  1\  est  représenté  eml)rassant  de  son  regard  tous  les  êtres 
III,  C2,  it;  VI,  58,  2. 
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sur  la  terre,  il  est  avec  Agni  le  plus  proche  témoin  des  actions 
des  hommes.  Le  vers  IX,  102,  8  lui  attribue  des  yeux  bril- 
lants. Il  dénoue  comme  un  nœud  (il  distingue)  la  voie  droite 
et  la  voie  tortueuse  (le  bien  et  le  mal)  IX,  97,  18,  et,  droit 
lui-même,  il  détruit  ce  qui  est  tortueux  ibid.,  43.  Il  poursuit 
les  dettes  (les  fautes)  IX,  110,  1  et  les  fait  payer  IX, 
47,  2.  On  le  prie  d'être  sans  colère  I,  91,  4  (cf.  X,  32, 
8?),  et  on  fait  appel  à  sa  miséricorde  I,  91,  11;  IX,  (jl,  5; 
66,  30;  69,  10;  82,  2.  «  Je  viole  tes  lois  par  simplicité  (par 
ignorance),  ô  Soma  »,  dit  l'auteur  du  vers  X,  25,  3;  «  par- 
donne-moi, comme  un  père  pardonne  à  un  fils,  éloigne  de 
moi  tous  les  coups.  »  Le  vers  I,  179,  5  est  plus  intéressant 
encore,  et  le  Soma  auquel  il  est  adressé  est  sans  contestation 
possible  le  Soma  terrestre  :  «  J'invoque  de  près  ce  Soma  que 
j'ai  bu  et  reçu  dans  mon  cœur.  Quelque  faute  que  nous  ayons 
commise,  qu'il  la  pardonne  !  Car  le  mortel  est  plein  de  dé- 
sirs. »  Voici  encore  une  formule  très-curieuse  adressée  à 
Soma  :  IX,  79,  3.  «  Qu'il  (nous  préserve)  de  notre  '  propre 
méchanceté!  Car  elle  est  un  ennemi.  Qu'il  (nous  préserve) 
aussi  de  la  méchanceté  des  autres  !  Car  elle  est  un  loup.  » 
Le  péché  est  considéré  comme  l'ennemi  de  celui  qui  l'a  com- 
mis en  raison  de  la  force  propre  qui  lui  est  attribuée  et  que 
j'ai  déjà  signalée  plus  haut.  C'est  dans  le  même  sens  qu'il 
paraît  désigné  au  vers  VIII,  68,  3  par  le  mot  dveshas  que  je 
traduirai  «  mal  »,  mais  qui  signifie  littéralement  «  haine  »  : 
«  Tu  nous  préserves  par  ta  vaste  protection,  à  Soma,  du  mal 
que  nous  nous  faisons  à  nous-mêmes'',  et  de  celui  que  nous 
font  les  autres.  »  Dans  un  autre  passage  que  j'ai  cité  plus  haut 
à  propos  d'Agni  sans  le  discuter,  le  même  mot  paraît  désigner 
également  le  péché  :  IV,  10,  7.  «  0  Agni,  toi  qui  es  fidèle  à  la 
loi,  tu  éloignes  entièrement  du  mortel  qui  sacrifie  ainsi,  même 
le  péché  qu'il  a  commis^.  »  —  D'après  le  vers  9  de  l'hymuc 


1.  Il  seml)le  au  premier  abord  que  le  pronom  réfléchi  svasydh  puisse  être 
rapporté  à  Soma  aussi  bien  ((u'aux  suppliants.  Nous  n'aurions  plus  alors  que 
l'opposition  de  la  malveillance  du  dieu  et  de  celle  des  «  autres  ».  Mais  cette 
interprétation  serait  moins  vraisemblable.  On  oppose  d'ordinaire  à  la  mal- 
veillance des  dieux  celle  des  mortels,  ou  plus  généralement  des  impies,  qui 
peuvent  être  aussi  des  démons;  mais  les  «  autres  »  ne  peuvent  guère  s'oppo- 
ser qu'aux  suppliants  eux-mêmes. 

2.  L'emploi  du  mot  tanù  donnerait  lieu  aux  mêmes  observations. 

3.  Cf.  les  tours  analogues  avec  fi7w.i,  par  exemple  X,  63,  S.  Cf.  encore  l'em- 
ploi signale  plus  haut  du  mot  nni/tas  (i  angoissa  *>  dans  le  sens  de  «  péché  », 
II,  28,  ()  :  c'est  l'eflêt  du  péché  pour  le  péché  lui  même. 
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VIII,  68,  auquel  a  été  empruntée  déjà  notre  avant-dernière 
citation,  Soma,  dont  la  miséricorde  est  en  outre  implorée  au 
vers  7  (cf.  8),  «  observe  dans  sa  demeure  les  mauvais  desseins 
des  dieux  ».  Dans  l'hjmne  VIII,  48,  où  il  est  encore  fait  de 
fréquents  appels  à  sa  miséricorde  (vers  8,  10  et  12),  pour  le 
cas  où  ses  lois  auraient  été  violées  (vers  9),  Soma  est  prié 
d'écarter  la  colère  céleste  (vers  2).  J'ai  déjà  cité  plus  haut 
les  vers  VI,  74,  3  et  4,  où  Soma  est  prié  en  compagnie  de 
Rudra  de  délier  la  faute  attachée  aux  pécheurs,  et  de  les  dé- 
livrer du  lacet  de  Varu?<a.  Rappelons  encore  les  passages 
concernant  les  rapports  de  Soma  et  du  père,  déjà  cités  dans 
le  chapitre  I  (p.  64),  particulièrement  le  vers  IX,  86, 14,  qui 
le  représente  cherchant  à  gagner  son  père  «  antique  »,  et  le 
vers  VI,  44,  22  :  «  Ce  Soma  a  dérobé  les  armes  de  son  père, 
et  triomphé  ainsi  des  ruses  de  (ce  père)  malveillant.  » 

L'étroite  relation  qui  existe  entre  le  personnage  de  Br'i- 
haspati  et  ceux  d'Agni  et  de  Soma  m'engage  à  signaler  ici  les 
passages  où  le  «  maître  de  la  prière  »  est  qualifié  de  rinaijà  u  qui 
poursuit  les  dettes  »  II,  23,  11,  de  rinacit  «  qui  fait  payer  les 
dettes  »  ibid.,  17,  de  rinani  ddadih  «  qui  reçoit  »,  c'est-à- 
dire  encore  «  qui  fait  payer  les  dettes  »  II,  24,  13. 

Les  eaux  qui,  comme  Agni  et  Soma,  jouent  un  rôle  im})or- 
tant  dans  le  culte,  sont  invoquées  comme  eux  par  le  pécheur.  11 
est  permis  de  croire  que  la  notion  de  l'origine  céleste  des 
eaux  de  la  terre  n'a  pas  peu  contribué  à  faire  transporter  de 
l'ordre  physique  à  l'ordre  moral  la  propriété  qu'ont  les  eaux 
de  laver  les  souillures.  Ce  passage  pourrait  encore  s'inter- 
préter dans  le  premier  sens  :  X,  17,  10.  «  Que  les  eaux  mères 
nous  purifient  !  Qu'elles  nous  purifient  avec  leur  beurre,  elles 
qui  distillent  ie  beurre  !  Car  ces  déesses  emportent  toutes 
les  souillures.  Je  sors  des  eaux  purifié  et  brillant.  »  Mais  il 
n'en  est  pas  de  même  du  suivant  :  I,  23,  22  ù/.,X,9, 8).  u  Eaux, 
emportez  tout  ce  qu'il  y  a  de  mauvais  en  moi,  les  embûches 
que  j'ai  dressées,  les  malédictions  que  j'ai  prononcées,  et  mes 
mensonges. 
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SECTION   VII 

NATURE    DES    FAUTES    QUE    PUNISSENT    LES    DIEUX. 

Nous  avons  jusqu'à  présent  étudié  la  situation  du  pécheur 
vis-à-vis  des  dieux  qu'il  a  irrités,  et  qui  sont  le  plus  souvent 
les  /Idityas,  ou  vis-à-vis  de  ceux  dont  le  rôle  ordinaire  est  d'in- 
tercéder pour  lui,  c'est-à-dire  d'Agniet  de  Soma;  nous  avons 
constaté  chemin  faisant  la  vertu  propre  attribuée  au  péché 
pour  le  châtiment  du  pécheur  ;  mais  nous  n'avons  pas 
cherché  à  préciser  la  nature  des  fautes  que  punissent  les 
dieux,  ou  qui  punissent  en  quelque  sorte  elles-mêmes  celui 
qui  les  a  commises.  Il  est  temps  de  traiter  ce  point  capital. 

La  morale  semblerait  peu  intéressée  dans  la  notion  védique 
du  péché  si,  comme  on  pourrait  le  croire  au  premier  abord, 
la  colère  des  dieux  n'était  excitée  que  par  l'omission  des 
sacrifices,  ou  par  les-  fautes  matérielles  commises  dans  leur 
accomplissement,  telles  que  les  erreurs  que  l'auteur  de 
l'hymme  X,  2,  aux  vers  3-5,  met  sur  le  compte  de  la 
simplicité,  de  l'ignorance,  et  qu'ilprie  Agnide  réparerpar  sa 
science  des  rites  (cf.  au  vers  II,  33,  4  les  causes  de  la 
colère  de  Rudra).  Cependant  il  est  clair  que,  même  dans  ces 
conditions,  la  notion  de  la  faute  peut  changer  considérable- 
ment de  caractère,  selon  la  nature  des  rapports  conçus  entre 
la  divinité  et  celui  qui  l'a  offensée.  La  frayeur  qu'inspire  à 
un  être  plus  faible  la  conscience  de  sa  désobéissance,  ou  de 
toute  autre  offense,  par  lui  commise  envers  un  être  plus  fort, 
n'appartient  pas  pai'  elle-même  à  un  ordre  bien  élevé  de 
sentiments  moraux.  Mais  là  ne  se  bornent  pas  ceux  que 
trahissent  les  passages  des  hymmes  déjà  cités  dans  les  pages 
précédentes.  A  l'idée  de  la  toute-puissance  du  dieu,  sans 
lequel  l'homme  «  ne  dispose  pas  d'un  instant  »  II,  28,  6, 
s'ajoute  celle  de  sa  justice,  qui  nous  est  apparue  surtout  dans 
l'assimilation  du  péché  à  une  dette,  et  tout  particulièrement 
dans  les  formules  où  le  suppliant  demande  à  ne  pas  payer 
pour  un  autre  II,  28,  9;  VI,  51,  7  [id.  VII,  52,  2).  Il  faut  y 
joindre  encore  la  confiance  dans  la  miséricorde  divine,  qui 
trouve  son  expression  la  plus  touchante,  en  même  temps 
d'ailleurs  que  la  notion  de  justice,  dans  ces  vers  II,  29,  5  et  0 
où  le  pécheur,  se  comparant  à  un  oiseau  sur  son  nid,  implore 


—  176  - 

son  pardon  dans  l'intérêt  de  sa  famille,  et  veut  ensuite,  dans 
sa  frayeur,  se  blottir  contre  le  cœur  des  Jdityas.  A  la  puis- 
sance des  dieux,  l'homme  oppose  sa  propre  faiblesse,  mais  il 
se  fait  de  cette  faiblesse  même  un  titre  à  leur  miséricorde.  Le 
lecteur  aura  lui-même  remarqué  aux  vers  IV,  12,  4;  VII,  57, 
4,  cf.  I,  25,  1  ;  VII,  89, 5,  cette  formule  «  Si  nous  avons  com- 
mis une  faute  comme  des  hommes  que  nous  sommes  »,  et  il  la 
retrouvera  plus  loin  encore  aux  vers  IV,  54,  3  ;  X,  15,  6.  Il 
a  vu  la  même  idée  exprimée  d'une  manière  non  moins  frap- 
pante aux  vers  X,  164,  1  et  2  «  Le  cœur  de  l'homme  se  porte 
vers  beaucoup  d'objets  »,  et  surtout  au  vers  I,  179,  5  «  Le 
mortel  est  plein  de  désirs  ».  Enfin  il  aura  rapproché  de  ces 
passages  ceux  où  le   suppliant    cherche  une  excuse   dans 
l'inadvertance  VII,  89,  5,  cf.  IV,  2,  11  (voir  plus  loin  X,  37, 
12),  dans  la  faiblesse  de  l'intelligence  VII,  89,  3,   dans  la 
simplicité  X,  25,  3.  Cette  simplicité,   cette  ignorance,    qui 
est  dans  bien    d'autres  circonstances   encore  opposée  à  la 
sagesse    des    dieux  (1,   120,  4;   164,  5  ;  IV,  5,  2;  X,  7,  6  ; 
28,5;  cf.  I,  31,   14;  II,  27,  11;  III,  9,  7),  est  précisément, 
comme  nous   l'avons   vu  tout   à   l'heure,  l'excuse  invoquée 
pour  les  fautes  commises  dans  l'accomplissement  du  sacri- 
fice. Mais  la  formule  la  plus  remarquable  dans  l'ordre  d'idées 
qui  nous  occupe  est  celle  du  vers  VII,  86,  6.  Je  la  repro- 
duirai ici  :  «  Ce  n'était  pas  ma  volonté,  ô  Varu;<a  :  c'était  la 
séduction,  le  breuvage  enivrant,  la  colère,  le  dé,  l'inadver- 
tance. L'aîné  est  capable  d'égarer  le  plus  jeune.    Le  sommeil 
même  n'éloigne  pas  le  péché.  »  De  tout  cela  il  résulte  que 
les  dieux,  dans  l'appréciation  des  actes  de  l'homme,  tiennent 
compte,    non-seulement   du  fait    matériel,    mais   aussi  de 
l'intention.  Déjà,  dans  plusieurs  des  passages  précédemment 
cités,  IV,  1,17;  VI,51, 2;  VII,  60,  2;  IX,  97, 18,  cf. 43,  le  bien 
et  le  mal  étaient  désignés  par  des  mots  dont  la  signification 
littérale  est  «  droit  »  et  «  tortueux  »,  et  le  mal  l'était  par  le 
même   mot  au  vers   II,   27,  3  d'après    lequel   les  .-Idityas 
voient  le  bien  et  le  mal  à  l'intérieur  (du  cœur).  Or  «  suivre 
la  voie  droite  »  c'est  pour  le  sacrificateur,   d'après    le  vers 
X,  100,  3,  la  même  chose  qu'  «  honorer  les  dieux  à  la  ma- 
nière des  simples  ».  L'idée  que  les  dieux  tiennent  compte 
de  l'intention  dans  l'acte  même  du  sacrifice  est  clairement 
exprimée  au  vers  VIII,  11,4  adressé  à  Agni  :  «  Tu  ne  goûtes 
pas,  ô  Jâtavedas,   le  sacrifice  du  mortel  trompeur,  même 
lorsqu'il  est  à  ta  portée.  » 
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Quand  nous  aurons,  dans  le  chapitre  suivant,  analysé  la 
conception  qui  fait  des  rites  du  sacrifice  l'une  des  formes  de 
la  loi  qui  gouverne  à  la  fois  le  monde  physique  et  le  monde 
moral,  nous  comprendrons  mieux  encore  quelles  notions  éle- 
vées pouvaient  être  rattachées  au  fait  matériel  de  leur  obser- 
vation ou  de  leur  violation. 

Il  est  certain  d'ailleurs  que  les  fautes  auxquelles  font  allu- 
sion les  formules  d'aveu  et  de  déprécation  contenues  dans  les 
hymnes  védiques  ne  sont  pas  uniquement  des  offenses  directes 
aux  dieux,  ou  aux  ancêtres  divinisés  qui  doivent  être  comme 
les  dieux  honorés  de  sacrifices,  et  dont  la  miséricorde  est  im- 
plorée dans  les  mêmes  termes  «  Ne  nous  faites  pas  de  mal, 
ô  pères,  quelque  faute  que  nous  ayons  commise  envers  vous, 
comme  des  hommes  que  nous  sommes  »  X,  15,  6,  cf.  III, 
55,  2.  Il  suffirait  à  la  rigueur  pour  nous  en  convaincre  de 
certains  traits  des  passages  déjà  cités.  Je  viens  de  rappeler 
à  l'instant  la  curieuse  formule  du  vers  VII,  86,  6,  d'après 
laquelle  certaines  fautes  ont  pour  cause  les  dés,  et  d'autres 
sont  commises  même  pendant  le  sommeil.  Ces  dernières  sont 
au  versX,  164,  3,  opposées  à  celles  qu'on  commet  pendant  la 
veille  (cf.  ibid.,  5),  et  si  la  conscience  qui  s'en  croit  chargée 
trahit  par  cela  même  une  culture  encore  bien  insuffisante,  du 
moins  paraît-elle  en  même  temps  avoir  reconnu  dans  les 
dieux  des  vengeurs  de  toutes  les  fautes  de  l'homme,  et  non 
pas  seulement  de  celles  qui  se  réduisent  à  l'inobservation  des 
rites.  L'allusion  à  la  passion  du  jeu,  que  nous  avons  rencon- 
trée en  outre  au  vers  II,  29,  5,  et  que  nous  allons  retrouver 
au  vers  V,  85,  8,  transporte  décidément  sur  le  domaine  des 
relations  sociales  la  notion  de  la  faute  punie  par  les  dieux.  Il 
faut  mentionner  à  ce  propos  le  curieux  hymne  X,  34,  où  cette 
passion  est  décrite  par  un  véritable  poëte  moraliste. 

Mais  il  est  d'autres  passages  où  l'idée  que  les  dieux  pren- 
nent souci  de  la  conduite  de  l'homme  à  l'égard  de  ses  sem- 
blables, est  exprimée  dans  des  formules  qui  mentionnent 
explicitement  les  fautes  qu'il  a  commises  envers  ces  der- 
niers à  côté  des  off'enses  qu'il  a  faites  aux  dieux  mêmes.  Je 
citerai  d'abord  le  vers  IV,  54,  3  :  «  Si  par  inadvertance  nous 
avons  fait  quelque  offense  à  la  race  divine,  par  faiblesse 
d'esprit,  par  emportement,  comme  des  hommes  que  nous 
sommes,  ô  Savitri,  rends-nous  ici  sans  faute  envers  les  dieux 
et  envers  les  hommes.  »  La  pensée  est  précisée  davantage 
encore  au  vers  I,  185,  8  :  «  Quelque  faute  que  nous  ayon>; 

BioïKiAioNK,  Dieux  suunerains .  li 
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commise  envers  les  dieux,  ou  envers  un  ami,  ou  envers  le 
père  de  famille^   que  cette  prière  l'efface!  0  ciel  et  terre, 
préservez-nous  du  mal.  »  Il  ne  s'agit  encore  là  que  des  de- 
voirs envers  la  famille  et  envers  les  amis.  Le  vers  V,  85,  7, 
adressé  à  Varuna,  va  plus  loin  :  «  Quelque  péché  que  nous 
ayons  commis  envers  un  compagnon,  ou  envers  un  camarade, 
ou  envers  un  ami,  ou  envers  un  frère,  ou  envers  un  membre 
de  notre  famille  ',  ou  envers  un  membre  d'une  famille  étran- 
gère, o  Varufia,  délie-le.  »  Il  est  immédiatement  suivi  d'un 
autre  où  le  pécheur  compare  ses   fautes   aux  tricheries  d'un 
joueur  :  «  Si  nous  avons  trompé  '  comme  des  joueurs  dans  le 
jeu,  celles  de  nos  fautes  qui  sont  certaines  et  celles  que  nous 
ne  connaissons  pas,  délie- les  toutes,  relâche-les  en  quelque 
sorte,  ô  dieu  ;  et  qu'ensuite  nous  te  soyons  chers  !  » 

Il  va  sans  dire  que  les  prêtres,  dont  tant  de  passages  du 
/^ig-Veda  constatent  les  hautes  prétentions,  et  dans  les  der- 
niers temps  de  la  période  védique,  les  membres  de  la  caste 
brahmanique  à  demi  constituée,  devaient  mettre  au  premier 
rang  des  fautes  commises  envers  les  hommes  les  offenses  qui 
leur  étaient  faites  à  eux-mêmes.  C'est  un  péché  de  ne  pas 
donner  la  dakshiwû,  c'est-à-dire  le  salaire  du  sacrifice,  comme 
l'indique  cette  formule  du  vers  X,  107,  3  :  «  Un  grand  nom- 
bre d'hommes,  par  crainte  du  péché,  offrent  la  dakshi;iâ  et 
satisfont  (le  prêtre).  »   Il  faudrait  citer  dans  le  même  ordre 
d'idées  tout  l'hymne  X,  117  sur  le  devoir  de  l'aumône,  où, 
selon  toute  vraisemblance,  il  s'agit  surtout  de  l'aumône  à  faire 
au  prêtre.  Enfin  le  péché  qu'on  commet  en  enlevant  sa  femme 
à  un  bràlimanc,  et  qu'on  n'efface  qu'eu  la  lui  rendant,  fait  à 
lui    seul    le   sujet  de  l'hymne  X,  i09.  D'un  autre  côté,  la 
conception  qui  attribue  au  culte  une  sorte  d'action  magique 
sur  les  dieux  paraît  n'être  pas  restée  sans  influence  sur  l'idée 
de  l'expiation  accomplie  au  moyen  de  certaines  formules  de 
prières.  C'est  ainsi  qu'on  lit  au  vers  VI,  51,  8  :  «  L'hommage 
seul  est  puissant.  J'invoque  l'hommage.  L'hommage  soutient 
le  ciel  et  la  terre.    Hommage   aux  dieux  !   L'/iuinma<fe  leur 
comtnande.  J'expie  par  L'Iiomniagc  loiHe  faute  commise.  »  Mais 
ces  observations  ne  sauraient  effacer  dans  l'esprit  du  lecteur 


1.  .rinterprèle  le  mot  veçn  comme  désignant  tous  ceux  qui  t'ont  partie  de  la 
luinillo,  soit  en  qualité  de  parents,  soit  en  ciualité  de  serviteurs. 

2.  r,e    verlic   est  à  la    troisième  personne,    c'est-à-dire  (|u'il    est  rapporte 
.yraminaticalcment  an  terme  de  comparaison. 
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l'impression  qu'ont  dû  y  laisser  les  citations  dont  elles  ont  été 
immédiatement  précédées.  Il  reste  bien  constaté  que  les/lryag 
védiques  reconnaissaient  des  devoirs  de  l'homme  envers  ses 
semblables,  qu'ils  croyaient  que  les  dieux  s'intéressaient  à 
l'observation  de  ces  devoirs,  enfin  qu'en  ce  qui  concerne  leurs 
rapports  directs  avec  les  dieux  mêmes,  un  élément  moral 
s'introduisait  parfois,  pour  les  modifier  profondément,  dans 
les  conceptions  purement  naturalistes  du  culte. 


SECTION    VIII 


LA   DISTINCTION  DU  BIEN  ET  DU  MAL  RAMENEE  A  CELLE  DU  VRAI 

ET  DU  FAUX. 


Comme  on  a  pu  le  remarquer  déjà,  l'opposition  du  bien  et 
du  mal  moral  semble,  pour  les  auteurs  des  hymnes,  se  résu- 
mer dans  celle  du  vrai  et  du  faux,  ou  pour  conserver  les  mé- 
taphores employées  dans  les  passages  cités,  du  droit,  riju,  et 
du  tortueux,  vvijina.Je  réserve  pour  le  chapitre  suivant  l'op- 
position des  termes  rita  et  anrita.  Mais  les  idées  de  sincérité 
et  de  perfidie  sont  exprimées  encore  par  un  bon  nombre 
d'autres  mots.  J'indiquerai  les  principaux,  avant  d'énumérer 
les  passages  où  ils  se  rencontrent. 

Les  plus  clairs  de  tous  sont  ceux  qui  dérivent  du  nom  de 
nombre  dci  <(  deux  »,  à  savoir  dvayu  et  dvayàvin  «  qui  est 
double  »,  dvaya  «  qualité  de  celui  qui  est  double  »,  et  avec 
la  particule  négative  «,  advai/u,  advaijal,  advayas,  advaydviii 
((  qui  n'est  pas  double  » . 

Le  «  simple  »  opposé  à  celui  qui  est  «  double  »  peut  être 
aussi  désigné,  et  l'est  par  exemple  au  vers  VIII,  18,  15,  cf. 
VII,  104,  8,  par  le  mot  pd/,a  qui  a  en  outre,  dans  des  textes 
déjà  cités,  le  sens  d'  «  ignorant  »,  et  dont  le  dérivé  pàkyà 
signifie  ce  simplicité,  ignorance  ». 

Le  sens  des  mots  rip  «  tromperie  »  et  ripu  «  trompeur  » 
se  déduit  aisément  de  celui  de  la  racine  rip,  qui  paraît  pri- 
mitivement identique  à  lip  «  oindre  »  ;  le  participe  ripla 
est  appliqué,  à  l'état  simple,  aux  parcelles  de  la  chair 
du  cheval  sacrifié  qui  restent  attachées  à  la  hache,  I,  162,  9, 
mais  prend  avec  le  préfixe  api,  et  dans  son    application  à 
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Ka/iva,  la  signification  d'  «  aveuglé,  aveugle  »  I,  118,  7  ; 
VIII,  5,  23. 

La  même  racine  exprime  au  vers  V,  85,  8  la  tricherie  au 
jeu.  D'ailleurs,  dans  beaucoup  de  passages  où  figurent  les 
mots  rip  et  ripu,  l'idée  de  tromperie  est  impliquée  en  outre 
par  l'emploi  d'autres  mots  de  sens  analogue,  ou  par  difi"érents 
détails  du  contexte. 

C'est  par  l'intermédiaire  de  celle  d'enlacement  que  la 
même  idée  paraît  s'être  introduite  dans  les  mots  qui  se  rat- 
tachent à  la  racine  hvri,  à  laquelle  dhvYi  et  dhurv  semblent 
étroitement  apparentées.  Nvri  signifie  proprement  «  être 
courbe  »,  puis,  avec  ou  sans  le  préfixe  pari,  si  j'en  ai  plus 
haut  bien  interprété  l'emploi  dans  certaines  formules  de  dé- 
précaticn,  «  enlacer  »  '.  Elle  a  donné  outre  le  mot  livdra 
a  serpent  »,  les  mots  hvaras  -  et  auras  «  tromperie  ».  Ce 
dernier  se  rencontre  dans  le  composé  huraç-cit  «  qui  songe  à 
la  tromperie  ».  L'attribution  de  sens  analogues  aux  forma- 
tions des  racines  dhvri  et  d/iurv,  telles  que  dhùrli,  dhriui 
«  enlacement,  tromperie,  séduction  »,  dhvaras  (oxyton) 
«  trompeur»,  dhvrit  et  dhrul  (à  la  fin  des  composés)  «  qui 
enlace  »  ou  «qui  trompe  »,  se  justifie  parle  contexte  où  elles 
se  rencontrent. 

La  racine  druh  a  peut-être  une  parenté  lointaine  avec  les 
précédentes  ;  en  tout  cas  elle  paraît  aussi  impliquer  prin- 
cipalement l'idée  de  tromperie.  C'est  ce  qu'on  peut  induire, 
entre  autres  raisons'S  de  l'emploi  de  drogka^l,  62,  9  et  de 
adrogha  III,  14, 6,  comme  épithètes  de  vacus  «  parole  »  et  de  la 


1.  MM.  R.  et  Gr.  adoptent  pour  les  mêmes  passages  le  sons  de  «  faire 
errer  »,  mais  en  le  déduisant,  à  ce  qu'il  semble,  d'une  signification  causale 
«  courber  ». 

2.  MM.  R.  et  Gr.  imaginent  en  outre  pour  le  mot  hvaras  aux  vers  IX,  3, 2; 
fi3,  4;  lOO,  13,  le  sens  de  «  tamis»  {entre Uicenient  de  lils  de  laine).  Ils  se  sont 
évidemment  mépris  sur  la  signification  de  ces  passages  qui  seront  cités  plus 
bas  dans  le  texte,  et  où  il  est  dit  que  Soma  «  traverse  les  tromperies  »  c'est- 
à-dire  en  triomphe. 

3.  Je  pourrais  citer  encore  à  l'appui  de  mon  interprétation  le  composé 
f/ro(//ia-mitra  «  faux  ami  »  X,  8!>,  1:2,  le  parallélisme  de  nhln-druli  et  de  ripv 
«  trompeur  »  II,  27,  Ki,  le  rapprochement  de  ndroyhn  et  do  sntijnm  «  réel  v 
111,32,  9,  de  satijam  «  vraiment  »  et  de  aifrogfiena  racnsd  III,l.'t,G,  l'emploi  de 
(idruh  comme  épithète  des  espions  célestes  IX,  73,  7,  du  sacrificateur  Agni 
VI,  lii,  7;  62,  4;  VIII,  44,  10  (cf.  l'epithète  ndvai/fîriir,  l'emploi  adverbial 
de  fi(h-Of//m>n  dans  cette  prière  à  Agni,  «  Amène  les  dieux  sans  tromperie  s 
VIII,  49,  4,  pour  ne  rien  dire  des  autres  passages  qui  seront  cités  plus  loin, 
et  auxcjuels  convient  aussi  parfaitement  le  sens  que  j'attribue  à  la  racine 
i/rii/i. 
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composition  des  mêmes  mots  avec  ràc  «  parole  ou  voix»  (drogha 
vâc  «  dont  la  voix  trompe  »  Vil,  lL'4, 14,  adrogha-vâc  «  doatla 
voix  ne  trompe  pas  »  VI,  5,  1  ;  22,  2).  Elle  a  donné  outre 
drogha  et  adrogha,  le  mot  driih oan  (.(.trorm^eur  »,  et  a  formé 
sans  suffixe  un  mot  druh  que  nous  trouverons  employé  au 
vers  VII,  104,  17  avec  la  signification  évidente  de  «  trom- 
perie, ruse  »,  mais  qui  se  prend  aussi  au  sens  concret  pour 
désigner  une  sorte  de  démon  femelle  qualifié  au  vers  IV,  23,  7 
de  dlivaras  «  trompeuse  ».  Le  même  mot  druh  avec  le  préfixe 
abJii  paraît  désigner  l'assaillant  perfide,  et  avec  la  particule 
privative  a  «  celui  qui  ne  trompe  pas  ».  Il  se  retrouve  encore 
dans  les  composés  akshnagà-druh  et  antaka-driih. 

L'idée  d'hostilité  exprimée  par  la  racine  dabh  paraît  pou- 
voir être  également  précisée  dans  le  sens  d'une  attaque  per- 
fide^ d'undommage  causé  par  ruse.  C'est  ce  qu'on  peut  conclure 
d'unefoule  d'arguments.  D'abord  le  simple  £/a6/<.etledésidératif 
dips  ont  souvent  pour  sujet  un  nom  comme  rip  «  tromperie» 
ou  a  trompeur  »  II,  32,  2;  VII,  .32,  12,  ripu  «  trompeur»  I, 
147,  3;  148,  5;  IV,  4,  13;  VII,  104,  10,  taskara,  stena,  «  vo- 
leur »,  II,  28,  10;  VI,  28,  3;  VII,  104,  10.  Le  datif  dahhàya 
du  nom  d'action  dabha,  se  joint  avec  la  négation  na,  à  la 
façon  d'un  infinitif,  à  des  mots  signifiant  gardien,  bon  gar- 
dien, gupdj,  Hugopà,  pour  former  une  locution  dont  le  sens 
est  évidemment  «  gardien  qui  n'est  pas  à  tromper,  qu'on  ne 
peut  tromper  »  VII,  91,  2  ;  IX,  73,  8.  Au  vers  V,  44,  2,  la 
même  idée  est  ensuite  répétée  sous  une  autre  forme  :  «  Ton 
essence  est  au-dessus  des  ruses.  »  C'est  ainsi  encore  que  les 
mots  adabdha  «  non  trompé  »,  adàbhya  «  qui  ne  peut  être 
trompé  »,  s'ajoutent  très-souvent  à  des  mots  signifiant  «  gar- 
dien »,  pàywl,  89,  5;  95,  9;  143,  8;  IV,  4,  3;  VI,  71,3;  VIII, 
18,  2,  gopd  I,  22,  18;  II,  9,  6;  VI,  7,  7  ;  8,  7;  X,  128,  6  (cf. 
parlviVl,  48, 10,  padavi,  VII,  36, 2),  «  gardien  des  lois  »  vratapO 
I,  31,  10,  «  conducteur  »,puraetri  I,  76,  2;  III,  II,  5,  nelri 
IX,  103,  4  (cf.  le  composé  adabdha-iiUi  «  dont  la  direction  est 
infaillible  »),  «  espion  »  spav  VI,  67,  5,  ou  bien  encore  sont 
rapprochés  de  verbes  signifiant  «  garder  »,  raksh  III,  54,  16; 
IV,  53,  Ay  pà  IV,  55,  3;  Vàl.  11,  :>,  on  d'un  substantif  signi- 
fiant «  protection  »,  cltardis  VIII,  5,  12;  74,  5.  Nous  ver- 
rons plus  loin  que  les  mêmes  épithètes  sont  appliquées  à 
l'œil  de  Mitra  et  Varuna  (le  soleil)  VI,  51,  1,  et  aux  Jditjas 
dans  l'exercice  de  leurs  fonctions  de  surveillants  II,  27,  3  ; 
VIII,  90,  6.  Mais  nous  avons  des  indications  plus  sures  encore 
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de  la  vraie  signification  de  la  racine  dabli.  Le  verbe  est  em- 
ployé dans  plusieurs  passages  où  il  ne  peut  avoir  que  le  sens 
de  «  tromper  ».  Je  citerai  d'abord  le  vers  I,  84,  20  adressé  à 
Indra  «  Que  tes  dons,  que  tes  faveurs  ne  nous  trompent  » 
c'est-à-dire  «  ne  nous  manquent  jamais  »,  puis  toute  une  sé- 
rie d'exemples  où  le  poëte  exprime  la  pensée  que  les  invoca- 
tions de  ses  rivaux  ne  trompent  pas  les  dieux  à  son  détri- 
ment, I,  55,  7;  148,  2;  VI,  44,  12;  X,  89,  5.  Il  paraît  signi- 
fier aussi  «  voler  »  VII,  56,  15,  «  surprendre  »  X,  165,  3, 
«  échapper  à  »  III,  16,  2.  Ces  différents  sens  se  déduisent 
facilement  de  celui  de  «  tromper  ». 

Enfin  la  vérité  et  le  mensonge  sont  encore  désignés  par  les 
termes  opposés  sal  «  étant,  ce  qui  est  »  et  asat  «  n'é- 
tant pas,  ce  qui  n'est  pas  ».  Le  mot  sal,  qui  n'est  autre  que 
le  participe  présent  de  la  racine  as  «  être  »,  a  lui-même 
dans  le  /?ig-Veda  deux  dérivés,  dont  l'un,  salina,  n'est  em- 
ployé qu'en  composition,  tandis  que  l'autre,  satya,  auquel 
s'oppose  le  terme  asalya  qui  en  est  formé  avec  l'a  privatif,  est 
très-usité  et  susceptible  de  divers  emplois  assez  exactement 
énumérésdansle  Wœrlerbuch  de  M.  GrSiSsm[inn,  quoique  la  ré- 
partition des  passages  entre  ces  différents  sens  y  semble  plus 
d'une  fois  arbitraire  ou  même  décidément  erronée'.  Les  ac- 


1.  On  ne  voit  pas  pourquoi  notre  mot  aurait  deux  sens  différents  aux  vers 
X,  15,9  et  10;  qu'on  lui  donne  le  sens  de  «  réel  »  en  le  faisant  porter  sur  le 
mot  suivant,  ou  celui  de  «  loyal  »  en  le  construisant  d'une  manière  indé- 
pendante, il  semble  naturel  d'adopter  la  même  solution  pour  chacun  des  deux 
vers.  Au  vers  X,  67,  7  où  M.  Gr.  se  décide  pour  le  premier  de  ces  sens,  la 
comparaison  du  vers  S  où  le  mol  sati/n  ne  peut  avoir  que  le  second,  est  tout 
on  laveur  de  celui-ci.  Si  j'admets  avec  M.  Gr.  que  snfi/n  signifie  «  loyal  »  au 
vers  I,  87,  4,  c'est  à  cause  du  rapprochement  de  vinoyâi'nn  «  poursuivant  les 
dettes  »  qui  implique  l'idée  de  justice,  mais  pour  la  même  raison  j'étends 
cette  interprétation  au  vers  II,  "l'.i,  11,  où  notre  mot  est  rapproché  de 
riaayâ  (même  sens),  et  aux  vers  I,  145,  5;  V,  67,  4;  YI,  50,  2,  où  il  l'est  de 
divers  composés  de  rita,  pouvant  également,  comme  nous  le  verrons  dans  le 
chapitre  suivant,  suggérer  une  idée  morale  ;  M.  Gr.  manque  de  conséquence 
en  choisissant  j)our  ces  derniers  le  sens  de  «  réel  »  (cf.  encore  VII,  56,  12 
où  satijam  est  adverbe).  En  revanche  on  ne  voit  pas  bien  pourquoi  il  adopte 
le  sens  de  «  loyal  »  plutôt  que  celui  de  «  réel  »  au  vers  VIII,  46,  2  où  notre 
mol  peut  très-bien  porter  sur  fitUitrain  is/irhii,  et  au  vers  VIII,  79,  4  où  le 
rapprochement  du  vers  2  nous  engage  à  le  construire  avec  nnrinntah,  comme 
il  i'cst  dans  cet  autre  vers,  selon  M.  Gr.  lui-même,  avec  içânakrit.  Les  pas- 
sages IV,  40,  2  et  IX,  92,  6  (cf.  X,  29,  4)  peuvent  donner  lieu  à  une  obser- 
vation analogue.  On  comprendrait  moins  encore  (jue  le  composé  tiatya-satvan 
signifiât  «  vraiment  fort  ï>,et  que  la  locution  satyah.  sntvd  VI,  2-2. 1  ;  VIII,  16,  8  ; 
40,  11,  n'eùl  pas  le  même  sens.  La  signification  d'  «  accompli  »  ou  «  s'ac- 
comi)lissanl  »,  que  M.  Gr.  a  très-bien  reconnue  dans  un  bon  nombre  de  pas- 
sages, a  été  méconnue  par  lui   dans  d'autres  oii  elle  n'est  guère  moins  évi- 
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ceptions  qui  nous  intéressent  ici  sont  celles  de  «  véridique  » 
ou  «  loyal  ))  pour  l'adjectif,  et  de  «  vérité  »  pour  le  mot  pris 
substantivement. 

Après  ces  préliminaires  indispensables  sur  la  valeur  exacte 
des  mots  auxquels  sont  attachées  dans  le  Rig-Yeàa,  les  idées 
opposées  de  vérité  et  de  mensonge,  de  sincérité  et  de  perfidie, 
nous  allons  constater  par  de  nombreuses  citations  la  place 
considérable  qu'occupent  ces  idées  dans  les  conceptions  reli- 
gieuses des  risliis.  Avant  cela  pourtant,  une  dernière  obser- 
vation est  nécessaire.  Les  trompeurs  haïs  des  dieux,  dont  il 
va  être  question,  peuvent  être  des  démons  aussi  bien  que 
des  homnies^  et  il  est  souvent  impossible  de  décider  si  lepoëte 
a  particulièrement  en  vue  ceux-ci  ou  ceux-là.  Les  uns  et  les 
autres  peuvent  d'ailleurs  se  confondre  dans  sa  pensée  comme 
dans  son  langage  en  vertu  du  principe  général  de  l'assimila- 
tion des  choses  célestes  aux  choses  terrestres,  dont  l'assimi- 
lation des  démons  aux  ennemis  humains  n'est  qu'une  applica- 
tion particulière.  Les  démons  trompeurs  eux-mêmes  peuvent 
à  un  certain  point  de  vue  ne  pas  différer  des  démons  voleurs 
(cf.  le  rapprochement  des  mots  «  voleur  »  et  «  trompeur  » 
V,  79,  9  etpassim),  voleurs  de  la  lumière  et  des  eaux.  Le  mot 
druh  paraît  désigner  au  vers  VII,  75,  1  les  démons  des  ténè- 
bres chassés  par  l'aurore,  aux  vers  X,  48,  10  et  X,  73,  2,  la 


(lente,  par  exemple  au  vers  X,  S5,  6,  aux  vers  I,  67,  5  et  I,  152,  2  où  il  n'aurait 
eu  qu'à  appliquer  sa  propre  interprétation  du  composé  satya-mcmtra  à  la 
locution  formée  de  ces  deux  mots  séparés.  Inversement  celle  qu'il  applique 
à  la  combinaison  de  l'attriljut  satya  a.vec  le  su] et  matiijic  II,  24,  14;  IV,  17, 10, 
aurait  dû  être  étendue  au  composé  satuia-maniju.  Il  n'y  a  non  plus  aucune 
raison  d'interpréter  autrement  les  composés  satya-mamnan  et  satya- sava  : 
dans  ce  dernier,  le  mot  srtua  correspond  exactement,  comme  nous  le  verrons 
dans  le  chapitre  suivant,  au  second  terme  de  satya-dharnum.  M.  Gr.,  dans 
ces  divers  cas,  a  préféré,  à  tort  selon  moi,  au  sens  d'  «  accompli  »  celui 
d'  «  exact,  vrai  ».  Dans  d'autres  passages  pour  lesquels  j'adopterai  encore  la 
même  interprétation,  il  a  proposé  celui  de  «  conforma,  bon,  salutaire  »  :  ce  sont 
les  vers  IV,  17,  20;  X,  56,  3  (cf.  satya-dharmaii),  X,  63,  11,  auxquels  il  faut 
ajouter  les  emplois  des  composés  salya-karman  et  satya-rùdliaa.  Remarquons 
à  ce  propos  que  ce  sons  un  peu  vague  de  «  conforme,  salutaire  t  ne  paraît 
pas  plus  nécessaire  pour  l'explication  des  vers  II,  15,  1;  IV,  1,  7;  31,  2; 
IX,  7,  3;  70,  I  ;  X,  lO'i,  5,  oii  satya  peut  signifier  a  réel  »,  ni  pour  celle  du 
vers  I,  159,  3  où  salyam  paraît  être  un  adverbe  signifiant  «  vraiment  ». 
Quant  aux  vers  IX,  94,  4  et  X,  111,  1,  ils  sont  susceptibles  de  plusieurs  in- 
terprétations. Le  sens  de  «  qui  s'accomplit  »  parait  convenir  au  vers 
I,  129,  7  où  M.  Gr.  préfère  celui  de  «  réel  «.  .J'ajoute  seulement  encore  que 
satya  parait  signifier  k  vérité  »  au  vers  VII,  35,  2  comme  au  vers  12  du  même 
hymne,  et  dans  le  composé  satya-yoni  «  fils  de  là  v-érité  »,  cf.  \III,  .58,  4,  et 
j'omets  à  dessein  ici  quelques  autres  composés  d'une  interprétation  plus 
difficile. 


—  184  — 

perfidie  des  puissances  qui  retiennent  Soma,  ou  la  vache  cé- 
leste, enchaînés.  Mais  par  le  fait  même  de  l'assimilation  des 
tt  trompeurs  »  du  ciel  et  de  ceux  de  la  terre,  le  mal  fait  par 
les  premiers  a  pu  être  envisagé  sous  le  même  jour  que  le  mal 
fait  par  les  seconds,  et  l'ordre  particulier  de  sentiments  mo- 
raux qu'inspiraient  ceux-ci  a  pu  être  reporté  sur  ceux-là.  La 
haine  de  la  divinité  pour  les  démons  trompeurs  en  général 
pourrait  donc  passer  pour  un  des  attributs  qui  nous  révèlent 
en  elle  le  sens  du  bien  et  du  mal  moral. 

Il  faut  remarquer  toutefois  qu'à  l'exception  d'Agni  et  de 
Soma,  les  principaux  dieux  que  nous  ayons  vus  jusqu'à  pré- 
sent occupés  à  poursuivre  le  châtiment  des  pécheurs,  c'est- 
à-dire  les  i4dityas,  n'ont  pas,  dans  l'ordre  naturaliste,  de 
puissances  ennemies  à  combattre.  Les  démons  combattus  par 
Agni  et  Soma  eux-mêmes,  dans  les  formules  où  ces  dieux  ne 
figurent  pas  comme  alliés  d'Indra,  sont  principalement  des 
Rakshas   ou  des  Yâtus  ou  Yâtudhânas.   Or,   ceux-ci  n'ont 
guère  de  rôle  dans  les  mythes  proprement  naturalistes.  Ce 
sont  eux  qui  paraissent  le  plus  directement  assimilés  aux 
trompeurs  terrestres,    désignés,   comme  nous    le   verrons, 
par   les  mêmes    noms    dans    certaines    formules.    A     ces 
noms  semble  se  rattacher  étroitement  l'idée  d'incantations, 
de  pratiques  de  sorcellerie,  réprouvées  par  la  religion  offi- 
cielle, si  je  puis  ainsi  parler,  des  rishis,  et  on  peut  se  deman- 
der s'ils  n'ont  pas  en  eff'et  désigné  les  hommes  adonnés  à  ces 
pratiques,  avant  d'être  appliqués  à  des  êtres  surnaturels, 
conçus  comme  exerçant  une  action  malfaisante  et  perfide  du 
même  genre.  Quoi  qu'il  en  soit,  c'est  aux  Rakshas  et  aux 
Yâtudhânas,  dans  le  monde  invisible,  et  aux  enchanteurs  qui 
portent  quelquefois    le    même  nom,  dans  le  monde  visible, 
que    font  sans   doute  allusion,  au   moins  pour  la  plupart, 
les  nombreux  passages  des  hymnes  relatifs   aux    ennemis 
«  trompeurs  ».  La  perfidie  condamnée  et  punie  par  les  dieux 
paraît  être  avant  tout,  dans  notre  recueil  exclusivement  com- 
posé de  morceaux  liturgiques,  la  perfidie  dans  les  pratiques  du 
culte.  L'opposition  de.  ces  pratiques  perfides  et  des  pratiques 
loyales  du  culte  régulier  n'en  garde  pas  moins  son  intérêt 
pour  le  sujet  qui  nous  occupe.  La  religion  des  rishis,  en 
dépit  de  l'action,  en  quelque  sorte  magique,    qu'à  un  autre 
point  de  vue  ils  attribuent  à  leurs  cérémonies,  soit  sur  les 
phénomènes  célestes  eux-mêmes,  soit  sur  le  dieu  qui  combat 
leurs  ennemis  célestes  ou  terrestres,  est  distinguée  par  eux 
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de  la  magie  malfaisante  de  ces  ennemis,  et  elle  en  est  dis- 
tinguée comme  la  vérité  peut  l'être  du  mensonge,  comme  la 
loyauté  peut  l'être  de  la  perfidie.  Nous  n'avons  pas  à  recher- 
cher ici  dans  quelle  mesure  cette  distinction  était  réelle- 
ment justifiée.  Il  suffit  pour  nous  qu'elle  soit  faite  par  les 
hommes  dont  nous  cherchons  à  analyser  les  idées  morales, 
et  que  ces  mêmes  hommes  j  intéressent  leurs  dieux. 

Dans  les  passages  précédemment  cités,  nous  avons  trouvé 
déjà  plus  d'un  témoignage  de  l'horreur  des  dieux,  de  Gan- 
dharvalX,  83,  4,  de  Mitra  et  Varuwa  VII,  65,  3,  des  /Idityas 
II,  27,  16,  de  Soma  IX,  97,  43,  pour  le  trompeur.  Aux  vers 
VII,  86,  5;  89,  5,  les  termes  désignant  les  offenses  dont  le 
suppliant  s'accuse  lui-même  impliquent  pareillement,  d'après 
ce  qui  a  été  dit  du  sens  delà  racine  druh, Vidéo,  de  tromperie. 
Lamême  observation  s'applique  au  versl,  23,  22  {id.'X,  9,  9), 
où  il  désigne  en  outre  sa  faute  par  le  mot  unvila  qui  sera  étudié 
au  chapitre  suivant.  Dans  le  même  vers  nous  l'avons  vu 
s'accuser  encore  d'avoir  prononcé  des  malédictions.  Cette 
allusion  aux  pratiques  condamnables  de  la  sorcellerie 
se  rencontrait  aussi  au  vers  X,  97,  16  dans  l'expression 
«  chaîne  de  la  malédiction  »,  c'est-à-dire  «  chaîne  qui  retient 
celui  qui  est  coupable  du  péché  de  malédiction  »,  et  au  vers  8 
de  l'hymne  I,  41  aux  .4dityas  :  a  Je  ne  veux  pas  vous  recom- 
mander celui  qui  tue,  ni  celui  qui  maudit  ;  c'est  l'homme 
pieux  que  je  vous  recommande  ;  c^est  seulementpar  des  pensées 
bienveillantes  que  je  cherche  à  vous  gagner.  »  Les  incanta- 
tions perfides  paraissent  également  désignées  au  vers  suivant 
par  le  terme  durukta  a  mauvaises  paroles  »,  et  c'est  proba- 
blement dans  le  même  sens  qu'il  faut  entendre  le  terme 
dushiuli  qui  désignait  au  vers  II,  33,  4  une  cause  d'irritation 
pour  Rudra'.  La  malédiction  paraît  encore  désignée  parle 
terme  abhiças  au  vers  X,  164,  3  qui  a  été  également  cité  plus 
haut.  Enfin  nous  avons  déjà  eu  deux  fois  l'occasion  de  citer  les 
passages  qui  nous  représentent  le  soleil  distinguant  chez 
les  mortels  ce  qui  est  droit  et  ce  qui  est  tortueux  IV,  I,  17  ; 
VI,  51,  2;  VII,  60,  2,  Soma  dénouant,  c'est-à-dire  distin- 
guant la  voie  droite  et  la  voie  tortueuse  IX,  97,  18,  les/ldityas, 
distinguant  à  l'intérieur  du  cœur  ce  qui  est  tortueux  et  ce  qui 
est  bon  II,  27,  3.  La  conception  morale  qui  fait  du  mensonge, 


1.  Il  désigne  en    outre  au  vers   VII,  32,  21  ce  qui  est   un  mauvais  moyen 
d'acquérir  la  richesse,  cf.  encore  I,  53,  1. 
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de  la  perfidie,  la  faute  la  plus  grave  aux  yeux  des  .4ryas 
védiques  et  des  dieux  qu'ils  honorent,  va  maintenant  être 
confirmée  par  une  longue  série  de  citations  nouvelles. 

L'identification,  consacrée  dans  l'esprit  des  nshis,  du  vrai 
et  du  bien,  ressort  avec  évidence  de  certains  emplois  du  mot 
satya,  dont  le  sens  propre  est  «  vrai  »  ou  «  vérité  »,  par 
exemple  de  cette  formule  appliquée  aux  fîibhus  «  Ils  ont  dit 
la  vérité  et  ils  ont  agi  de  même  »  IV,  33,  6,  et  surtout  du 
vers  X,  109,  6,  d'après  lequel  les  rois  qui  ont  rendu  sa 
femme  au  brahmane  ont  fait  le  satya,  c'est-à-dire  littérale- 
ment «  le  vrai,  la  vérité  ». 

La  distinction  du  bon  et  du  méchant  par  les  qualités  de 
loyauté  et  de  perfidie,  n'est  nulle  part  plus  clairement  indi- 
quée qu'au  vers  VIII,  18,  15,  qui  de  plus  y  intéresse  expres- 
sément les  /Idityas  :  «  Vous  êtes  simples,  ô  dieux,  et  vous 
connaissez  le  mortel  dans  son  cœur;  vous  distinguez,  ôVasus, 
celui  qui  est  double  et  celui  qui  n'est  pas  double.  » 

Les  faveurs  des  Jdityas  II,  27,9,  particulièrement  d'Arya- 
man  I,  136,  5, ainsi  que  celles  de  SavitW  X,100,  3,  sont  réser- 
vées au  mortel  droit,  au  sacrifiant  qui  suit  la  droite  voie.  C'est 
le  véridique  (ou  plus  généralement  le  bon  ?  sal)  que  Soma  ins- 
pire IX,  21,  7,  cf.  X,  53,  10.  Une  formule  {çamsa,  carmenj 
droite,  loyale,  triomphe  seule  des  ennemis,  II,  26,  1.  Les 
Maruts  écoutent  celui  qui  est  véridique  ou  loyal  [satyaçrut, 
V,  57,  8;  VI,  49,  6).  Aussi  les  chantres  ont-ils  soin  de  don- 
ner l'épithète  adriih  «  non  trompeur  »  aux  mères  qui  lèchent 
Soma  en  mugissant,  c'est-à-dire  à  leurs  propres  prières,  IX, 
100,  1,  cf.  7,  et  celle  de  satya  «  véridique  »  aux  hymnes 
qu'ils  adressent  à  Mitra  et  Varuna  VI,  67,  10. 

L'auteur  du  vers  X,  37,  2  demande  aux  dieux  que  la  dé- 
claration de  la  vérité  soit  pour  lui  une  protection.  Selon 
l'expression  pittoresque  du  vers  IX,  73,  1,  les  navires  de  la 
vérité  font  passer  heureusement  l'homme  pieux.  Les  anciens 
sacrificateurs  reçoivent  au  vers  III,  54,  4,  l'épithète  satyavdc 
«  qui  dit  la  vérité  »,  et  celle  do  satya  «  véridique  »  ou  «loyal  » 
est  appliquée  également  aux  prêtres  mythiques  dont  on  fait 
les  compagnons  de  Brihaspati  X,  67,  7,  cf.  8,  et  aux  ancê- 
tres défunts  X,  15,  9  et  10.  Des  /îibhus  I,  20,  4,  et  des  Angi- 
ras  X,  67,  2,  il  est  dit  pareillement  qu'ils  ont  suivi  la  droite 
voie,  qu'ils  ont  pensé  d'une  manière  droite.  Le  sacrificateur 
qui,  au  vers  VII,  56,  18,  invoque  les  Maruts,  est  appelé  «  non 
double  ».  Peut-être  n'ost-il  autre  qu'Agni,  qui  reçoit  en  effet 
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cette  épithète  au  vers  III,  29,  5,  et  au  vers  III,  2,  15  où  elle 
est  également  rapprochée  du  titre  de  sacrificateur.  On  lui  ap- 
plique aussi  celle  de  salya-yaj,  qui,  jointeaumème  titre  IV,  3, 
1;  VI,  16,  46,  paraît  bien  signifier  «  qui,  sacrifie  loyalement». 
C'est  peut-être  une  raison  suffisante  pour  interpréter  avec 
M.  Grassmann  l'épithète  satya,  dans  le  sens  de  «loyal», 
là  où  elle  est  appliquée  à  Agni  et  rapprochée  également 
de  mots  signifiant  «  sacrificateur  »,  soit  au  positif  I,  I, 
5;  m,  M,  1  ;  V,  25,  2,  cf.  I,  73,  2;  VI,  67,  8,  soit  au  com- 
paratif I,  76,5;  111,4,  10  '.  Quoi  qu'il  en  soit,  Agni  est  encore 
appelé  satya-vâc  «  qui  dit  la  vérité  »  III,  26,  9  ;  VII,  2,  3,  sa- 
lyatâli  «  véridique  »  (proprement  «  vérité  »)  IV,  4,  14.  Il  reçoit 
dans  un  même  vers,  VI,  5,  1,  l'épithète  adroghavâc  «  qui  ne  dit 
pas  de  mensonges  »,  et  celle  de  adruli  «  non  trompeur».  Cette 
dernière  lui  est  encore  donnée,  enmême  temps  que  le  titre  de 
sacrificateur,  aux  vers  VI,  15,  7  ;  62,  4;  VIII,  44,  10.  Elle 
l'est  aussi  aux  feux  (au  pluriel)  III,  22,  4.  L'épithète  équiva- 
lente adrogha  figure  au  vers  VI,  12,  3,  dans  une  comparai- 
son appliquée  à  Agni,  qui  est  ailleurs  prié  d'amener  les  dieux 
sans  tromperie,  adrogham,  VIII,  49,  4,  et  de  donner  la  ri- 
chesse loyalement,  salyum,  et  par  une  parole  non  trompeuse 
adrnghena  vacasâ  III,  14,  6.  Nous  verrons  plus  loin  que  la 
sincérité  est  une  qualité  des  dieux  en  général.  Mais  en  tant 
qu'attribuée  à  Agni,  le  modèle  des  sacrificateurs,  elle  nous 
apparaît  surtout  comme  un  exemple  proposé  à  l'imitation  de 
ceux-ci.  Remarquons  encore  à  ce  propos  que  l'autre  prototype 
du  prêtre,  je  veux  dire  Sonia,  reçoit  pareillement  l'épithète 
«  non  double  »  I,  187,  3,  appliquée  encore  I,  159,3,  ainsi  que 
celle  de  vijugâtha  «  dont  le  chant  est  droit  »  V,  44,  5,  à  un 
personnage  qui  peut  représenter,  soit  Soma,  soit  Agni. 
Brahmanaspati  est  véridique  ou  loyal,  mlya^ll,  23,  11.  Enfin 
il  est  dit  des  deux  sacrificateurs  divins  qu'ils  sacrifient  d'une 
manière  droite,  II,  3,  7.  Comme  un  nouveau  témoignage  du 
mérite  attaché  à  la  sincérité  chez  celui  qui  ofi're  le  sacrifice, 
ou  peut  citer  le  nom  propre  pâkaslhànian,  dont  la  première 
partie  signifie  «  simple  »,  VIII,  3,  22-24. 


1.  On  peut  cependant  préférer,  surtout  en  raison  de  ces  passages  où  le 
mot  Sdtya  est  au  comparatif,  le  sens  de  «  vrai  sacrificateur,  sacrificateur 
dans  toute  la  force  du  terme  ».  Cette  interprétation  conviendrait  aussi  tout 
particulièrement  au  vers  V,  25,  2;  Cf.  enciire  l'épithète  snt  (véridi((ue  ou 
bon?)  appliquée  à  Agni  VIII,  43,  14. 
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L'idée  que  les  dieux  ont  horreur  de  la  perfidie  parait 
encore  impliquée  par  les  formules  où  le  suppliant  qualifie  de 
trompeur  l'ennemi  contre  lequel  il  invoque  leur  protection. 
Au  vers  9  de  l'hymne  VII,  60  '  aux  -4ditjas,  un  personnage 
qui  paraît  être  Arjaman,  est  prié  d'écarter  les  tromperies  qui 
enlacent,  ou  plutôt  qui  cherchent  à  enlacer  Varu^ia  lui-même 
ripah...  varunadhrutah.  Dans  un  autre  hymne  aux  /Idityas, 
VIII,  56  ^  se  rencontre  au  vers  9  une  formule  où  ces  dieux  sont 
priés  d'écarter  le  dommage  que  peuvent  causer  les  trompeurs, 
les  «  tortueux  »,  tandis  que  le  vers  7  promet  la  délivrance  et 
des  trésors  à  celui  qui  est  sans  péché.  Les  citations  déjà  tirées 
à  deux  reprises  de  l'hymne  II,  28  à  Varu//a  doivent  être  com- 
plétées par  celle  du  vers  10  :  «  Si  un  compagnon,  ô  roi,  ou  un 
ami,  m'a  fait  trembler  dans  mon  sommeil  en  m'annonçant 
un  danger  ;  si  un  voleur  ou  un  loup  cherche  à  nous  tromper, 
protége-nous  contre  lui,  ô  Varuna.  »  De  la  croyance,  d'ail- 
leurs si  naturelle,  à  la  véracité  des  songes,  que  nous  trouvons 
implicitement  professée  dans  ce  vers  (cf.  X,  162,  6),  on  peut 
rapprocher  les  indications  qui  nous  ont  été  fournies  par  un 
autre  passage  sur  des  fautes  commises  pendant  le  sommeil. 
L'une  et  l'autre  idée  supposent  une  véritable  confusion  des 
visions  du  rêve  avec  la  réalité.  Citons  encore  le  vers  VI,  67, 
4,  d'après  lequel  Mitra  et  Varu>?a  ont  été  enfantés  par  Aditi, 
terribles  dès  leur  naissance  pour  le  mortel  trompeur,  et  les 
vers  I,  41,  I  ;  VIII,  27,  15;  47,1,  d'après  lesquels  celui  que 
protègent  les  /Idityas  n'a  rien  à  craindre  des  tromperies, 
cf.  VIII,  47,  6.  Les  Maruts  sont  également  invoqués  contre 
le  trompeur  II,  34,  9,  cf.  VII,  56,  15.j;Agni  est  prié  d'écarter 
le  «  tortueux  »,  le  trompeur,  le  voleur  VI,  51,  13,  de  ne  pas 
livrer  ses  suppliants  au  trompeur,  I,  189,  5,  cf.  6,  de  les  pré- 
server de  làdru/i,  c'est-à-dire  de  la  tromperie,  VII,  16,  8;  cf. 
III,  18,  1,  qu'il  fend  comme  une  hache  I,  127,  3.  Le  mortel 

1.  Les  trois  premiers  vers  de  cet  hymne,  relatifs  à  la  surveillance  ((ue  le 
soleil  exerce  sur  les  hommes,  ont  déjà  été  cités.  Nous  en  retrouverons  plus 
loin  le  vers  5,  et  nous  aurions  pu  y  relever  encore  au  vers  8  le  souhait  de  ne 
point  irriter  les  dieux,  et  au  vers  10,  l'expression  de  la  crainte  inspirée  par 
les  yldityas  dont  l'attaque  est  mystérieuse  comme  leur  puissance,  ainsi  qu'un 
appel  à  leur  miséricorde. 

2.  Nous  lui  avons  emprunté  plus  haut  un  vers  (17)  portant  que  ces  dieux 
font  vivre  même  celui  qui  revient  du  péché.  Il  renferme  encore,  outre  plu- 
sieurs appels  à  leur  miséricorde  (I,  10,  19),  des  allusions  au  pouvoir  qu'ils 
ont  de  détacher  les  liens  (14,  18  —  sur  le  vers  8  où  figure  Indra,  voir  plus 
bas,  section  IX),  soit  qu'il  s'agisse  là  des  liens  du  pèche  ou  des  pièges  tendus 
par  l'ennemi. 
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trompeur  ne  peut  rien  contre  celui  qui  l'honore  VIII,  23,  15, 
cf.IV,4,13(M.  I,  147,  3,  voir  plus  loin).  Le  vers  V,  20,  2, 
malgré  les  difficultés  de  construction  que  présente  le  pre- 
mier hémistiche,  paraît  signifier  aussi  que  les  serviteurs 
d'Agni  échappent  à  la  perfidie  de  ceux  qui  suivent  d'autres 
lois.  Il  faut  encore  relever  dans  l'hymne  V,  3  à  Agni,  outre 
levers  11  où  il  est  parlé  «  des  voleurs,  des  trompeurs  tor- 
tueux aux  pensées  inconnues»,  le  vers  7  (cf.  12)  où  celui 
dont  Agni  doit  punir  la  duplicité  paraît  accusé  de  calomnie 
en  ces  termes  :  «  Celui  qui  nous  charge  d'un  péché,  d'une 
faute.  »  Soma  est  aussi  invoqué  contre  la  drulc  X,  25,  8, 
contre  1'  «  enlacement  »  d'un  mortel  quelconque  IX,  79,  2, 
cf.  I,  43,  8,  contre  ceux  qui  dressent  des  embûches,  huraçcit, 
IX,  98,  11,  contre  celui  qui  est  double  IX,  105,  6.  Ceux  qui 
sont  doubles  ne  doivent  pas  goûter  de  son  suc  IX,  85,  1,  et 
celui  qui  l'a  bu  n'a  plus  à  redouter  la  perfidie  des  mortels 
VIII,  48,  3.  On  invoque  contre  la  druh  Apâm  napàt  II,  35,  6. 
Pûshan  est  également  prié  d'écarter  celui  qui  dresse  des 
embûches  1,  42,  31,  et  de  broyer  du  pied  l'arme  brûlante  de 
celui  qui  est  double  ibid.,  4.  Enfin  Brahmanaspati  est  invo- 
qué contre  V  «  enlacement  »  du  mortel  1,  18,  3. 

Dans  les  formules  du  genre  de  celles  qui  viennent  d'être 
citées,  les  noms  propres  des  Rakshas,  des  Yâtus,  et  leurs 
dérivés  se  rencontrent  assez  souvent  à  côté  des  mots  signi- 
fiant «  trompeur  »  ou  «  tromperie  ».  Au  vers  VI,  62,  9,  un 
personnage  qui  paraît  assimilé  à  la  fois  à  Mitra  et  à  Varuna 
est  prié  de  lancer  un  trait  contre  le  Rakshas  et  contre  la 
parole  trompeuse.  J'ai  cru  pouvoir  plus  haut  l'identifier  à 
Agni  (p.  121).  En  tout  cas,  Agni  est,  sous  son  propre  nom, 
invoqué  contre  le  Rakshas  et  la  druh,  IV,  4,  15,  contre  le 
Rakshas  et  la  perfidie,  dliùrti  VII,  1,  13.  Cette  dernière  for- 
mule est  répétée  presque  dans  les  mêmes  termes  au  vers  15 
de  l'hymne  1,  36  à  Agni  qui  y  est  invoqué  encore,  au  vers  16 
contre  le  mortel  trompeur,  au  vers  20  contre  les  sectateurs 
des  Rakshas  et  des  Yâtus.  De  même,  dans  l'hymne  VIII,  49, 
invocation  d'Agni  contre  le  trompeur  au  vers  7,  contre 
le  Rakshas  au  vers  10,  contre  le  mortel  trompeur  et  secta- 
teur des  Rakshas  au  vers  8.  Il  faudrait  traduire  en  entier 
l'hymne  X,  87  à  Agni,  tueur  de  Rakshas.  Contentons-nous 
d'en  citer,  en  attendant  quelques  autres  passages  que  nous 
retrouverons  plus  loin,  le  vers  12  où  Agni  est  prié  de  brûler 
le  YàUi'lhAna  ([ui    couiix',    qui    faus.^c,   h   v('rité.    Ajoutons 
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que  Soma  est  aussi  invoqué  à  la  fois  contre  la  c//-«</t  et  le 
Rakshas  IX,  71,  1,  contre  celui  qui  est  double  et  contre  le 
Rakshas  IX,  104,  6. 

Les  citations  qui  précèdent  confirment  ce  que  nous  avions 
annoncé,  à  savoir  que  les  Rakshas  et  les  Yâtus  sont  par  ex- 
cellence les  démons  trompeurs.  On  pourrait  donc  signaler 
encore,  comme  autant  de  témoignages  de  l'horreur  d'Agni 
et  de  Soma  pour  la  tromperie, les  nombreux  passages  où  ils 
sont  invoqués  contre  ces  démons,  même  sans  allusion  parti- 
culière à  leurs  ruses  perfides,  par  exemple  le  vers  VI,  10, 
29,  les  vers  1,  79,  6  et  12,  où  Agni  est  prié  de  frapper,  de 
brûler,  de  vaincre  les  Rakshas,  etc. 

C'est  enfin  ici  le  lieu  de  compléter  ce  qui  a  été  dit  plus 
haut  de  cette  sorte  de  vertu  propre  attribuée  au  péché  pour  le 
châtiment  du  pécheur.  De  même  que  nous  avons  vu  la  faute 
en  général  considérée  comme  un  lacet  qui  retient  celui  qui  l'a 
commise,  nous  allons  voir  en  particulier  la  perfidie  prise  à 
son  propre  piège.  Dans  l'hymme  VIII,  18  aux  Jdityas,  entre 
deux  vers  déjà  cités  dont  l'un  (12)  porte  que  ces  dieux  déli- 
vrent le  pécheur  lui-même  de  son  péché,  tandis  que  l'autre 
(15)  leur  attribue  la  connaissance  des  cœurs  et  le  discerne- 
ment de  celui  qui  est  double  et  de  celui  qui  n'est  pas  double, 
on  lit  :  «  13.  Quel  que  soit  le  mortel  qui  cherche  à  nous 
perdre  àla  façond'un  Rakshas,  (jiie  cet  homme  se  perde  lui-même 
par  ses  propres  actes!  —  14.  Que  le  mal  atteigne  l'enchanteur, 
le  mortel  trompeur,  le  cœur  double  qui  nous  veut  du  mal  !  » 
Dans  l'hymme  VI,  51  ',  après  un  appel  à  la  miséricorde  des 
.4dityas  (5),  nous  trouvons  ce  vers  (7)  dont  la  première 
moitié  a  été  déjà  citée  :  «  Ne  nous  faites  pas  expier  la  faute 
commise  par  un  autre  ;  ne  nous  faites  pas  expier  l'acte  que 
vous  punissez,  ô  Vasus.  Car  vous  commandez  à  tout,  ô  vous 
qui  êtes  tous  les  dieux  :  (jue  le  trompeur  se  perde  liii-mènie!  » 
On  peut  chercher  la  même  idée,  quoiqu'un  peu  moins  nette- 
ment exprimée,  dans  le  vers  I,  122,  9  :  L'ennemi  trompeur, 
ù  Mitra  et  Varuna,  le  trompeur  oblique  qui  pressure  en  quel- 
que sorte  de  l'eau  (qui  agit  en  vain)  devant  vous,  qu'il  reçoive 
lui-même  la  fièvre  dans  son  sein  !...  »  Elle  l'est  au  contraire 
avec  autant  de  clarté  que  d'énergie  dans  ce  vers  aux  Maruts, 

1.  J'en  ai  cité  tout  à  l'hewre  le  vers  13  où  Agni  est  prié  d'écarter  le 
irompeur,  et  précédemment  les  vers  1  et  -1  où  le  soleil  est  appelé  l'œil  de 
Mitra  (>t  Yanuta,  qui  voit  chez  les  mortels  ce  qui  est  droit  et  ce  qui  est 
tortueux. 
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VI,  52,  2  :  ((Celui  qui  nous  méprise,  ô  Maruts,  ou  qui  tourne 
en  ridicule  la  prière  que  nous  faisons,  que  ses  lortuosités  soient 
pour  lui  des  flammes  !  Que  le  ciel  brûle  celui  qui  hait  la 
prière!  » 

Des  formules  analogues  se  rencontrent  dans  les  hymmes  à 
Agni,  par  exemple  au  vers  4  del'hymme  I,  147,  dont  je  cite- 
rai en  même  temps  les  vers  3  et  5  :  «  3.  Avec  tes  gardiens, 
ô  Agni,  qui  ont,  eux  qui  voient,  sauvé  du  danger  le  fils  de 
Mamatâ  aveugle,  celui  qui  sait  tout  (Agni  lui-même)  a  sauvé 
les  hommes  pieux  ;  les  trompeurs  qui  cherchaient  à  tromper 
n'ont  pas  pu  tromper.  —  4.  L'avare,  ô  Agni,  le  malfaisant, 
le  méchant  qui  nous  attaque  avec  duplicité,  que  son  incanta- 
tion retombe  pesamment  sur  lui-même  !  Qu'il  se  perde  lui- 
même  par  ses  paroles  mauvaises  !  —  5.  Le  mortel  habile,  ô  dieu 
fort,  qui  attaque  avec  duplicité  un  autre  mortel,  protège 
contre  lui  celui  qui  te  loue,  ô  Agni,  ne  nous  livre  pas  au 
danger.  »  Je  crois  devoir  traduire  ici  en  entier  l'hjmme  V,  12, 
sauf  à  en  rappeler  certains  traits  au  chapitre  suivant.  Les 
pratiques  de  sorcellerie  y  sont  clairement  opposées  au  culte 
régulier  d'Agni  : 

1.  Au  sublime  Agni,  au  saint,  au  mâle  de  la  loi,  à  l'Asura, 
cette  prière  !  Comme  le  beurre  bien  clarifié  placé  dans  sa 
bouche  au  moment  du  sacrifice,  j'offre  au  taureau  ce  chant 
qui  s'élève  vers  lui. 

2.  Toi  dont  les  pensées  sont  conformes  à  la  loi,  n'aie  que 
des  pensées  conformes  à  la  loi  ;  fais  couler  les  flots  abondants 
de  la  loi.  Je  n'honore  pas  le  Yàtu,  soit  violemment,  soit 
avec  duplicité  ;  je  suis  la  loi  du  mâle  brillant. 

3.  Comment,  ô  Agni,  fidèle  à  la  loi  selon  la  loi,  te  rendrons- 
nous  attentif  à  notre  nouvelhyrame?  C'est  le  dieu  qui  connaît 
les  temps  pour  moi,  lui  qui  observe  les  temps.  Mais  je  ne  connais 
pas,  moi,  le  maître  de  celui  qui  donne  cette  richesse  (?). 

4.  Quels  sont,  ô  Agni,  tes  gardiens  qui  ont  des  chaînes 
pour  le  trompeur  ?  Quels  sont  tes  gardiens  brillants  et  vain- 
queurs? Quels  sont  ceux,  ô  Agni,  qui  gardent  le  séjour  du 
mensonge?  Quels  sont  les  surveillants  de  la  parole  fausse? 

5.  Ces  êtres  qui  étaient  tes  amis,  ô  Agni,  se  sont  détournés 
de  toi.  Eux  qui  avaient  des  sentiments  bienveillants,  ils 
en  ont  conçu  de  ma\\v'û\ants.  /Isse  sont  eux-mêmes prisaupiêgc 
(littéralement  enlacés)  par  leurs  propres  paroles,  en  disant  des 
mensonges  {littéralement  des  tortuosités)  à  celui  qui  suit  la 
droite  voie. 
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6.  Celui,  ô  Agni,  qui  honore  ton  sacrifice  en  te  rendant 
hommage,  celui-là  suit  la  loi  du  mâle  brillant.  Que  son  do- 
maine soit  grand  et  prospère,  ainsi  que  la  postérité  de 
Nahusha  qui  se  multiplie  (sa  postérité,  qui  est  en  même  temps 
celle  de  Tancêtre  Nahusha)  ! 

Peut-être  faut-il  interpréter  encore  dans  l'ordre  d'idées 
qui  nous  occupe  actuellement  levers  15  de  l'hymne  X,  87  à 
Agni,  tueur  de  Rakshas,  rapproché  du  vers  13  du  même 
hymne.  Dans  celui-ci,  le  couple  qui  prononce  une  malédiction 
est  sans  doute  le  couple  de  Yâtudhânas  mentionné  plus  loin 
au  vers  24,  cf.  VII,  104,  23  et  24,  et  les  chantres  qui  ont 
prononcé  une  parole  «  rude  »  peuvent  être  les  sectateurs  de 
ces  démons.  Lors  donc  que  nous  lisons  au  vers  15  :  «  Que  les 
dieux  brisent  le  tortueux,  que  les  malédictions  rudes  se  tour- 
nent contre  lui  !  »  nous  avons  le  droit  de  croire  qu'il  s'agit  là 
des  propres  malédictions  du  sorcier,  appelé  encore  «  celui 
qui  vole  par  la  parole  » .  Par  suite  aussi  la  flèche  «  née  de  la 
pensée  »  avec  laquelle  Agni  est  prié  de  frapper  au  cœur  les 
Yâtudhânas  (13),  pourrait  être,  non  la  prière  du  suppliant,  mais 
la  formule  même  de  l'enchanteur.  Nous  trouverons  plus  loin, 
au  vers  8  de  l'hymne  VU,  104,  une  formule  qui  paraît  ren- 
fermer également  une  allusion  à  l'idée  que  le  trompeur  est 
puni  par  une  sorte  d'action  directe  de  sa  tromperie  même  : 
«  Qu'il  soit  n'étant  pas,  celui  qui  dit  ce  qui  n'est  pas  !  »  Il 
faut  probablement  interpréter  de  même  le  vers  14  de  l'hymne 
IV,  5  à  Agni,  où  il  est  dit  des  trompeurs  déjà  désignés  au 
vers  5  par  la  qualification  de  asaiija  «  non  véridiques  »  (et  de 
atirita,  voir  ch.  III),  et  comparés  dans  le  même  vers  à  des 
femmes  qui  trompent  leurs  maris  :  «  Puissent-ils,  étant  dés- 
armés ,  avoir  en  partage  le  non-être  !  »  La  conséquence  du 
mensonge,  qui  est  un  néant,  doit  être  l'anéantissement  du 
menteur. 

Brihaspati  est  aussi  prié  de  faire  retomber  sur  le  méchant 
son  incantation  X,  182,  1.  Une  idée  analogue  est  exprimée 
dans  l'hymne  II,  23  qui  renferme  on  outre  plusieurs  autres 
traits  rentrant  dans  le  sujet  de  ce  chapitre.  Brihaspati  y  est 
appelé  celui  qui  poursuit  (II)  et  qui  fait  payer  les  dettes  (17), 
celui  qui  frappe  la  dru/i  {ibid.);  il  y  est  invoqué  contre  ceux 
qui  sont  doubles  et  trompeurs  [dlivnras,  5),  contre  l'assail- 
lant perfide  (10),  contre  les  voleurs,  les  trompeurs  qui  demeu- 
rent dans  le  séjour  de  la  druh  (16),  contre  le  mortel  qui  tour- 
mente ceux  qui  sont  sans  péché  (7).  Mais  la  formule  qui  nous 
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intéresse  surtout  ici  est  celle  du  vers  (5  :  «  0  Agni,  celui  qui 
nous  tend  un  piège,  que  son  propre  méfait  irrité  le  fasse 
mourir!  » 

On  lit  encore  au  vers  9  de  l'iiymne  II,  30  à  Brihaspati  : 
«  Livre,  ù  roi ,  le  méchant  à  la  druli  »,  et  au  vers  8  de  l'hymne 
Vil,  59  aux  Maruts  :  «  Le  méchant,  à  Maruts,  è  Vasus,  qui 
veut  nous  frapper  par  surprise,  qu'il  soit  pris  dans  les  lacets 
de  la  dru/i!  Frappez-le  de  votre  marteau  brûlant.»  Ces  pas- 
sages, dont  il  faudrait  peut-être  rapprocher  encore  l'emploi 
du  mot  atUakadruh  «  tromperie  qui  donne  la  mort  »  dans  le 
vers,   d'ailleurs  obscur,  X,   132,  4,    forment  une  transition 
naturelle  entre  ceux,  précédemment   cités,  où  le  châtiment 
du  perfide  est  expressément  présenté  comme    l'effet  de  sa 
perfidie   même,  et  celui,  non  moins  curieux,  où  ses  ruses, 
en  tant  qu'elles  se  retournent  contre  lui,  sont  définitivement 
personnifiées  sous  la  forme  de  démons  obéissant  aux  ordres 
des  dieux.  Telle  paraît  être,  en  effet,  l'origine  de  la  concep- 
tion formulée  dans  le  vers  5  de  l'hymne  VII,  61   à  Mitra  et 
Varuna,  auquel  nous  avons  emprunté  déjà  une  citation  re- 
lative au  soleil,  œil  de  ces  divinités  (1),  et  une  autre  concer- 
nant les  espions  qu'elles  emploient  (3)  :  «  Toutes  vos  Druhs 
infaillibles,  ô   mâles,  qu'on  n'aperroit,  ni    sous   une  forme 
brillante,  ni  sous  une  forme  surnaturelle  (?  yaksJia),  poursui- 
vent les  œuvres  des  hommes  qui  sont  contraires  à  la  loi; 
nul  secret  ne  vous  est  inconnu.  »  Il  est  cependant  probable 
que  la  conception,    exclusivement  morale,   du  péché    per- 
sonnifié,   s'est    ici  confondue    avec    celle    de    la    malveil- 
lance   et    des   ruses    qui,    dans    l'ordre    purement   natura- 
liste, assimile  dans  une  certaine  mesure  à  des   démons  les 
divinités  dont  nous  avons  opposé  le  caractère  â  celui  d'In- 
dra, et  particulièrement  les  .Idityas.  Nous  avons  constaté 
déjà  une  confusion  du  même  genre  entre  les  lacets  du  péché 
et  les  lacets  dans  lesquels  Varuyta^  pareil  en   cola  à  Vritra 
<(.  l'cnveloppeur  »,  semble  retenir  parfois  les  dons  du  ciel. 
En  fait,  le  séjour  de  la  druh  où  nous  avons  vu  tout  à  l'heure 
que  le  vers  II,  23,  16  place  les  trompeurs,  paraît  être  ailleurs 
la  prison  qui    retient   Soma  X,  48,    10,    ou  un  personnage 
qu'on  peut  identifier  avec  lui  V,  74,  4. 

Le  mot  yaksha,  que  nous  venons  de  rencontrer  dans  le 
vers  VII,  61,  5,  et  qui  paraît  y  avoir  le  sens  d'apparition 
surnaturelle,  est  devenu  dans  la  sanskrit  classique  le  nom 
d'une  classe  particulière  de  génies.  11  semble  désigner  quel- 

13 
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quefois  dans  le  jRig-Veda  des  démoDS  analogues  aux  Druhs  de 
ce  même  passage,  c'est-à-dire  des  personnifications  de  la 
perfidie  humaine.  Ainsi  s'expliquent  les  vers  suivants,  où 
nous  retrouvons  d'ailleurs,  sous  une  forme  qui  a  déjà  été 
signalée  plus  haut,  l'appel  à  la  justice  divine  :  V,  70,  4, 
((  Ne  permettez  pas,  ô  vous  dont  la  puissance  est  merveilleuse, 
(Mitra  et  Varuna),  que  nous  expiions  le  yakslia  d'un  autre, 
soit  nous-mêmes,  soit  dans  notre  postérité,  dans  notre  des- 
cendance»;—  IV,  3,13,  «ise  poursuis  pas  tout  à  coup  (en  nous) 
le  tjahsha,  la  perfidie  [huras]  d'un  autre,  d'un  membre  de 
notre  tribu,  d'un  allié  qui  viole  la  loi.  Ne  me  fais  pas  payer, 
ô  Agni,  la  dette  d'un  frère  qui  n'est  pas  droit.  Que  nous 
n'ayons  pas  à  expier  l'intention  d'un  ami  trompeur  !  »  Ces 
Yakshas,  dont  le  surveillant  est,  d'après  levers  X,  88,  13, 
Agni  Vaiçvânara,  paraissent  mis  aussi,  comme  les  Druhs,  sous 
les  ordres  de  Varuna.  C'est  ainsi  du  moins  que  je  crois 
devoir  interpréter  l'épithète  yaksliin,  appliquée  à  ce  dernier 
dans  un  vers  qui  offre  d'ailleurs  un  intérêt  particulier  à  cause 
de  l'expression  touchante  que  le  pécheur  y  donne  à  son 
repentir:  VII,  88,  6.  «  Puisse  celui  qui,  étant  ton  allié,  ô 
Varuna,  t'étantcher,  a  commis  des  fautes  envers  toi,  lui  ton 
ami,  puissions-nous  tous,  ô  maître  des  Yakshas,  n'être  pas 
punis  par  toi  de  nos  fautes  !  Accorde,  ô  sage,  ta  protection 
à  celui  qui  te  loue.  »  Au  vers  suivant,  nous  trouvons  une 
nouvelle  mention  des  lacets  de  Varuna  :  «  Que  Varuna  dé- 
tache de  nous  ses  lacets  !  » 

J'ai  réservé  certains  passages  d'après  lesquels  le  trompeur 
et  le  méchant  devraient,  non  plus  seulement  être  pris  à  leur 
propre  piège ,  mais  porter  encore  le  poids  des  fautes  com- 
mises par  le  serviteur  des  dieux.  Au  vers  VI,  62,  8,  le  poëte 
demande  seulement  aux  .Idityas  que  la  colère  des  dieux  et 
des  mortels,  dont  il  ne  précise  pas  la  cause,  retombe  sur 
celui  qui  «  attelle  »,  c'est-à-dire  qui  prend  pour  auxiliaires 
de  ses  incantations,  les  Rakshas.  Mais  dans  le  vers  X,  164,  5, 
conclusion  d'un  hymne  qui  n'est  dans  son  ensemble  qu'une 
confession  dos  fautes  commises  par  les  suppliants,  c'est  bien 
vraisemblablement  des  mêmes  fautes  qu'il  est  question  : 
«...  Nous  sommes  devenus  innocents.  Que  la  pensée  mauvaise 
de  la  veille  ou  du  rêve  atteigne  (retombe  sur)  celui  que 
nous  haïssons,  sur  celui  qui  nous  hait  !  »  Aucun  doute  n'est 
plus  possible  sur  le  vers  12  et  dernier  de  l'hymne  X,  37  au- 
quel nous  avons  emprunté  déjà  plusieurs  citations:  «  Si  j'ai 
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commis,  ô  dieux,  une  grave  offense  envers  vous,  par  la 
langue,  ou  par  négligence  d'esprit,  faites  retomber  cette 
faute,  ô  Vasus,  sur  le  méchant  qui  nous  dresse  des  em- 
bûches! »  Il  est  possible  d'ailleurs  que  les  ennemis  dont 
il  s'agit  ici  ne  soient  autres  que  les  Rakshas,  qui,  selon  une 
conception  très-familière  aux  auteurs  des  rituels,  cherchent 
à  troubler  le  sacrifice,  et  que  les  fautes  que  le  suppliant 
rejette  sur  eux  soient  celles  qu'ils  lui  ont  ainsi  fait  com- 
mettre :  en  quoi  son  vœu  n'aurait  rien  de  contraire  à  la 
notion  de  la  justice  distributive.  On  peut  entendre  de  même 
le  vers  9,  adressé  à  tous  les  dieux,  de  l'hymne  X,  36  qui 
précède  immédiatement  le  dernier  cité.  La  demande  do 
«  l'innocence  »  y  est  suivie  de  cette  formule  :  «  Que  ceux 
qui  haïssent  la  prière  emportent  avec  eux  la  faute  !  >) 
Cependant  la  notion  des  conséquences  fatalement  inhé- 
rentes au  péché  avait  peut-être  aussi  conduit  à  l'idée  que 
le  pécheur  ne  peut  se  soustraire  à  ces  conséquences  sans  les 
faire  retomber  sur  un  autre.  Tout  au  moins  le  péché  était-il 
conçu  comme  doué  d'une  existence  propre,  en  sorte  qu'il 
fallait  lui  assigner  un  séjour,  quand  le  pécheur  s'en  débar- 
rassait. Le  vers  VIll,  47,  13  envoie  les  fautes  manifestes  et 
les  fautes  cachées  chez  Trita  Jptya,  c'est-à-dire  dans  la  partie 
la  plus  reculée  de  l'univers,  après  quoi  les  suppliants  se 
déclarent  innocents,  ibid.,  18.  En  même  temps  que  les  fautes, 
on  envoie  encore  chez  Trita  .dptya  les  mauvais  rêves,  relatifs, 
soit  aux  vaches,  soit  aux  hommes  ibid.,  14,  c'est-à-dire  les 
maux  qu'ils  présagent,  soit  à  ceux-ci,  soit  à  celles-là. 

La  plupart  des  idées  qui  ont  été  analysées  dans  les  pages 
précédentes  se  trouvent  rassemblées  dans  un  hymne  très- 
curieux,  le  104^  du  mawc/ala  VII,  adressé  à  différents  dieux, 
mais  particulièrement  à  Indra  et  à  Soma,  tueurs  de  Rakshas. 
La  traduction  partielle  que  j'en  vais  donner  résumera  assez 
bien  ce  que  j'ai  dit  de  la  vérité  et  du  mensonge,  de  la  sincé- 
rité et  de  la  perfidie,  considérées  dans  le  /Îig-Veda  comme 
les  formes  principales  du  bien  et  du  mal  moral. 

Après  un  début  où  Indra  et  Soma  sont  priés  d'exterminer 
les  Rakshas,  et  auquel  j'emprunterai  ce  seul  trait,  «Que  pareil  à 
un  vase  placé  sur  le  feu,  le  mal  bouillonnant  déborde  et  brûle 
le  méchant  !  »  (vers  2),  on  lit  aux  vers?  et  suivants:  «  7.  Sou- 
venez-vous dans  vos  courses  impétueuses.  Frappez  les  Druhs, 
les  Rakshas  trompeurs.  0  Indra  et  Soma,  que  le  méchant  ne 
trouve  pas  la  voie  ouverte,  quel  que  soit  l'instant  où  il  nous 
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attaque  par  ruse!  —  8.  Celui  qui  m'attaque  avec  des  paroles 
fausses,  moi  dont  les  actions  dénotent  un  cœur  simple,  que 
pareil  à  l'eau  prise  dans  la  main,  il  soil  n'étant  pas,  celui  qui 
dit  ce  qui  n'est  pas!  —  9.  Ceux  dont  l'occupation  est  de  tour- 
menter l'homme  simple,  ou  de  gâter  ce  qui  plaît  à  Sonia,  que 
ce  dieu  le  livre  à  Alii  (le  serpent),  ou  qu'il  le  porte  dans  le  sein 
de  Nir/-iti  (la  destruction)!  —  10.  Celui  qui  s'en  prend  perfi- 
dement au  suc  de  notre  breuvage,  ô  Agni,  au  sang  de  nos  che- 
vaux, de  nos  vaches,  à  notre  propre  sang,  ce  trompeur,  ce 
voleur  qui  dérobe,  puisse-t-il  être  trompé  lui-même  !  Qu'il  dis- 
paraisse, lui  et  sa  postérité!  —  11.  Qu'il  disparaisse  là-haut, 
lui  et  sa  postérité  !  Qu'il  disparaisse   au-dessous  des  trois 
terres!  Qu'elle  sèche,  ô  dieux,    la  gloire   de  celui  qui  nous 
dresse   des  embûches  le  jour,  et  de  celui  qui  nous  en  dresse 
la  nuit  !  —  l'i.  Aisées  à  distinguer  pour  l'homme  intelligent, 
la  parole  vraie  et  la  fausse  luttent  ensemble.  Des  deux,  celle 
qui  est  vraie,  qui  est  la  plus  droite,  est  favorisée  par  Soma: 
il  détruit  la  fausse.  —  13.  Non  !  Soma  ne  favorise  pas  le  tor- 
tueux, ni  le  kshatrija  qui  gouverne  perfidement  ^  Il   frappe 
le  Rakshas,  il  frappe  celui  qui  dit  ce  qui  n'est  pas.  Ni  l'un 
ni  l'autre  ne  peuvent  se  soustraire  à  la  puissance  d'Indra.  — 
14.    Si    j'ai   été   un  sectateur  des  faux  dieux,  ou  si  j'honore 
perfidement'  les  dieux,  6  Agni...  •'  Pourquoi  es-tu  irrité  contre 
nous,  o  Jàtavedas  ?  Que  ceux  dont  la  parole   est  trompeuse 
aient  en  partage  la  destruction!  —  15.  Que  je  meure  aujour- 
d'hui même  si  j(>  suis  un  Yàtudhàna,  ou   si  j'ai  attenté  à  la 
vie  d'un  homme  !    Qu'il  perde  dix  hommes  (de  sa  maison), 
celui  qui  m'appelle  faussement  un  Yàtudhàna  !  —  1(5.  Celui 
qui  m'appelle  un  Yàtudhàna,  moi  qui  ne  suis  point  un  Yàtu,  ou 
qui,  étant  lui-même  un  Rakshas,  dit  «  je  buis  pur  »,  qu'Indra 
le  frappe  de  son  arme  immense,  qu'il  tombe  plus  bas  que  tous 
les  êtres  !  » 

L'hymne  se  termine  par  une  nouvelle  série  d'imprécations 
contre  les  Rakshas  et  les  Yàtudhànas.  Je  me  borne  à  y  relever 
les  détails  suivants.  Le  démon  femelle  s'avance  dans  la  nuit, 
cachant  son  corps  par  ruse  (17).  Des  Rakshas,  les  uns, 
transformés  en  oiseaux,  voltigent  dans  la  nuit,  les   autres 


1.  Mitliui/à.  Co  mot  a  été  omis  dans  la  liste  ci-(lcs>us,  p.  ITOot  suiv.,  à  cause 
de  la  rareté  de  son  emploi. 

2.  Mogharn,  littéralement  «  raussemont  ».  X'rmr  observation. 

3.  Anacoluthe.  Voir  le  vers  i-uivant. 
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dirigent  leurs  perfides  entreprises  sur  le  sacrifice  divin 
(18).  Ces  trompeurs,  en  cherchant  à  tromper  Indra,  s'atta- 
quent à  un  être  infaillible  (20).  Au  vers  23,  le  mal  qui 
vient  du  ciel  est,  comme  dans  plusieurs  passages  déjà  cités, 
opposé  à  celui  qui  vient  de  la  terre.  Enfin  au  vers  24  les 
Yâtudhânas  reçoivent  l'épithète  mùradeva  «  ayant,  hono- 
rant de  faux  dieux  ».  C'est  une  nouvelle  trace  de  la  confusion 
de  ces  démons  avec  les  hommes  trompeurs,  ou  infidèles  au 
culte  des  vrais  dieux.  Le  lecteur  aura  remarqué  que  cette 
confusion  est  complète  dans  les  vers  15  et  16  traduits  inté- 
gralement plus  haut. 

Odieuse  à   la   divinité,    la  tromperie  est   d'ailleurs   sans 
action  sur  elle.  Cette  idée  que  nous  venons  de  voir  expressé- 
ment formulée  au  vers  20  de  l'hymne  VII,  104,  l'est  encore 
dans  une  foule  d'autres  passages.  Elle  l'était  déjà  dans  plu- 
sieurs des  textes  qui  ont  été  précédemment  cités,  et  semble 
particulièrement  inséparable  do  celle  d'une  surveillance  cons- 
tante exercée  sur  les  actes  de  l'homme.   Nous  avons  vu  le 
soleil  appelé  l'œil  infaillible  de  Mitra  et  Varuna,  VI,  51,  1,  et 
il  reçoit  encore  au  vers  VIII,  90,   12,  la  qualification  de  lu- 
mière infaillible.  L'aurore  et  la   nuit  sont  d'ailleurs   aussi 
d'infaillibles  protectrices,  IV,  55,  3  '.  Le  vers  VI,  67,  5  sur 
les  espions  infaillibles  de  Mitra  et  Varu^za  a  été  cité.  Ces  es- 
pions ne  diffèrent  pas  sans  doute  des  gardiens  infaillibles  des 
.4dityas,  VIII,  18,  2,  ou  de  Savitri,   VI,  71,  3.  On  attribue 
également  des  gardiens  infaillibles  à  Agni,  I,  95,  9;    143,8; 
VI,  8,  7;  48,  10.  Ce  dieu  est  lui-même  un  gardien  II,  9,  6; 
IV,  4,  3;  VI,  7,  7;  X,  128,  6,  un  guide  I,  76,  2;  III,  11,5 
infaillible,  un  gardien  infaillible  de  la  loi,  I,  31,  10,  cf.  II, 
9,  1,   un  sacrificateur  I,  128,    1,  un  messager   VIII,  44,  20 
infaillible,  difficile  à  tromper  IV,  9,  2.  Cette  dernière  épi- 
thète  est  appliquée  même  à  son  char  IV,  9,  8,  qui  ne  peut  être 
entraîné  hors  de  sa  voie.  Les  trompeurs  ne  peuvent  tromper 
Agni,  même  lorsqu'il  est  encore  dans  le  sein  de  sa  mère,  I, 
148,  5,  cf.  2.  Citons  encore,  d'une  part  le  vers  X,  87,  24,  où 
ce  dieu  est  appelé  infaillible,  en  tant  que  tueur  de  Rakshas, 
et  le  vers  X,  118,  7,  qui  l'invite  ;'i   brûlerie  Rakshas  de  sa 


1.  L'épitliMa  «  infaillible  »  appliquée  aux  femelles  célestes  en  général 
III,  1,  (),  à  la  rivière  Sindhu,  plus  ou  moins  confondue  avec  sou  prototype 
céleste,  et  à  son  char,  X,  75,  7  et  !),  à  la  caverne  où  est  né  Brihaspati  et 
qu'il  yarde  IV,  50,2,  i>aralt  dojvner  à  entendre  que  le  démon  ne  peut,  mal- 
gré ses  ruses;  s'en  emparer,  ou  du  moins  en  rester  maître  longtemps. 
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flamme  infaillible,  de  l'autre  le  vers  III,  2,  2,  où  la  qualifi- 
cation d'  a  hôte  »  difficile  à  tromjjer  paraît  rappeler  surtout 
qu'il  témoigne  devant  les  dieux  des  actions  de  l'homme. 
Comme  Agni,  qui  reçoit  encore  la  même  épithète  sous  le  nom 
de  Narâçawsa,  V,  5,  2,  comme  Brihaspati,  auquel  elle  est 
appliquée  au  vers  III,  62,  6,  Soma  est  infaillible  IX,  3,  2; 
28,  6;  37,  5  ;  59,  2;  85,  3  et  6;  97,  19,  cf.  57;  107,  2;  il  est 
le  maître  infaillible  de  la  parole,  IX,  26,  4,  de  la  prière, 
IX,  75,  2,  le  guide  infaillible  des  prières.  IX,  103,4,  le  gar- 
dien de  la  loi  qui  ne  peut  être  trompé,  IX,  73,  8.  Il  n'est  pas 
enlacé  X,  56,  2;  cent  enlacements  ne  sauraient  le  retenir 
quand  il  veut  donner,  IX,  61,  27  ;  il  échappe  aux  pièges, 
IX,  3,  2;  63,  4;  106,  13.  Au  vers  IX,  70,  3,  d'après  lequel 
ses  rayons  infaillibles  doivent  s'étendre  sur  les  deux  races, 
il  paraît  être  assimilé  au  soleil.  C'est  encore  Soma  (si  ce  n'est 
Agni)  qui  est  appelé  au  vers  V,  44,  2,  le  bon  gardien  qu'on  ne 
peuttromper.Pùshan,  I,  89,  5,  cf.  X,  26,  7,  et  Vish/iu,  I,  22, 
18,  sont  des  gardiens  infaillibles.  Infaillibles  encore  sont  Savi- 
tri,  gardant  les  lois,  IV,  53,  4,  les  Maruts,Il,34,10;  III,  26,  4, 
cf.  VIII,  7,  15,  et  les  dieux  en  général,  III,  56,  8;  VI,  51,  9, 
cf.  IV,  2,  12.  Mais  infaillibles  sont  surtout  les  ^dityas,  II, 
27,  3  et  9;  28,  3;  VI,  51,  4  ;  VII,  60,  5  ;  VIII,  56,  13,  cf.  VI, 
51,  3,  quand  ils  contemplent  les  races  des  mortels,  VIII,  90, 6, 
particulièrement  Mitra  et  Varuna,  VII,  66, 17,  et  surtout  Va- 
runa, I,  24,  13;  IX,  77,5,  cf.  X,ll,l,  le  gardien  infaillible, 
VII, 36,  2,  le  dieu  dont  les  lois,  1,24, 10;  III,  54,  18,  comme 
celles  de  tous  les  .Idityas  du  reste,  VII,  66,  6,  sont  infailli- 
bles, c'est-à-dire  ne  peuvent  être  éludées.  Varuna,  II,  28, 
8  ;  VII,  86,  4  et  eux  VII,  60,  6  sont  difficiles  à  tromper,  ot 
difficile  à  tromper  est  l'intelligence  que  Mitra  et  Varuna  ont 
reçue  en  partage,  I,  15,6.  Le  trompeur  ne  peut  rien  sur  les 
/Idityas  X,  185,  2,  soustraits  à  tout  enlacement  dans  le  ciel 
qui  est  leur  demeure  X,  63,  5,  cf.  V,  66,  2.  L'épithète  varu- 
n«â!/irM<  «  trompant  Varuna»,  que  nous  avons  rencontrée  dans 
un  passage  cité  plus  haut,  VII,  60,  9,  ne  doit  sans  doute  pas 
être  prise  à  la  lettre,  mais  plutôt  s'entendre  d'une  tentative 
faite  pour  tromperie  dieu  infaillible.  Du  reste,  d'après  le  vers 
I,  25,  14,  les  trompeurs  ne  cherchent  pas  même  à  tromper 
Varuna.  Quant  au  sacrificateur,  s'il  ne  peut  être  trompé  I, 
89,  1  ;  II,  27,  13,  non  plus  que  les  vaches  qui,  au  vers  I, 
173,1,  paraissent  représenter  les  prières,  c'est  grâce  à  la 
protection  des  dieux. 


—  199  — 

Si  les  dieux  ne  sont  pas  trompés,  ils  ne  sont  pas  non  plus 
trompeurs.  D'une  façon  générale,  les  dieux  sont  purs  de  toute 
faute.  Agni,  I,  31,  9,  Soma,  IX,  69,  10,  les  Maruts,  VII, 
57,  5,  cf.  I,  6,  8;  71,  8,  les  dieux  VII,  91,  1,  sont  irrépro- 
chables, anavadya.  Les  AàitysisX,  63,4,  et  particulièrement 
Varuna  VII,  28,  4,  sont  sans  péché,  comme  Aditi,  leur  mère, 

VIII,  90,  15  '.  Le  mensonge,  la  perfidie,  étant  les  plus  odieux 
des  vices  aux  yeux  des  rishis  védiques,  il  était  naturel  qu'ils 
en  déclarassent  exempts  leurs  dieux.  Le  soleil  est  véridique 
quand  il  rend  compte  aux  /Idityas  des  actions  des  hommes 
VII,  60,  l '^  La  même  qualité  est  attribuée  aux  espions  dési- 
gnés au  vers  IX,  73,  7  par  le  nom  de  Rudras.  Nous  avons 
déjà  vu  la  véracité,  la  sincérité,  attribuées  aux  dieux 
qui  sont  pris  pour  modèles  par  le  sacrificateur,  c'est-à-dire  à 
Agni  et  à  Soma.  Elles  le  sont  également  aux  autres  dieux. 
Le  ciel  et  la  terre  sont  véridiques,  satya  III,  6,  10,  satyavàc 
X,  12,  1,  non  trompeurs,  adruh,  II,  41,  21  ;  III,  56,  1;  IV, 
56,  2,  cf.  1,  159,  2  et  VI,  51,  5.  Les  Maruts  sont  véridiques, 
satya  I,  87,  4,  cf.  VII,  56,  12,  et  sans  perfidie,  adrogham,  V, 
52,  1.  La  même  épithète  satya  est  donnée  aux  trente-trois 
dieux,  Vàl.  9,  2,  celle  de  adrult  «  non  trompeur  »  l'est  à  tous 
les  dieux  I,  3,  9;  19,  3;  II,  1,  14;  IX,  102,  5,  cf.  III,  9,  4; 

IX,  9,  2.  Les  dieux  suivent  la  droite  voie  1,  89,  2,  et  sont 
désignés  au  vers  VII,  35,  12  sous  le  nom  de  maîtres  de  la 
vérité.  Les  ^Iditjas  en  particulier  reçoivent,  avec  la  qualifi- 
cation d'irréprochables,  colle  de  non  tortueux,  II,  27,  2;  onleur 
applique  aussi  celle  de  adruh  «  non  trompeurs  »  VIII,  19,  34; 
27,  15,  cf.  9;  46,  4;  X,  QÇ>,  8.  Ils  sont  «  véridiques  »  ou 
«  loyaux  »,  satya,  V,  67,4;  VI,  50,  2.  Mitra  et  Varuna  ne  sont 
pas  trompeurs  V,  68,  4  ;  70,  2;  VII,  66,  18.  Aditi  n'est  pas 
double  VIII,  18,  6. 

Cependant  le  vers  V,  19,  4,  en  même  temps  qu'il  donne  à 
Agni  la  qualification  d'infaillible,  dit  qu'il  trompe  lui-même 
tous  les    autres.    D'après  le  vers  II,  27,  3,  les  /Idityas  sont 


1.  On  en  dit  autant  d'un  navire  X,  <i3,  10,  et  de  deux  taureaux  divins  III, 
33,  13.  Quand  l'auteur  du  vers  X,  70,  6  demande  à  Agni  si  ce  dieu  n'a  pas 
commis  un  péché,  il  trahit  uni((uement  le  jroùt  des  énigmes  paradoxales 
commun  à  la  plupart  des  poJ'tes  védiques,  el  fait  allusion  à  ce  fait  matériel 
que  le  feu  dévore  les  morceaux  de  bois  qui  ont  servi  à  l'allumer,  c'est-à- 
dire  en  langage  mythologique,  son  père  et  sa  mère,  cf.  ibid.,  A. 

2.  L'aurore  est  aussi  appelée  «  véridique  »  ou  <(  loyale  »,  satya,  VII,  75,  7. 
Cf.  I,  79,  1  et  IV,  51,  7.  Les  rivières,  sont  appelées  «  non  trompeuses  »,  ndrn'i 
IX,  i',  /)   (parce  qu'elles  ne  trompent  pas  l'attente  de  l'homme?). 
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infaillibles  et  cherchent  à  tromper.  On  peut  entendre  aussi 
levers  IX,  61,  30  en  ce  sens  que  Sonia  a  des  armes  pour 
tromper.  Mais  en  tout  cas  les  dieux  ne  trompent  que  le  trom- 
peur, ce  qui  revient  à  dire  qu'ils  retournent  contre  lui  sa 
tromperie.  «  Que  les  dieux  »,  dit  l'auteur  du  vers  VI,  75, 
19,  «  trompent  celui  qui  cherche  à  nous  frapper,  que  ce  soit 
un  des  nôtres  ou  un  étran^-er  !  » 


SECTION  IX 
RÔLE   MORAL   DT   DIEU  GUERRIER. 

Dans  les  nombreuses  citations  qui  se  sont  succédé  depuis 
le  commencement  de  ce  chapitre,  le  seul  hymne  VII,  104  ex- 
cepté, on  n'a  pas  vu  figurer  Indra.  Ce  n'est  pas  qu'un  certain 
nombre  des  formules  de  prières  qui  lui  sont  adressées  n'eus- 
sent pu  être  rapprochées  de  celles  que  nous  avons  passées 
en  revue,  Mais,  sauf  l'exception  qui  vient  d'être  indiquée,  et 
qui  était  commandée  par  l'importance  du  morceau  où  Indra 
n'intervenait  d'ailleurs  qu'en  compagnie  de  Soma  et  à  côté 
d'Agiii,  j'ai  réservé  toutes  les  formules  de  ce  genre  pour  les 
réunir  ici  comme  en  un  faisceau  que  j'opposerai  à  celui  des 
citations  précédentes.  Le  lecteur  sera  ainsi  mis  en  état  d'ap- 
précier l'importance  relative   du  rôle   moral  rempli  par  les 
dieux  qui  ont  figuré  dans  ces  dernières,  et  de  celui  qui  a  pu 
être  attribué  à  Indra.  A  l'exception  d'Agni  et  de  Soma  qui 
occupent  une  position  en  quelque  sorte  intermédiaire  dans  le 
système  de  la  mythologie  védique,  de  Brihaspati  que  ses  fonc- 
tions assimilent  à  Agni  et  à  Soma,  et  de  deux  autres  divinités 
dont  le  rôle  est  d'ailleurs  très-effacé,  à  savoir  Pùshan,  person- 
nification du  soleil,  ou  plutôt,  au  moins  dans  certains  cas,  de 
Soma  identifié  au  soleil,  et  Vish»ai,  personnification  d'Agni 
ou  de  Soma  sous  les  trois  formes  du  dieu  multiple,  mais  prin- 
cipalement sous  sa  forme  de  soleil,  tous  les  dieux  dont  il  a 
été  question  jusqu'ici,  Rudra,  Ciandharva,   Savitn   et  ceux 
dont  le  nom  est  revenu  le  j)lus  souvent,  et  surtout  dans  les 
formules  les  plus  caractéristiques,  les  .Idityas, appartiennent 
a  la  série  de  ceux  dont  j'ai,  dans  le  chapitre  premier,  opposé 
le  caractère  à  celui  du  dieu  guerrier.  Les  Maruts  eux-mêmes 
J'  peuvent  rentrer  on  tant  que  ])articipnnt,  dans  une  certaine 
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mesure,  du  caractère  de  leur  père  Rudra.  Enfin  les  dieux  en 
général,  «  tous  les  dieux  »  comme  ils  sont  souvent  appelés, 
paraissent  assimilés  d'ordinaire  aux  .4dityas  ou  aux  Maruts, 
et  nous  avons  vu  le  groupe,  sous  cette  forme  indéterminée, 
expressément  opposé  à  Indra.  Aussi  bien  l'énumération  qui 
précède  comprend-elle  la  plupart  dos  dieux  védiques.  Le  ca- 
ractère d'Indra  s'oppose  à  celui  de  tous  les  dieux  autres  que 
les  dieux  du  sacrifice  Agni  et  Soma,  et  les  personnifications 
les  plus  immédiates  de  ceux-ci  ou  des  phénomènes  célestes 
auxquels  ils  sont  assimilés.  Ces  derniers  eux-mêm.es,  tour  à 
tour  alliés  du  dieu  guerrier  et  serviteurs  des  dieux  souve- 
rains, peuvent  dans  le  second  cas  être  opposés  à  Indra.  Res- 
tent les  Açvins  qui  partagent  avec  Indra  l'un  des  caractères 
essentiels  de  ce  personnage,  non  pas  son  caractère  guerrier 
qui  leur  est  presque  complètement  étranger,  mais  son  carac- 
tère à  l'origine  exclusivement  bienveillant.  J'ai  réservé  pa- 
reillement dans  les  pages  que  je  viens  de  consacrer  à  l'expo- 
sition des  conceptions  morales  des  rishis,  les  passages  qui  y 
intéressent  les  Açvins.  Ils  sont  d'ailleurs  fort  peu  nombreux. 
On  les  trouvera  à  la  fin  de  ce  chapitre  après  les  citations  con- 
cernant Indra.  Le  nombre  de  celles-ci  sera  beaucoup  plus 
considérable.  Mais  quand  on  en  aura  déduit  celles  qui  attri- 
buent en  termes  généraux  à  Indra,  comme  aux  autres  dieux, 
l'amour  de  la  vérité  et  de  la  sincérité,  ou  qui  font  quelque 
allusion  passagère  et  peu  caractéristique  à  une  irritation  pos- 
sible de  cette  divinité  d'ailleurs  essentiellement  secourable, 
on  sera  certainement  frappé  de  voir  combien  sont  rares,  dans 
les  hymnes  qui  lui  sont  consacrés,  l'expression  vive  d'une 
frayeur  inspirée  par  elle  à  son  suppliant,  et  surtout  l'appel 
adressé  à  sa  miséricorde  pour  un  péché  commis. 

L'épithète  adruh  «  non  trompeur  »  est  donnée  aux  prêtres 
qui  honorent  Indra  VIII,  80, 12.  Les  prêtres  mythiques  d'Indra 
et  Vâyu  ont,  d'après  le  vers  VII,  90,  5,  prié  d'un  cœur  sin- 
cère. Au  vers  I,  108,  6,  c'est  en  compagnie  d'Agni  qu'Indra 
est  invité  à  venir  à  l'appel  d'une  foi  sincère.  «  Néglige  », 
lui  dit  l'auteur  du  vers  VIII,  32,  21,  «  celui  qui  presse 
le  Soma  dans  un  mauvais  dessein.  »  Ailleurs,  X,  86,  19, 
le  dieii  lui-même  déclare  qu'il  boit  le  Soma  pressé  par  le 
simple,  mais  qu'il  observe  l'habile,  vraisemblablement  le  trop 
habile,  le  trompeur.  Indiu  ne  livre  pas  àrcnncnii  les  vaches 
de  celui  qui  presse  pour  lui  le  Soma,  a  de  tout  son  cœur  v 
X,  160,  3. 
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De  même  qu'il  aime  la  sincérité,  Indra  déteste  la  perfidie. 
Il  atteint  la  tromperie  VI,  22,  2,  brise  les  «  tortueux  »  III, 
34,  6,  frappe  celui  qui  va  tortueusement  et  qui  courbe  (qui 
fausse)  la  vérité  X,  27,  1.  Il  est  invoqué  contre  le  trompeur 
X,  99,  7,  contre  le  trompeur  et  ceux  qui  haïssent  la  prière 
VI,  22,  8,  contre  les  tromperies  secrètes  II,  32,  2',  contre 
les  mortels  trompeurs  et  le  Rakshas  III,  30,  15  et  16.  Ses 
suppliants  lui  demandent  de  n'être  pas  «  enlacés  »  I,  100,19, 
c'est-à-dire  trompés.  «  L'enlacement  »  du  mortel  n'atteint 
pas  celui  qu'il  protège  en  même  temps  que  Varuna  VII,  82,  7. 
Les  druk  sont  ses  ennemies  I,  133,  1  [anindràh),  il  les 
vainc  VIII,  37,  2,  les  disperse  III,  31,  19,  les  écarte  de  la 
porte  de  l'homme  I,  121,  4.  Il  a  délivré  de  la  druh  le 
monde  nnticr  IV,  28,  2;  VI,  20,  5.  Dans  ces  dernières 
formules,  les  Druhs  semblent  d'ailleurs  représenter  les 
ennemis  ordinaires  d'Indra,  les  démons  voleurs  de  la  lumière. 
Plus  généralement,  dans  le  personnage  d'Indra,  la  haine  des 
trompeurs  paraît  n'être  qu'une  autre  forme  de  l'hostilité  du 
dieu  contre  les  démons  et  les  autres  ennemis  du  suppliant. 
Dans  les  vers  III,  34,  6  et  X,  99,  7  que  nous  venons  de  citer, 
la  mention  des  Dasyus  est  rapprochée  de  celle  des  trompeurs. 
Lors  même  qu'il  est  appelé  «  celui  qui  fait  payer  les  dettes  » 
VIII,  50,  12,  la  formule  peut  se  prendre  au  sens  naturaliste, 
comme  le  prouve  le  vers  IV,  23,  7,  où  il  reçoit  la  même 
qualification  en  tant  que  chassant  «  les  aurores  inconnues  » 
(cf.  le  vers  V,  79,  9  où  l'Aurore  est  comparée  à  un  voleur). 
Il  est  d'ailleurs  représenté  dans  le  même  passage  cherchant 
à  frapper  la  Druh  trompeuses  son  ennemie.  Toutefois,  dans 
l'hymne  X,  89,  où  Indra,  observant  les  races  (3),  poursuivant 
les  dettes  (8),  est  prié  de  briser  les  «  tortuosités  »  {ibid.),  de 
frapper  les  faux  amis  (12),  la  mention  des  lois  de  Mitra  et 
Varuy^a,  violées  par  les  trompeurs  dont  il  s'agit  (8  et  9), 
suggère  plutôt  une  idée  morale.  Au  vers  IV,  41,  4,  c'est  en 
compagnie  de  Varuna  qu'il  est  invoqué  contre  le  trompeur. 
Signalons  encore,  dans  un  hymne  à  Indra,  une  formule  ana- 
logue à  celles  où  nous  avons  déjà  trouvé  l'expression  de  cotte 
idée  que  la  perfidie  se  retourne  contre  le  perfide"  :  I,  129,  8. 


1.  Si  co  vers  est  adressé  à  Indra.  L'Aiiukrama?*!  hésite  entre  lui  et 
Tvash/ri. 

2.  La  même  chose  est  dite  de  l'impiété  :  VIII,  86,  '^.  <<  Que  celui  qui  dort, 
ô  Indra,  sans  ol)eir  à  la  loi,  qui  dort  sans  honorer  les  dieux,  se  perde  par 
ses  |)ropres  actes!  » 
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«  Que  celui  qui  nous  attaque  avec  les  (démons)  dévorants  se 
perde  lui-même  !  »  Rappelons  enfin  lé  fragment  traduit  plus 
haut  de  l'hymne  VII,  104,  où  Indra  est  invoqué  en  compa- 
gnie de  Soma  contre  les  trompeurs. 

Indra  ne  peut  être  trompé  X,  108,  4  par  les  tromperies 
VII,  32,  12  ;  VIII,  45,  9  (cf.  I,  55,  7  ;  VI,  44,  12  ;  VIII,  21, 
16  ;  X,  89,  5).  Il  reçoit  en  même  temps  que  Vâyu  la  qualifi- 
cation de  gardien  qu'on  ne  peut  tromper  VII,  91,  2.  Il  est 
appelé  infaillible,  soit  seul  VIII,  50,  12,  soit  avec  Vish/iu 
I,  155,  1.  Il  a  quatre  essences  infaillibles  X,  54,  4.  On 
connaît  déjà  le  vers  VII,  104,  20  :  «  Les  trompeurs  cher- 
chent à  tromper  l'infaillible  Indra.  »  Il  observe,  infail- 
lible, les  mauvais  desseins  des  mortels  VIII,  67,  6.  Il  est 
une  fois  appelé  espion,  spaç,  VIII,  50,  15.  Il  voit  par  l'œil 
du  soleil  VII,  98,  6.  Il  est  lui-même  sans  péché  I,  129,  5,  et 
particulièrement  sans  perfidie  adrocjha  III,  32,  9.  On  lui 
donne,  en  même  temps  qu'à  Agni,  la  qualification  de 
«  non  trompeur  »  V,  86,  5.  Sa  parole  n'est  pas  trompeuse 
VI,  22,  2,  et  sa  pensée  est  droite  I,  81,  7.  «  Sache  », 
dit-il  à  l'homme  au  vers  X,  27,  10,  «  que  ma  parole  est 
vraie  ».  L'épithète  satya  peut,  dans  plusieurs  des  pas- 
sages où  elle  lui  est  appliquée,  être  interprétée  dans 
le  sens  de  véridique  I,  63,  3;  11,  15,  1  ;  IV,  16,  1  ;  17,  5.  Le 
vers VI,  18,8  paraît  signifier  qu'il  n'est  pas  trompeur.  C'est 
selon  la  vérité  (littéralement  dans  la  vérité)  qu'il  soutient  les 
mondes  X,  111,  4.  Il  est  le  fils  de  la  vérité  VIII,  58,  4;  la 
vérité  est  sa  matrice  IV,  19,2.  Nous  lisons  bien  ailleurs  qu'il 
s'enveloppe  de  ruses  III,  53,  8,  mais  c'est  pour  tromper  les 
démons  I,  54,  6  ;  V,  32,  7;  VIII,  40,  6  ;  X,  22,  8  et  11  ; 
108,  4  (cf.  plus  haut,  p.  82)  et  particulièrement  les  ennemis 
de  son  allié  Dabhîti,  dont  le  nom,  tiré  de  la  racine  dabh, 
éveille  également  l'idée  de  tromperie. 

Quoique  la  colère  d'Indra  n'en  veuille  d'ordinaire  qu'aux 
démons  I,  80,  5  ;  X,  43,  8,  ou  plus  généralement  aux  enne- 
mis du  suppliant,  qualifiés  ou  non  de  trompeurs,  celui-ci 
paraît  quelquefois,  mais  bien  rarement,  en  redouter  pour  lui- 
même  les  effets.  Il  prie  le  dieu  d'être  sans  colère  VI,  41 ,  1  ;  X, 
116,  7,  cf.  II,  32,  2',  de  ne  pas  s'irriter  contre  lui  VIII,  2, 19, 
cf.  20,    de   ne  pas    lui  faire  de  tort  I,    104,  6;    129,    10; 


1.  Si  ce  vers  est  adressé  à  Imlra.  Voir  plus  haut,  p.  202,  note  I . 
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II,  11,  1;  X,  128,  8;  il  craint  de  l'irriter  par  la  ma- 
nière dont  il  accomplit  le  sacrifice  VIII,  1,  20.  Le  nombre 
des  passages  de  ce  genre  paraîtra  tout  à  fait  insigni- 
fiant si  l'on  se  rappelle  qu'Indra  est  le  dieu  le  plus  fré- 
quemment invoqué  dans  le  /?ig-Veda.  A  la  vérité  il  s'accroî- 
trait assez  considérablement,  si  l'on  y  ajoutait  ceux,  où, 
comme  au  vers  VII,  31,  5  par  exemple,  Indra  est  prié  de  ne 
pas  livrer  son  suppliant  à  l'ennemi.  Mais  autre  chose  est 
prendre  ses  mesures  contre  un  abandon,  un  oubli  possible 
du  dieu,  ou  redouter  sa  malveillance  active.  De  même  les 
appels  assez  fréquents  à  la  pitié  d'Indra,  ou  les  louanges 
données  à  sa  miséricorde,  qu'il  soit  nommé  seul,  I,  84,  19  ; 
139,  6;  11,41,  11;  IV,  17,  17;  VI,  33,  5;  45,  17;  47,  10  et 
12;  VIII,  6,  25;  55,  13;  69,  1;  82,  27-30;  X,  33,  3;  131,  6, 
ou  en  compagnie  d'autres  dieux,  de  Vàyu  Vil,  91,  2,  d'Agni 
VI,  60,  5,  de  Varu?ja  I,  17,  1  ;  VII,  82,  8,  n'impliquent  pas 
nécessairement  l'idée  d'une  faute  à  expier. 

L'hymne  V,  34  à  Indra  oppose  aux  vers  5  et  6  l'homme 
pieux  que  ce  dieu  récompense  à  l'impie  qu'il  punit.  D'après 
le  vers  7  Indra  transmet  à  celui  qui  sacrifie,  qui  donne,  la 
richesse  de  celui  qui  ne  donne  pas,  de  l'avare,  et  celui  qui 
l'a  irrité  tombe  dans  le  malheur.  Mais  les  deux  passages  les 
plus  curieux  du  morceau  sont  le  vers  4,  d'après  lequel  Indra 
s'acharne  sur  la  famille  où  a  été  commis  le  péché,  et  le  vers 
8  portant  que  de  deux  hommes,  il  en  prend  un  seul  pour  allié. 
Ce  dernier  vers  doit  être  rapproché  d'un  morceau  faisant 
partie  de  l'hymne  VI,.  47,  où  nous  lisons  qu'Indra  fait  suc- 
cessivement progresser  l'un  ou  l'autre,  comme  un  homme  qui 
porte  successivement  en  avant  ses  deux  pieds  (15  et  16),  et 
qu'il  abandonne  ses  anciennes  amitiés  pour  de  nouvelles  (17). 
Ici  du  reste  point  de  distinction  entre  l'homme  pieux  et  l'im- 
pie. Bien  plus,  il  est  dit,  non-seulement  qu'Indra  a  recours 
aux  ruses  (18),  comme  les  trompeurs,  mais  qu'il  «  hait  celui  qui 
prospère  ))(16). Ce  dernier  trait,  quirappelle  la  conception  de  la 
Néariatç  grecque,  et  qui  est  d'ailleurs  tout  à  fait  isolé  dans  le  /?ig- 
Veda,  paraît  convenir  beaucoup  moins  bien  au  caractère  d'In- 
dra, tel  du  moins  que  nous  avons  cherché  à  le  déterminer,  qu'à 
celui  des  dieux  que  nous  lui  avons  opposés.  Étranger  à  l'idée 
de  justice  qui  a  été  plus  ou  inoins  tardivement  attachée  à  l'ac- 
tion, tour  à  tour  bienfaisante  et  malfaisante,  des  dieux  sou- 
verains, il  serait  du  moins  conforme  à  l'idée  primitive  de  cette 
double  ^action,  tandis  qu'il  seml)le  contraire  à  ce  que   nous 
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avons  dit  du  rôle  exclusivement  bienfaisant  d'Indra.  Cepen- 
dant ce  serait  accorder  trop  d'importance  à  un  passage  qui 
est  peut-être  l'expression  d'une  pensée  toute  personnelle  à 
l'auteur  de  l'hymne,  que  d'y  voir  un  argument  valable  con- 
tre une  théorie  si  bien  d'accord  avec  l'immense  majorité  des 
faits.  Ce  passage,  ainsi  que  le  petit  nombre  d'autres  qui 
attribuent  à  Indra  un  caractère  malveillant  ou  sévère,  s'ex- 
plique aisément  par  le  mélange  tardif  et  accidentel  de  con- 
ceptions religieuses  primitivement  distinctes,  et  dont  les 
hymnes  continuent  à  observer  la  distinction  dans  le  plus 
grand  nombre  des  cas. 

Ce  mélange  a  dû  être  d'ailleurs  singulièrement  favorisé  par 
la  formation  de  certains  couples  et  de  certains  groupes,  où 
Indra  figure  avec  un  ou  plusieurs  des  dieux  dont  le  caractère 
s'oppose,  soit  régulièrement,  soit  accidentellement,  au  sien. 
Dans  l'hymne  I,  171  par  exemple,  le  suppliant  qui  a  fui  en 
tremblant  devant  Indra  (4),  et  qui  cherche  à  apaiser  à  la  fois 
la  colère  de  ce  dieu  (6)  et  celle  des  Maruts  {ibid.  et  1 ,  cf.  3 
et  4),  ne  fait  peut-être  que  lui  attribuer,  par  une  association 
d'idées  assez  naturelle,  le  caractère  irritable  de  ses  compa- 
gnons. Il  faut  cependant  reconnaître  qu'au  vers  I,  166,  12 
l'opposition  du  caractère  d'Indra  et  de  celui  des  Maruts,  oppo- 
sition que  nous  avons  vue  se  traduire  une  fois  par  une  hosti- 
lité effective  I,  170,  2,  semblerait  retournée  en  sens  inverse. 
On  y  trouve,  en  effet,  exprimée  cette  idée  qu'Indra  lui-même 
ne  peut  empêcher  les  Maruts  de  faire  des  dons  à  l'homme 
pieux.  Mais  c'est  encore  là  un  de  ces  traits  isolés,  que  je 
crois  devoir  citer  pour  prévenir  toutes  les  objections,  mais 
auxquels  il  ne  semble  pas  qu'on  doive  attacher  d'impor- 
tance. 

Jusqu'à  présent  d'ailleurs  nos  citations  nous  ont  bien  mon- 
tré Indra,  dans  un  très-petit  nombre  de  cas  soupçonné  de 
malveillance  par  son  suppliant,  dans  un  plus  grand  nombre 
intéressé  à  la  distinction  du  bien  et  du  mal,  de  la  vérité  et 
du  mensonge.  Mais  nous  n'avons  encore  vu  dans  aucune  son 
suppliant  lui  faire  l'aveu  d'une  faute,  on  implorer  de  lui  le 
pardon,  en  un  mot  se  placer  vis-à-vis  (!e  lui  dans  la  situation 
où  il  se  place  si  fréquemment  vi^-à-vis  d'autres  dieux,  parti- 
culièrement de  Varuna  et  des  .Idityas.  Or  c'est  par  là  seule- 
ment que  la  divinité  nous  apparaît  dans  le  plein  exercice  de 
ses  fonctions  morales.  C'est  donc  aussi  dans  ces  conditions 
qu'il    convient  d'apprécier  .définitivement  l'importance    du 
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rôle  moral  attribué  à  Indra  d'une  part,  aux  /Idityas,  à  Agni, 
à  Soma  de  l'autre.  Les  passages  du  genre  de  ceux  auxquels 
je  fais  allusion  abondent,  comme  on  l'a  vu,  pour  ces  autres 
divinités,  et  particulièrement  pour  Varuwa,  qui  n'est  cepen- 
dant invoqué  que  dans  un  nombre  d'hymnes  relativement 
restreint.  Pour  Indra,  auquel  est  consacré  un  quart  du  recueil 
entier,  quand  nous  aurons  cité  deux  courtes  indications, 
l'une  dans  l'hymne  1, 101,  dont  l'auteur,  en  donnant  par  excep- 
tion à  sa  prière  la  forme  d'une  déprécation  (5-8),  implore  de 
lui  «  l'innocence  »  (0),  l'autre,  au  versX,  105,  8,  où  ses  sup- 
pliants le  prient  d'effacer  leurs  «  tortuosités  »,  puis  encore 
le  vers  X,  104,  4,  où  l'aveu  de  la  faute  est  fait  à  la  fois  à 
Indra  et  à  lirahmaxaspati,  il  nous  restera  un  passage,  à  la 
vérité  très-curieux,  mais  unique,  dont  je  vais  traduire  la  plus 
intéressante  partie.  Dans  l'hymne  VIII,  45,  après  deux  appels 
à  la  miséricorde  d'Indra  aux  vers  31  et  33,  on  lit  :  «  34.  Ne 
nous  frappe  pas  pour  un  péché,  ni  pour  deux,  ni  pour  trois, 
ô  héros,  ni  pour  un  plus  grand  nombre  !  —  35.  Car  je  redoute 
un  (dieu)  fort,  briseur  (de  forteresses),  puissant,  vainqueur 
comme  toi.  »  Au  vers  suivant  le  poëte  souhaite  que  l'affection 
d'Indra  lui  revienne. 

Voilà  ce  qu'environ  deux  cent  trente  hymnes  adressés  àindra 
nous  offrent  à  mettre  en  parallèle  avec  tant  de  morceaux  où 
nous  avons  trouvé  plus  haut  l'expression,  souvent  profonde  ou 
touchante,  des  remords  du  pécheur.  Une  analyse  minutieuse  a 
donc  confirmé  de  la  manière  la  plus  complète  la  distinction 
annoncée  entre  Indra  d'une  part,  et  la  plupart  des  autres  dieuX;, 
mais  surtout  les  ^4dityas,  de  l'autre.  Si  elle  nous  interdit  de  for- 
muler cette  distinction  en  termes  trop  absolus  pour  la  durée 
entière  de  la  période  où  ont  été  composés  les  hymnes  de  R\g- 
Veda,  elle  nous  autorise  du  moins  à  la  maintenir  sans  hési- 
tation, soit  pour  la  partie  la  plus  reculée  de  cette  période, 
soit  pour  la  période  antérieure.  On  s'explique  très-bien  qu'un 
dieu  comme  Indra,  qui  tend  déjà  visiblement  à  supplanter 
peu  à  peu  s(>s  rivaux,  ait  pris  accidentellement  tel  ou  tel  de 
leurs  attributs.  On  comprendrait  beaucoup  moins  aisément 
que,  revêtu  primitivement  de  plus  hautes  fonctions  morales, 
il  en  eût  été  dépouillé  à  ce  point  que  tant  de  chants  compo- 
sés en  son  honneur  iiy  fissent  plus  que  de  rares  allusions. 
D'ailleurs,  à  l'argument  négatif  que  j'ai  seul  développé  jus- 
qu'à présent,  et  qui  reçoit  une  confirmation  précieuse  de 
l'hymne  IV,  3  où  le  nom  d'Indra  fait  défaut  dans  une  longue 
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énumération  des  dieux  auxquels  Agni  doit  rendre  compte  des 
actions  de  l'homme,  à  cet  argument  purement  négatif,  cer- 
tains textes  que  j'ai  encore  à  citer  semblent  ajouter  un  argu- 
ment positif. 

Déjà,  à  la  fin  du  chapitre  premier,  j'ai  montré  que  l'oppo- 
sition qui  existe  entre  les  conceptions  mythologiques  et  reli- 
gieuses d'Indra  et  de  Varuna  avait  été  formulée  par  les  rishis 
eux-mêmes.  Elle  porte  quelquefois  alors  sur  le  point  même 
qui  nous  occupe  actuellement.  Quand  le  vers  VII,  84,  2  nous 
dit  qu'Indra  et  Varuna  «  lient  »  par  l'intermédiaire  de  ser- 
viteurs qui  «  lient  sans  employer  de  cordes  »,  il  donne  au 
couple  un  attribut  qui,  comme  nous  l'avons  remarqué 
déjà,  ^'appartient  proprement  qu'à  Varuna.  Mais  quand 
il  ajoute  «  Que  la  colère  de  Varuna  nous  épargne,  qu'In 
dra  nous  ouvre  un  vaste  espace!  »  il  observe  la  distinc- 
tion fondamentale  des  deux  personnages,  en  adressant  au 
premier  seul  la  formule  de  déprécation.  Cette  distinction 
est  mieux  indiquée  encore  au  vers  4  du  même  hymne,  d'après 
lequel  l'/lditya  (Varu7ia)  s'en  prend  aux  actes  contraires  à 
la  loi,  tandis  que  le  héros  (Indra)  distribue  des  richesses  sans 
mesure.  Au  vers  VII,  28,  4,  les  deux  dieux  sont  également 
nommés,  mais  c'est  Varuna  seul  qui  est  présenté  comme 
étant  sans  péché,  et  comme  observant  l'œuvre  contraire  à  la 
loi,  c'est  lui  seul  aussi  qui  est  prié  de  délier  (le  pécheur). 
Ailleurs,  VIII,  56,  8,  une  formule  de  déprécation  adressée 
aux  .-Idityas  «  Que  ce  lien  ne  nous  retienne  pas,  qu'il  nous 
épargne  !  »  est  suivie  de  ces  mots  :  «  Car  Indra  passe  pour 
puissant!  »  Il  semble  ici  qu'Indra  soit  le  libérateur,  opposé  en 
cette  qualité  aux  Jdityas  qui  lient.  C'est  ainsi  qu'adressée  à 
lui,  une  formule  comme  celle-ci  «  Éloigne  de  nous  la  crainte 
qui  vient  des  dieux,  éloigne  les  traits  impies»  VIII,  50, 16,  peut 
prendre  un  tout  autre  sens  que  la  formule  analogue  adressée  à 
Rudra  par  exemple  au  vers  II,  33,  7.  Les  maux  qu'écarte  Indra 
ne  sont  pas  ceux  dont  il  menaçaitlui-mêmeses  suppliants,  mais 
ceux  dont  l(!s  nuiuaçaient  d'autres  dieux.  On  peut  signaler 
encore  dans  le  même  ordre  d'idées  le  vers  II,  27,  14,  où  cette 
prière  aux  /Idityas  a  Aditi,  Mitra,  Varuna,  pardonnez-nous, 
quelque  faute  que  nous  ayons  commise  envers  vous  »  est 
suivie  de  cette  autre  prière  à  Indra  :  «  Puissé-je  obtenir,  ô 
Indra,  l'espace,  la  sécurité,  la  lumière!  »  Il  paraît  résulter  de 
ces  différentes  citations  que  dans  les  passages  où  Indra  est 
invoqué  en  même  temps   que  les  .Idityas,  cf.  VII,  93,  7,    on 
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s'adresse  de  préférence  à  celui-là   pour  demander  le  bien,  à 
ceux-ci  pour  détourner  le  mal  '. 

Pour  ne  rien  omettre"',  j'ajouterai  quelques  mots  sur  les 
Açvins.  Les  chantres  qui  les  invoquent  se  donnent  à  eux-mê- 
mes la  qualification  de  «  véridiques  »  fiulya  I,  180,  7.  Leurs 
favoris  mythiques  reçoivent  l'épithète  rijùi/at  «  suivant  la 
droite  voie  »  1, 11(5,  23  et  de  advaijàvin  «non  double»  "\',  75, 5. 
Leurs  suppliants  les  prient  de  ne  pas  les  négliger  au  profit 
du  mortel  trompeur  Vlll,  22,  14.  On  les  invite  à  venir  sans 
colère  VII,  07, 7,  et  on  fait  appel  à  leur  miséricorde  V,  73,  9; 
X,  93,  7,  cf.  1,  118,  1  (cf.  aussi  IV,  43,  2;  X,  64,  1  et  2). 
Voilà  à  peu  près  touf,  ce  qui  peut  être  relevé  dans  les  hymnes 
aux  Açvins  de  formules  analogues  à  celles  qui  ont  été  étu- 
diées dans  le  présent  chapitre  ^  J'ai  donc  eu  raison  de  dire 
que  les  Açvins  étaient  à  l'origine  comme  Indra,  et  sont  même 
restés  plus  complètement  que  lui,  exempts  de  tout  soupçon 
de  malveillance.  On  voit  de  plus  que  la  conception  primitive 


1.  Remarquons  encore  que  les  espions,  serviteurs  ordinaires  des /(dityas, 
semijleiit  au  vers  I,  33,  8  traités  en  ennemis  par  Indra,  qui  s  les  enveloppe 
de  soleil  ». 

2.  On  pourra  s'étonner,  surtout  si  Ton  songe  à  la  lirande  place  que 
tiennent  dans  la  religion  védique  les  croyances  relatives  à  l'autre  vie,  de 
n'avoir  trouvé  dans  l'exposé  qui  précède  aucune  allusion  à  ces  croyances. 
C'est  qu'en  effet  les  textes  qui  font  de  l'immortalité  le  privilège  des  hommes 
pieux  I,  154,  5,  de  ceux  qui  connaissent  la  parole  sacrée  I,  164,  2:5,  de  ceux 
qui  donnent  au  prêtre  une  riche  dakshi/ià  I,  123,  5  et  G,  X,  107,  2,  inté- 
ressent plutôt  la  conception  purement  liturgique,  (jue  la  conception  morale 
du  culte.  En  tout  cas,  je  ne  connais  dans  le  /?ig-Veda  aucun  texte  qui 
place  dans  les  récompenses  de  l'autre  vie  la  sanction  de  la  morale  générale. 
Je  n'en  connais  aucun  non  plus  qui  menace  le  pécheur  do  châtiments  dans 
cette  nouvelle  existence.  Pour  trouver  une  allusion  certaine  à  des  peines  de 
ce  genre,  il  l'aut,  si  je  ne  me  trompe,  descendre  jusqu'à  la  célèbre  légende 
du  Catapatha-Bràhmana.  traduite  dans  les  Indischc  Strei/en  de  i\I.  Welier 
(I,  p.  20,  cl'.  Mnir,  Sfutskrit  Ti'xfs,  vol.  V,  p.  284  et  suiv.).  Remarcjuons 
cependant  (jue  ((uehpies  rapports  extérieurs  peuvent  être  signalés  dans  le 
/{ig-Veda  entre  le  dieu  des  morts  Yama,  et  le  dieu  vengeur.  Varuwa.  Non- 
seulement  le  séjour  de  Yama  est  un  séjour  lointain  X,  iiS,  1,  appelé  le  ciel 
suprême  X,  14,  8,  la  partie  la  plus  reculée  du  ciel  IX,  11:?,  8,  un  séjour  dis- 
tinct, d'après  le  vers  I,  35,  (i,  du  ciel  visible  aussi  bien  que  de  la  terre  ;  non- 
seulement  on  trouve  dans  un  vers  adressé  à  Yama,  X,  14,  IG,  comme  dans 
l'hymne  VIII,  41,  à  Varu?!a  (vers  8]  une  mention  des  six  mondes  et  du 
monde  unique  ou  plutôt  isolé;  mais  Yama  est  expressément  rapproché  de 
^'aru?(a  au  vers  X,  123,  6  (pil  place  dans  son  séjour  l'oiseau,  messager  de 
Varuwa,  et,  ce  (|ui  est  plus  important,  au  vers  X,  14,  7  adressé  au  mort  (jui 
part  pour  sa  nouvelle  demeure  :  «  Puisses-tu  voir  les  deux  rois...  Yama  et 
le  roi  Varu«a  !  »CI'.  encore  le  vers  X,  07,  IG,  cité  plus  haut,  p.   157. 

3.  Le  vers  VIII,  2G,  t't  semble  dire  «  qu'ils  enlacent  »  (cf.  encore  VIII. 
26,  15). 
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de  ces  divinités  n'a  pas  été  modifiée  d'une  manière  apprécia- 
ble parle  développement  moral  qu'ont  pris  certains  person- 
nages divins,  au  premier  rang  desquels  restent  placés  Va- 
ru/ia  et  les  autres  /Idityas. 


Bkugaicnk,  Dim  r  suuufiviitn'. 


CHAPITRE  III 
L'IDEE     DE     LOI 


SECTION  PREMIERE 

LES    TERMES    QUI    EXPRIMENT    l'IDÉE    DE    LOI. 

L'idée  do  loi  est  exprimée  dans  les  hymnes  védiques  par 
quatre  mots  principaux  :  dliàman,  dharman,  rita,  et  vrata. 

Avant  d'étudier  l'emploi  de  ces  mots  dans  le  sens  de  a  loi  )>, 
nous  chercherons  à  en  préciser  la  signification  primitive,  tant 
par  l'étymologie  que  par  la  comparaison  des  sens  de  diffé- 
rents mots  de  même  origine. 

Les  deux  premiers  sont  les  noms  d'action,  formés  avec  le 
suffixe  nian,  des  racines  dhà  et  dltvi,  signifiant,  l'une  «  poser, 
instituer  »,  l'autre  «  supporter,  entretenir  ».  Le  sens  étymo- 
logique de  dhànian  est  donc  «  institution',  »  et  celui  de 
dharman  «  conservation  ». 


1.  Ce  mot  a  pris  en  sanskrit  classique  le  sens  concret  de  u  demeure  »  par 
une  modification  semblable  à  celle  qu'a  subie  en  français  le  mot  «  établisse- 
ment ».  Mais  il  parait  n'avoir  dans  le  fiig-Veda,  outre  le  sens  de  «  loi»,  que 
celui  de  «  nature,  essence  »,  qui  peut  se  changer  au  pluriel  en  ceux  de 
«  forme,  espèce,  race  ».  La  loi  est  1'  «  institution  »,  la  nature  d'une  chose 
est  «  la  manière  dont  elle  a  été  instituée  ».  Les  deux  sens  peuvent  d'ailleurs 
souvent  se  confondre,  la  nature  d'une  chose  étant  en  même  temps  sa  loi.  Ils 
se  retrouvent,  sauf  certaines  nuances,  dans  un  mot  lire  de  la  même  racine, 
vidhi,  qui  signifie  à  la  fois  «  règle  »  et  «  manière  d'être  ».  Ce  dernier  sens 
est  encore  celui  du  mot  vidhû  qui  ne  diffère  du  précédent  que  par  l'absence 
de  suffixe;  dhûtu,  venant  toujours  de  la  racine  dliâ,  est  la  matière  dont  une 
chose  est  faite;  enfin  le  composé  svadhâ  signifie,  exactement  comme  dhû- 
man,  «  nature  propre  d'une  chose  ».  Ce  dernier  forme  avec  la  préposition 
anu  la  locution  ami  svndhàin  «  selon  sa  propre  nature  »  dont  nous  avons 
l'équivalent  exact  dans  la  formule  anu  svam.  dlinma  III,  7,  G.  Mais  l'argument 
décisif  en  faveur  de  mon  interprétation  du  mot  dhdman  dans  le  sens  de 
«  nature  »  et  de  «  forme  ou  race  »,  c'est  la  comparaison  de  ses  emplois  avec 
ceux  des  mots  ndman,  janiman,  jdta,  dont  il  est  rapproché  dans  certaines 
formulos,  et  qu'il  remplace  dans  d'autres.  Ainsi  la  nature,  l'essence  d'Indra 
,au  vers  1,57,  3,  désignée  à  la  fois  par  les  singuliers  d/uhna  et  ndma.  Les 
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Le  mot  rila  n'est  autre  chose  qu'un  ancien  participe  passé 
de  la  racine  r^  dont  les  sens  peuvent  se  ramener  à  deux  prin- 
cipaux, «  s'élever  »  et  «  s'adapter  »,  au  causal  «  adapter  » 
(Grassmann,  s.  v.  cf.  grec  àpapidxw).  C'est  au  second  de  ces 


races  des  dieux  le  sont  au  vers  VIII,  41,  7,  et  celles  des  hommes  au  vers 
VII,  60,  3,  par  le  pluriel  dhâmâni,  construit  parallèlement,  dans  le  premier 
cas  avec  Jûtâni,  dans  le  second  avec  janimùni.  On  remarquera  encore  au 
vers  X,  82,  3  le  rapprochement  de  dhâmâni  s,igmf^a.nt  les  races,  les  essences 
que  connaît  Viçvakarman,  et  qu'il  a  créées  ou  distinguées  lui-même  en 
qualité  de  vidhùfri,  et  du  composé  nmnadiuih,  désignant  le  même  Viçvakar- 
man, comme  le  créateur  des  races  ou  des  essences  des  dieux.  D'autre  part, 
Soma  reçoit  la  qualification  de  dhàmadhâh  IX,  86,  28,  dans  laquelle  dhâ, 
man  paraît  remplacer  nâman.  L'équivalence  des  deux  mots  devient  surtout 
évidente  par  la  comparaison  des  locutions  mârutasya  dhâmnah  I,  87,  6  et 
?nârutnia  nùma  VII,  57,  1.  Ajoutons  que  la  nuance  particulière  que  comporte 
\eT[iOtdhâ'man  se  retrouve,  grâce  a  l'emploi  de  la  racine  dhâ,  dans  la  formule 
nâma  màrutam.  dadhânâh  VI,  66,  S,  signifiant  que  les  Maruts  prennent,  littéra- 
lement instituent  pour  eux-mêmes,  leur  forme  de  Maruts,  se  manifestent  comme 
tels.  C'est  ainsi  qu'on  dit  encore  des  mêmes  dieux  qu'ils  ont  pris  {dadhire)  leurs 
formes  {nâma)  sacrées,  précisément  dans  le  vers  I,  87,  5  qui  précède  celui  oii 
se  rencontre  la  formule  vidre  priyasya  mârutn.'ii/a  dhâmnfài,  «  Ils  ont  acquis 
leur  essence  désirée  de  Maruts  ».  Le  mot  dhàman  est  construit  lui-même 
avec  le  verbe  de  même  racine  dans  une  formule  analogue,  portant  que  Vishnu 
prend  ses  essences,  ses  formes  désirées  et  immortelles  III,  55,  10.  Il  faut 
remarquer  encore  le  parallélisme  des  formes  adverbiales  dhâmaçah  et  rûpa- 
çch  au  vers  I,  164,  15,  portant  que  les  biens  des  sept  jùshis  (ceux  qu'ils  don- 
nent) sont  distribués  [vihitâni)  par^^espèces  et  par  formes. 

C'est  pour  avoir  méconnu  cet  emploi  si  clair  du  mot  dhâman* <\\ieMM.  Roth 
et  Grassmann  lui  ont  attribué  le  sens  de  «  demeure  »  qu'il  ne  paraît  pas 
avoir  dans  le  fiig-Veda,  et  celui  de  «  troupe  »,  de  «  suite  d'un  dieu  »,  que 
bien  certainement  il  n'a  eu  dans  aucune  période  delà  langue.  Insistons  d'abord 
sur  ce  dernier  point. 

Nous  savons  déjà  quel  est  le  vrai  sens  de  la  locution  mârutasya  dhâmnah. 
En  lui  donnant  celui  de  «  troupe  des  Maruts  »,  MM.  Roth  et  Grassmann  se 
sont  vus  obligés  d'attribuer  à  la  racine  vid,  pour  un  passage  unique,  celui 
d'  «  appartenir  à  une  troupe  ».  Mais  leur  erreur  est  bien  plus  grave  quand 
ils  croient  que  la  combinaison  du  mot  dhâmafi,  construit,  soit  au  singulier, 
soit  au  pluriel,  avec  le  génitif  indrasya,  signifie  «  la  troupe  »  ou  «  les  trou- 
pes »  d'Indra  et  désigne  encore  les  Maruts.  Il  s'agit  alors  de  l'essence,  de 
la  nature  VIII,  81,  25;  IX,  24,  5,  des  essences  ou  des  formes  diverses  VIII, 
21,  4;  81,  24  d'Indra  lui-même.  Au  vers  III,  31,  21,  les  essences  ou  les  races 
rouges,  avec  lesquelles  Indra  arrive  au  milieu  des  «  noirs  »,  peuvent  être  celles 
des  vaches  célestes.  Les  formes  de  Mitra,  avec  les([uelles  Agni  est  invité  à 
boire  le  Soma  I,  14,  10,  paraissent  être  les  différents  dieux  bienfaisants,  et 
particulièrement  Indra  et  Vàyu,  nommés  dans  le  même  vers.  MM.  Roth  et 
Grassmann  s'éloignent  naturellement  moins  de  l'inlerprétation  exacte  quand 
ils  introduisent  leur  sens  de  «  troupe  »  dans  les  passages  où  il  s'agit  des 
races  humaines  VII,  60,  3,  de  la  race  divine  X,  76,  8,  ou,  ce  qu'il  faut  sans 
doute  entendre  de  même,  de  la  race  chérie  V,  48,  1  **.  Mais  le  vrai  sens  de 


•  Il  avait  cependant  été  reconnu  par  Eugèaie  Burnouf  dans  Jeux  passages  du  Bhâgavala 
Purâna  (B.  et  R.,  s.-v.). 
'*  Ce  dernier  passage  n'est  pas  cité  par  M.  Rotli. 
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sens  que  MM.  Roth  et  Grassmann  se  sont  arrêtés  pour  le  mot 
rila,  et  je  n'hésite  pas  à  suivre  ici  leur  exemple.  Le  rila  est 
donc  primitivement  «  ce  qui  est  adapté  ». 

Reste  le  mot  vrala  dont  la  formation  est  moins  régulière^ 


(Ihùman  s'impose  de  nouveau  au  vers  VII,  5,  18  où  les  Maruts  sont  appelés 
la  «  troupe  de  la  race  divine  *  ». 

L'interprétation  du  mot  dhùmnn  dans  le  sens  de  «  demeure  »,  si  elle  ne 
peut  être  condamnée  avec  la  même  certitude,  parait  du  moins  inutile  pour 
le  flig-Veda.  Dans  un  grand  nombre  de  cas,  ce  sens  doil  ou  peut  être  rem- 
placé par  celui  de  i  nature,  essence  »  ou  de  n  forme,  race  ».  .J'ai  déjà  cité 
plus  haut  les  vers  I,  57,  3;  III,  7,  6;  5a,  10;  VIII,  4i,  7;  IX,  86,  28;  X, 
82,  3.  Il  s'agit  encore  au  vers  VIII,  12,  32  de  l'essence  d'Indra,  au  vers  X, 
70,  7  des  races  chéries  (des  dieux),  au  vers  IV,  58,  1 1  de  l'essence  du  beurre 
sur  laquelle  tout  repose,  au  vers  IX,  97,  31  de  i'essence  ou  de  la  race  des 
vaches.  L'être  mythologique  qualifié  successivement  d'  s  amant  des  jeunes 
tilles  »  et  de  a  cheval  »  dont  il  est  question  au  vers  I,  152,  4  et  5  est  une 
l'orme  de  Mitra  et  de  Varu?za,  une  forme  qu'on  loue  en  Mitra  et  en  VaruHa 
(cf.  l'identification  du  cheval  du  sacrifice  à  Varu>;a,  p.  131).  Varu?ia  a  toutes 
ses  formes  entre  les  deux  mondes  VII,  87,  2.  Viçvakarman  a  des  formes 
supérieures,  inférieures  et  intermédiaires  X,  81,  5.  La  forme  (et  non  la 
demeure)  brillante  d'Agni  fait  le  tour  de  l'espace  I,  95,  9;  ses  (ormes  sont 
dispersées  en  divers  lieux  X,  45,  2;  80,  4.  Soma  coule  sous  sa  forme  désirée 
IX,  39,  1.  Il  conquiert  sa  troisième  forme  IX,  96,  18,  comme  ailleurs  il  s'y 
réunit  X,  56,  1,  et  annonce  la  quatrième,  ibid.,  19.  Ses  formes,  et  non  ses 
demeures,  entourent  toutes  le  sacrifice  1,91,19.  Il  enveloppe  lui-même  toutes 
ses  formes  IX,  66,  3  dans  son  essence  universelle.  Il  en  a  dans  le  ciel,  sur 
la  terre,  dans  les  montagnes,  dans  les  j)lantes,  dans  les  eaux  I,  91,  4,  mais 
il  en  a  particulièrement  deux  qui  se  font  face  l'une  à  l'autre  IX,  66,  2,  la 
terrestre  et  la  céleste.  On  invoque  toutes  ses  formes  X,  25,  2.  Aux  vers  IX, 
28,  2  et  5;  109,  4,  il  ne  s'agit,  je  crois,  ni  des  demeures,  ni  même  des  for- 
mes de  Soma,  mais  des  formes  ou  des  essences  des  dieux  dans  les(iuelles 
il  pénètre,  qu'il  connaît  toutes,  et  vers  lesquelles  il  coule.  11  faut  peut-être 
interpréter  dans  le  même  sens  le  vers  I,  121,  6**. 

J'ai  réservé  les  deux  passages  qui  pourraient  sembler  exiger  le  plus  im- 
périeusement le  sens  de  «  demeure  ».  Mais  on  comprend  très-bien  que  le 
beurre  soit  appelé  l'essence  d'Agni  II,  3,  11  qui  est  ailleurs  encore  assimilé 
à  l'offi'ande,  havir  nxmi  nâina  111,  26,  7.  Peut-être  même  l'expression  n'a- 
t-elle  pas  d'autre  portée  (jue  celle  d'  »  àme  d'Indra  »  appliquée  au  Soma*". 
(^uant  à  la  construction  du  pluriel  dhâmâni  dii);/t'ini  avec  le  verbe  d  tasthiih 
au  vers  X,  13,  1,  elle  est  identique  à  celle  qu'on  rencontre  au  vers  III.  38,  4, 
â  viçvarûpo  amvitAni  tnsthau.  Or  il  n'y  a  aucune  raison  dans  ce  dernier  pas- 
sage,   qu'on    sous-entende   ou  non  le  mot  îKitna,  de  donner  au  pluriel  amrt- 


*  Aux  vers  VIT,  66,  18;  VIII,  52,  11,  notre  mot  a  probablement  le  sens  de  loi.  M.  Roth 
cite  encore  les  vers  VI,  2,  9;  VIII,  90.  6;  IX,  63,  14;  86.  5:  X,  82,  3;  97,  1  et  2,  où  il  pa- 
rait signiiii'r  en  elfet,  sinon  «  troupe»,  du  moins  «  forme  •  ou  «  race  »,  taudis  que  M.  Grass- 
mann lui  donnd  dans  les  niénu's  passages  le  sens  de  «  demeure  u.  le  vers  I,  22,  10  ut 
dubitativement  le  vers  X,  122,  3,  au  sujet  desquels  les  articles  des  deux  lexicographes 
diffèrent  de  la  même  manière,  enlin  le  vers  I,  85,  11,  où  le  mot  dhdman  a  le  sens  de 
t  loi  » . 

••  Sur  les  vers  VI,  2.  9;  VIII,  90,  6  ;  IX,  63,  14  ;  86,  5;  X,  82,  3;  97.  1  et  2,  voir  la  note 
précédente. 

•*•  r.'pst  peut-être  dans  le  même  ordre  d'idées  qu'il  faut  expliquer  les  passages  des  autres 
Vedas  et  des  Ui;ilim;u(as  pniir  lesquels  B.  et  R.  proposent  le  >eus  d'à  objet  favori  ». 
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mais  qui  vient  en  tout  cas  d'un©  racine  vri.  La  signification 
étymologique  n'en  peut  être  établie  avec  la  même  certitude 
que  celle  des  mots  précédents,  parce  qu'il  y  a  en  sanskrit 
deux  racines  urî  de  sens  très-différents.  L'une  signifie  «choisir, 
désirer  «^  l'autre  «  envelopper,  couvrir  w.MM.  Roth  etGrass- 
mann  dérivent  le  mot  vi^aia  de  la  première^  et  lui  attribuent 
par  suite  le  sens  primitif  de  «  volonté  ».  Je  crois  au  contraire 
avec  M.  Max  Mûller  [Rig-Veda-SanhUâ . . .  translated,  p.  225), 
qu'il  vient  de  la  seconde,  et  qu'il  a  signifié  d'abord,  non  pas 
comme  l'entend  ce  savant  «  lieu  clos  »,  mais  bien  «  garde, 
protection  ».  Mon  principal  argument  en  faveur  de  cette  in- 
terprétation étant  d'ailleurs  tiré  de  l'étude  des  trois  autres 
mots  signifiant  «  loi  »,  il  convient  de  revenir  à  ceux-ci,  et 
d'abord  à  leurs  racines. 

Dans  la  cosmogonie  des  Vedas  la  racine  dhâ  «  poser  » 
exprime  la  création,  et  la  racine  dhvi  «  soutenir  »  la  conser- 
vation du  monde.  Dans  l'ordre  du  culte,  elles  expriment, 
l'une  l'institution,  l'autre  la  pratique  du  sacrifice.  Avec  le 
préfixe  vi,  la  première  a  les  mêmes  emplois,  mais  avec  une 


tàni  un  autre  sens  que  celui  d' «  essences  immortelles  ».  J'en  conclus  que  la 
racine  sthù  avec  le  préfixe  â  n'implique  pas  nécessairement  l'idée  matérielle 
de  «  se  tenir  sur  »  et  peut  prendre  le  sens  d'  «  entrer  en  possession  de  ». 
Les  «  fils  de  l'immortalité  »  dotit  il  est  question  au  vers  X,  13,  1  sont  entrés 
en  possession  de  leurs  essences  divines,  comme  les  Maruts  de  leur  essence 
de  Maruts. 

Dans  tous  les  autres  passages  pour  lesqjiels  MM.  Roth  et  Grassmann 
adoptent  le  sens  de  «  demeure  »  *  le  mot  dhâmnn  paraît  signifier  «  loi  ». 
Il  en  est  cependant  plusieurs'*  oii  on  pourrait  hésiter  entre  ce  dernier  sens  et 
ceux  de  «  nature,  essence,  forme  >>.  La  même  hésitation  est  possible  au  sujet 
de  quelques  autres***  pour  lesquels  M.  Grassmann  adopte  le  sens  de 
«  loi  ». 


•  1.  t3.  9;  123,  8:  153,  2;  HI,  51,  2;  VU,  36,  5;  VIU,  13,  20:  IX,  86,  22;  94,  2;  97,  32; 
X,  10,  6;  122,  3;  189,  3,  (cf.  la  note  suivante),  auxquels  M.  Grassmann  ajoute  seul  VIII, 
41,  10;  X,  124,3  («  loi  »  dans  Rotli)  et  I,  22,  16  {j  troupe  »  ibid.),  et  M.  Roth  IX,  66. 
5;  97,  5;    114,  1  («  loi  »  dans  Grassmann). 

••  II,  3,  2;  VII,  61,  4;  IX,  69,  6;  86,  15;  X,  56,  5;  65,  5,  et  même  X,  67,  2;  181,  2. 
M.  Roth  avilit  du  reste  adopté  le  sens  de  «  loi  »  pour  les  vers  X,  67.  2;  181.  2.  Pour  le 
vers  l.X,  69,6  comme  pour  III,  37,  4  cité  dans  la  note  ci-après,  pour  I,  152,  5  expliqué  plus 
haut,  et  enfin  pour  III,  3,  4,  il  avait  imaginé  le  sens  de  «  mode  musical  h.  Mais  dans 
ceux  de  ces  passaf,'es  où  le  mot  ne  signifie  pas  t  essence  »  il  s'explique  très-bien  par  le 
sens  général  de  «  loi  u . 

•••  111,  3,  10;  37,  4;  VIII,  27,  15,  Quant  au  vers  I,  164,  15,  il  nous  a  servi  plus  haut  à 
établir  le  sens  de  «  forme,  espèce  «.  Pour  le  vers  III,  3,  10.  M  Roth  avait  imaginé  le  sens 
de  «  faculté,  puissance  »,  qu'il  avait  étendu  au  vers  X,  81,  5  expliqué  plus  haut,  où  le  mot 
signifie  essence,  au  vers  Vlll,  19.  14  où  M.  Grassmann  lui  donne  avec  raison  le  sens  de 
"  loi  »,  et  enfin  au  vers  X,  166,  4,  pour  lequel  le  même  savant  propose,  avec  hé.sitation,  le 
sens  do  i  violence  »,  et  où  celui  de  •  loi»  ou  d'  c  acte  conforme  à  la  loi  »  e*t  encore  par- 
faitement admissible. 
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modification  du  sens  :  le  préfixe  implique  en  effet  l'idée  de 
l'institution  des  diverses  parties,  de  la  disposition,  de  l'arran- 
gement. 

Rien  ne  peut  faire  mieux  saisir  les  rapports  et  les  nuances 
de  ces  différentes  notions  que  la  comparaison  de  trois  noms 
d'agent  dhâtTi,  vidliàtri,  dhartri.  Tous  les  trois  désignent  la 
divinité,  l'un  en  tant  qu'elle  crée,  l'autre  en  tant  qu'elle  or- 
donne, le  troisième  en  tant  qu'elle  conserve  le  monde  (cf. 
Grassmann,  s.  v.)  Les  fondateurs  du  sacrifice  sont  aussi  dé- 
signés par  le  nom  de  dltàlri  IX,  10,  3  et  par  celui  de  vidhàlvi 
IV,  55,  2;  celui  qui  observe  la  loi  du  sacrifice  l'est  par  le 
nom  de  dhartri  II,  23,  17. 

Les  formes  conjuguées  des  mêmes  racines  ont  des  emplois 
analogues.  La  question  de  la  création  est  soulevée  en  ces 
termes  dans  un  hymne  d'ailleurs  vraisemblablement  assez 
moderne  :  X,  129,  7.  «  D'où  ce  monde  (littéralement  cette 
émission,  visrishtih)  est  venu,  s'il  a  été  créé  {dadhe)  ou  non, 
celui-là  le  sait,  qui  surveille  le  monde  au  plus  haut  du  ciel, ou 
peut-être  lui-même  ne  le  sait-il  pas.  »  Peu  nous  importe  d'ail- 
leurs le  doute  exprimé  dans  ce  passage  ;  nous  ne  voulons  éta- 
blir ici  que  l'attribution  du  sens  de  «  créer,  fonder  »  à  la  ra- 
cine dlià.  Cette  même  racine  exprime  l'institution  du  sacrifice 
au  vers  III,  29, 7,  d'après  lequel  les  dieux  ont  établi,  adadhuh, 
Agni  comme  porteur  d'offrandes  (cf.  passim).  Elle  est  em- 
ployée avec  le  préfixe  vi  au  vers  VII,  66,  11,  portant  que  les 
/Iditjas  ont  disposé,  ordonné,  vi...dadhiih,  la  saison,  le  mois, 
le  jour,  la  nuit,  le  sacrifice  et  la  prière.  Un  autre  poëte  in- 
siste sur  le  sens  du  verbe  en  l'accompagnant  d'un  nom  d'ac- 
tion formé  de  la  même  racine  et  du  même  préfixe  :  IV,  51 , 
6.  «  Où  est-elle,  l'ancienne  aurore  ?  Quelle  était-elle,  celle  où 
ont  été  disposées  les  dispositions  des  /îibhus,  vidhânâ  vida- 
rf/iith?  »  Quant  à  la  racine  d/iri^  on  la  rencontre  à  chaque  pas 
employée  pour  désigner  l'acte  des  dieux  soutenant,  étayant 
le  ciel,  la  terre,  tous  les  mondes  ou  tous  les  êtres,  et  elle  sert 
aussi  à  exprimer  l'entretien  du  feu  sacré  par  les  prêtres  III, 
2,7.     _ 

L'idée  de  l'arrangement  et  celle  de  la  conservation,  litté- 
ralement de  l'étalement  du  monde,  en  appellent  une  troi- 
sième, celle  de  l'adaptation  des  différentes  parties.  Sans 
cette  adaptation  en  effet,  le  monde  n'offrirait,  ni  l'ordre 
qu'implique  le  verbe  vi-dhâ,  ni  surtout  la  solidité  qu'implique 
le  verbe  dhri.   Nous   savons  déjà  que  la  racine  ri  signifie 
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«  être  adapté  »  et  au  causal  «  adapter  ».  Or  le  participe  de 
cette  racine,  identique  à  notre  mot  rita,  mais  accompagné  du 
préfixe  sam,  sert  d'épithète  à  l'étai  «  bien  adapté  »  qui  sou- 
tient le  ciellV,  13,  5  ',  Au  contraire,  avec  le  préfixe,  nih  mar- 
quant la  séparation,  la  racine  ri  prend  le  sens  de  «  se  dis- 
soudre», et  le  nom  d'action  nirriii  désigne  la  Destruction 
personnifiée.  L'idée  de  l'adaptation  des  difi'érentes  parties  du 
monde  entre  elles  a  trouvé  son  expression  la  plus  frappante 
dans  le  grand  hymne  de  Dîrghatamas  I,  164,  où  l'ordre  uni- 
versel, désigné  par  le  mot  ri^a,  est  symbolisé  sous  la  figure 
d'une  roue.  C'est  encore  la  racine  ri  qui  a  donné  le  nom  des 
rayons,  ara,  et  qui  exprime  leur  adaptation  à  la  roue  dans  ce 
même  hymne  (vers  48)  et  celle  de  l'essieu  aux  deux  roues  I, 
30,  14,  et  15.  — Dans  l'ordre  du  culte,  peut-être  la  racine  r* 
accompagnée  du  préfixe  sam  exprime-t-elle  l'adaptation  du 
feu  et  de  la  prière,  c'est-à-dire  de  deux  des  principaux  élé- 
ments du  sacrifice,  III,  11,  2,  cf.  2,  1. 

Ainsi  donc,  fondation,  étaiement,  adaptation,  telles  sont 
les  significations  primitives  d'où  est  sortie  celle  de  loi  dans 
les  trois  mots  dhàman,  dharman,  rila.  Ils  expriment  à  l'ori- 
gine, non  une  idée  morale,  mais  telle  ou  telle  des  conditions 
matérielles  de  l'existence  et  de  la  stabilité  du  monde.  C'est 
une  première  raison  de  douter  que  le  sens  étymologique  du 
Taotvrala  ait  été  «  volonté  ».  L'objection  devient  plus  grave  si 
l'on  remarque  que  d'ailleurs,  en  dehors  des  emplois  du  mot  en 
litige,  les  formules  qui  font  de  la  volonté  des  dieux  le  prin- 
cipe de  l'ordre  du  monde  sont  rares  dans  le  ^ig-Veda,  et  que 
là  même  où  on  rencontre  cette  idée,  elle  est  exprimée,  non 
par  la  racine  vri,  mais  par  la  racine  vaç,  VIII,  28,  4,  «Ce  que 
veulent  les  dieux  arrive  nécessairement  »,  cf.  VIII,  20, 17  ;  50, 
4;  55,  4,  La  racine  vri  n'a  pas  même  en  sanskrit,  comme  elle 
l'a  en  grec  dans  le  verbe  6ouÀo|jiai,  et  en  latin  dans  le  verbe  volo, 
le  sens  propre  de  «  vouloir  » ,  mais  seulement  ceux  de  «  choisir, 
désirer  «.C'est  ce  que  reconnaissent  MM.  Roth  et  Grassmann, 
et  ce  que  confirme  l'examen  des  diff'érents  mots  formés  de 
cette  racine,  dont  toutes  les  acceptions  se  ramènent  à  ces 
deux  sens.  Il  est  vrai  que,  selon  une  conception  philosophique 
exprimée  déjà  dans  un  hymne  du  /Îig-Veda  X,  129,  4,  le 
désir  (d'un  premier  être)  aurait  été  le  principe  des  choses. 


1.  Cf.  X,  170,  2  <c  La  vérité  (ou  la  lumière  véridique)  adaptée  à  l'étaiement 
[dharman)    solide    du  ciel  ». 
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Mais  outre  que  l'idée  de  désir  y  est  exprimée  par  une  autre 
racine,  la  racine  Aïi;^i,  cet  hymne,  auquel  nous  avons  em- 
prunté plus  haut  une  citation  relative  à  la  création  du 
monde,  est,  comme  je  l'ai  dit  alors,  un  de  ceux  qui  peuvent 
le  plus  justement  passer  pour  relativementmodernes,  et  il  n'est 
pas  probable  que  personne  songe  à  dériver  de  spéculations 
philosophiques  aussi  raffinées  le  sens  de  «  loi  »  couramment 
attribué  dans  les  hymnes  les  plus  divers  an  mot  vrata.  Ces 
différentes  considérations,  mais  surtout  la  parfaite  analogie 
de  notre  mot  avec  ceux  qui  ont  été  précédemment  étudiés, 
m'ont  déterminé  à  en  rapporter  plutôt  l'origine  à  la  racine 
vri  «  envelopper,  couvrir  ».  De  ces  sens  on  passe  aisément  à 
celui  de  «.  protéger,  garder  »  que  la  racine  a  pris  en  effet 
dans  les  mots  varûtha  et  varman  «  protection  ».  Si  le  mot 
vrata  a  eu  primitivement  la  même  signification  que  ces  der- 
niers, il  s'est  trouvé  ainsi  à  peu  près  synonyme  de  dharman 
«  étalement,  conservation  »,  et  a  pu,  comme  lui,  arriver  avec 
le  temps  au  sens  de  «  loi  ».  Cette  conjecture  sera  du  reste 
confirmée  par  les  ressemblances  toutes  particulières  que  nous 
remarquerons  dans  l'emploi  des  deux  mots. 

Le  mot  TÏta  est  encore  employé  comme  adjectif  dans  le 
sens  d'  «  apte,  capable  »,  aux  vers  VI,  67,  4;  VIII, 49,  5  ;  IX, 
62,  30  ;  X,  106,  5,  où  il  est  appliqué  à  Mitra  et  Varuna,  à 
Agni,  à  Sonia,  aux  Açvins. 

Le  sens  primitif  des  mots  clliâinan  et  dliarman  est  bien 
présent  à  l'esprit  des  rishis  védiques,  comme  le  prouvent 
les  jeux  étymologiques  que  renferment,  sur  le  premier  le  vers 
VI,  67,  9  à  Mitra  et  Varu?ia  «  Les  dhàinan  institués  par 
vous,  yuva-dliiia  »  ',  sur  le  second  les  vers  I,  22,  18  «  Main- 
tenant^ dJivi,  les  dharman  »,  II,  13,  17  (à  Indra)  «  Tu  as 
maintenu,  entretenu,  dlivi,  les  rivières  selon  le  dharman  », 
IX,  35,  6  (de  Soma)  «  Lui,  le  maître  du  dharman,  sous  la  loi 
[vrata)  duquel  tous  les  hommes  maintionnont,  dhvi,  ». 

Dharman  garde  même  évidemment  sa  valeur  de  nom 
d'action  au  vers  X,  88,  l,où  il  est  construit  au  datif,  parallè- 
lement au  datif  de  bkarman,  nom  d'action  de  la  racine  bh^i 
«  porter  »  qui  n'a  pas  pris  d'autre  sens  :  «  Pour  qu'il  porte 
et  pour  qu'il  soutienne  le  monde.   » 

C^t  emploi    du   mot  dharman,   comparé  à  ceux    du  mot 


l.  Cf.  les  passages  cités  plus  haut,  \>.  ^11  en  noto.  1,   Iti'i,  15  ;  111,  o5,  10  ; 
X,  8-2,  ;!. 
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dhartvi,  rappelle  ceax  du  nom  d'action  savîman  et  de  ses 
synonymes  sava,  prasava,com])a.vés  au  nom  d'agent  qui  dé- 
signe le  dieu  Savitri,  et  le  rapprochement  peut  être  étendu 
au  locatif  du  mot  dharman,  ainsi  qu'aux  mêmes  cas  des 
autres  termes  dhâman,  vrata,  rita. 

Tenons-nous  en  d'abord  au  datif.  Comme  le  datif  du  mot 
sava  signifie  aux  vers  I,  113,  1  :  II,  38,  1  ;  III,  56,  7;  IV,  54, 
5,  «  pour  que  l'acte  de  Savitri,  »  l'acte  consistant,  au  moins 
primitivement,  à  enfanter  «  s'accomplisse  »,  de  même  le 
datif  du  mot  dharman  signifie  proprement  «  pour  que  l'acte 
consistant  à  soutenir,  à  maintenir,  s'accomplisse  ».  S'il  peut 
souvent,  comme  au  vers  X,  50,  6,  que  nous  retrouverons  en 
temps  et  lieu,  se  traduire  «  pour  l'observation  de  la  loi  », 
il  garde,  comme  on  vient  de  le  voir,  son  sens  étymologique 
au  vers  X,  88,  1.  Quant  au  rapprochement  avec  les  noms 
d'action  de  la  racine  su,  il  s'impose  au  vers  IV,  53,  3,  où  le 
datif  de  dharman  désigne  l'acte  de  Savitri  lui-même,  comme 
le  mot  savîman,  qui  se  rencontre  précisément  dans  le  même 
vers.  Nous  aurons  à  constater  des  emplois  analogues  des 
datifs  de  dhchnan  VIII,  52,  11,  de  vrata  II,  23,  6,  et  surtout 
de  rita  l,  137,  2;  151,  3  et  6  ;  153,  3  ;  IV,  3,  8  ;  23,  10;  V, 
20,4;  IX,  17,  8;  97,  23;  X,  8,  4,  mais  dans  un  sens  plus  ré- 
cent «  pour  l'observation  de  la  loi  ».  Il  faut  encore  remarquer 
pourtant  que  le  datif  de  rita  remplace  au  vers  I,  34,  10, 
comme  le  datif  de  dharman  au  vers  IV,  53,  3,  un  nom 
d'action  de  la  racine  su,  et  désigne  l'œuvre  de  Savitri, 

Les  emplois  du  locatif  des  mots  savhnan,  sava,  prasava,  ne 
jettent  pas  moins  de  lumière  sur  ceux  du  locatif  des  mots 
dhàman,  dharman,  vrata  et  rita.  Le  mot  savîman  est  ainsi 
construit  au  vers  IV,  53,  3  déjà  cité,  cf.  VIII,  18,  1,  et  ses 
synonymes  le  sont  aux  vers  I,  159,  5;  III,  33,  6;  V,  82,  6; 
X,  139,  1,  cf.  V,  42,  9,  dans  ce  sens  :  «  Alors  que  l'acte  de 
Savitri  s'accomplit  ».  Le  locatif  de  savîman  régit  le  nom  de 
Savitri  au  génitif  dans  la  formule  «  Puissions-nous  être 
dans  le  meilleur  savîman  de  Savitri  »  VI,  71,  2;  X,  36,  12, 
cf.  X,  64,  7.  Ici  l'acte  (ïe  Savitri  est  la  protection  qu'il  étend 
sur  les  créatures,  et  nous  serions  d'autant  mieux  autorisés  à 
traduire  «  sous  la  protection  de  Savitri  »  qu'au  vers  X,  36, 
12,  le  locatif  du  mot  çarman  est  construit  parallèlement  à 
celui  de  savîman  «  sous  la  protection  d'Agni  ».  Ailleurs  le 
génitif  construit  avec  le  nom  d'action  de  la  racine  su,  qui  est 
cette   fois  prasava,  doit  être  pris  au  sens  passif  :  on  dit  de 


—  218  — 

Savitri  qu'il  est  dans  le  niveçana  et  le  prasava  de  toutes  les 
créatures,  VI,  71,  2,  c'est-à-dire  qu'il  est  occupé,  selon  la 
formule  qui  a  été  commentée  plus  haut  (p.  56),  à  les  faire 
«  rentrer  »  et  «  sortir  » . 

Cette  dernière  construction  est  répétée  pour  le  locatif  du 
mot  dharman  dans  des  passages  où,  comme  le  datif  du  même 
mot  dans  le  vers  X,  88,  1,  il  conserve  sa  valeur  étymolo- 
gique de  nom  d'action  de  la  racine  dhvi  «  soutenir  »  :  1, 
159,  3,  «  En  soutenant  les  êtres  mobiles  et  immobiles  »  ;  — 
V,  15,  2,  «  Les  héros  assis  dans  le  dharman  solide  '  du  ciel  », 
c'est-à-dire  «  occupés  à  soutenir  solidement  le  ciel-  ».  Au 
vers  X,  170,  2,  le  locatif  n'est  pas  construit  absolument, 
mais  il  dépend  du  participe  arpita  :  «  La  vérité  »  ou  «  (La 
lumière)  véridique  adaptée  à  l'étalement  solide  du  ciel.  »  La 
construction  absolue  se  retrouve  au  contraire  aux  vers  IX, 
7,  1  ;  IX,  110,  4,  pour  l'expression  dharman,  du  rila,  signi- 
fiant «  alors  que  le  vila  est  maintenu  »  ou  «  dans  la  loi  de 
l'ordre  ».  Ailleurs,  le  locatif  du  mot  dharman,  et  aussi  celui 
de  son  proche  parent  dhariman,  sont  employés,  soit  sans 
régime  dans  ce  sens  «  alors  que  le  dhariman,  la  loi,  s'accom- 
plit »  IX,  86,  4,  soit  avec  un  génitif  construit  dans  le  sens 
actif  «  alors  que  s'accomplit  le  dharman  »  ou  «  sous  la  loi 
d'Agni  X,  20,  2,  cf.  III,  38,  2,  de  Sonia  IX,  86,  4  ».  Du 
sens  d'  «  acte  consistant  à  soutenir  »  on  a  pu  passer  aussi  à 
celui  de  «  protection  »,  et  le  locatif  de  dharman,  comme  celui 
desavîman  dans  les  vers  VI,  71,  2  ;  X,  36, 12,  cités  plus  haut, 
paraît  le  prendre  au  vers  X,  167,  3  «  sous  le  dharman  du  roi 


1.  Dlinruna  :  jeu  otymologiqiie  à  rapprocher  de  ceux  (jui  ont  été  relevés 
plus  haut,  p.  216.  Remarquez  encore  dans  le  même  vers  l'emploi  du  verbe 
dhri. 

2.  Cette  explication  rend  inutile  l'attribution  au  mot  d/iarnum  du  sens 
d'  «  appui  »,  que  M.  Grassmann  croit  trouver  encore,  je  ne  sais  pourquoi,  au 
vers  I,  22,  18  (le  vers  VIII,  (i,  20  est  obscur).  Le  mot  in-dharman,  qui  est  à 
dharman  ce  que  m-dhnrtri  est  à  dhartri,  a  les  mêmes  emplois.  Au  locatif  il 
signifie,  lorsqu'il  est  seul  «  alors  que  s'accomplit  l'acte  qui  consiste  à  soutenir 
en  séparant  »  ou  «  dans  l'observation  de  la  loi  n  IX,  4,  9;  64,  9;  100,  7; 
X,123,  8,  cf.  111,2,3,  avec  les  épithètes  sntija,  i>v<ith<nno,  «  selon  la  loi  (jui  s'ac- 
complit »  IX,  109,  6  (remarciuez  le  rapprochement  de  dhartri),  «  dans  l'ob- 
servation de  la  première  loi  »  ou  «  en  faisant  pour  la  première  fois  l'acte  appelé 
inditarmmi  »  IX,  97,  40,  avec  le  génitif  rajasnh  «  en  soutenant  et  partageant 
i'espîice  »  VI,  71,  1  ;  IX,  8fi,  HO.  lies  cinq  régions  sont  sous  le  vidhnrmnn, 
sous  la  loi,  de  Soma  IX,  86.  29,  cf.  I,  164,36.  Les  rivières  cèdent  au  vidhar- 
innn,  à  la  loi,  des  Maruts  VIII,  7,  o.  Agni  agit  selon  le  vidhnrman,  selon  la  loi 
X,  46,  6.  Au  vers  V,  17,  2,  vidhnrman  est  un  nom  d'agent  comme  le  mot 
dharman  oxyton. 
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Soma,  de  Varuna  »  (cf.  IX,  97, 22,  sous  le  dharman  de  l'aîné), 
où  il  est  également  construit  parallèlement  au  locatif  de 
çarman  «  protection  ».  Mais  au  vers  I,  128,  1,  ce  n'est  évi- 
demment pas  «  sous  la  protection  deManus  »,  c'est  «  alors  que 
Manus  accomplit  l'acte  qui  consiste  à  maintenir,  dhariman,  à 
observer  les  rites  »,  qu'Agni  sacrifie  lui-même  selon  le  vrata 
des  Uçij,  selon  son  propre  vrata. 

Le  mot  vrata,  que  nous  venons  de  voir  rapproché  de  dhari- 
man, a  au  locatif  des  emplois  tout  à  fait  analogues  à  ceux  de  ce 
mot  et  de  dharman.  Il  est  construit  avec  un  génitif  au  sens 
passif  dans  le  vers  V,  46,  7,  qui  distingue  les  déesses  ter- 
restres, et  celles  qui  sont  dans  le  vrata  des  eaux,  c'est-à-dire 
d'après  le  sens  étymologique  proposé  pour  ce  mot,  qui  enve- 
loppent, qui  retiennentles  eaux.  Il  l'est  beaucoup  plus  souvent 
avec  un  génitif  pris  dans  le  sens  actif»  dans  le  vrata  d'Agni 
I,  31,  1,  de  Soma  X,  57,  6,  de  Pùshan  VI,  54,  9,  de  Parjanja 

V,  83,  5,  d'Indra  I,  101,  3  »,  c'est-à-dire  «  alors  que  tel  ou 
tel  de  ces  dieux  accomplit  l'acte  désigné  par  le  mot  vrata  », 
ou  peut-être,  «  sous  sa  protection  »,  ou  encore  «  sous  sa  loi  ». 
Le  rapprochement  du  mot  vrata  et  de  sava,  nom  d'action  de 
la  racine  su,  s'impose  au  vers  X,  .36, 13,  où  le  vrata  est  attri- 
bué à  Savitri,  qui  reçoit  en  même  temps  l'épithète  satya-sava, 
cf.  V,  82,  7,  d'ailleurs  évidemment  équivalente  à  satija- 
dharman  «  dont  la  loi  s'accomplit  ».  Le  locatif  singulier  de 
vrata  est  employé  sans  régime  au  vers  III,  38,  6  «  dans  l'ob- 
servation de  la  loi  ».  Il  en  est  de  même  du  locatif  pluriel 
aux  vers  III,  54,  5;  X,  114,  2,  où  il  est  du  reste  accompagné 
de  l'épithète  guhya  «  sous  les  lois  secrètes  ». 

Les  emplois  équivalents  du  mot  dhâman,  s'ils  sont  moins 
nombreux,  ne  sont  guère  moins  significatifs.  Dans  l'expres- 
sion sva  ritasya  dhâman  VII,  36,  5,  le  pronom  possessif 
remplaçant  un  génitif,  nous  trouvons  réunies  les  deux  cons- 
tructions au  sens  actif  et  au  sens  passif  «  dans  leur  dhâman 
du  vita  »,  c'est-à-dire  «  dans  le  maintien  du  vita  qui  est  leur 
œuvre  ».  La  seconde  se  rencontre  seule  au  vers  I,  43,  9 
«  dans  le  dhâman  suprême  du  rita  ».  Aux  vers  VIII,  13,  20  ; 
IX,  86,  22,  nous  trouvons  le  locatif  pluriel,  sans  génitif, 
mais  avec  un  adjectif  «  sous  les  lois  anciennes  »,  et  «  sous  les 
lois  divines  ». 

Le  locatif  du  mot  rita  paraît  signifier  «  dans  l'observation 
delà  loi  »  aux  vers  I,  141,  11  ;  II,  29,  4;  IV, 33,  II  ;  V,  44,  2  ; 

VI,  (57,  8;  X,  99,2. 
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Nous  avons  eu  déjà,  tout  en  recherchant  dans  certains 
emplois  de  nos  quatre  mots,  les  traces  de  leur  signification 
étymologique,  plus  d'une  occasion  de  reconnaître  qu'ils 
pouvaient  y  être  pris  aussi  dans  le  sens  de  loi.  Il  nous  reste 
à  passer  en  revue  ceux  de  leurs  emplois  où  ce  sens  paraît 
hors  de  doute.  Mais  nous  retiendrons  de  la  discussion  précé- 
dente cet  enseignement,  qu'appelés  par  leur  sens  primitif  à 
exprimer  une  action,  ils  pourront  souvent  désigner  l'œuvre 
conforme  à  la  loi  aussi  bien  que  la  loi  elle-même.  Leur  cons- 
truction avec  le  génitif  du  nom  de  l'agent  nous  aura  aussi 
fait  comprendre  qu'ils  puissent  se  construire,  dans  le  sens 
de  loi,  avec  le  génitif  du  nom  du  personnage  considéré  comme 
législateur  ou  comme  gardien  de  la  loi. 

Des  quatre  mots,  rila  est  cert'ùneraent  celui  qui  exprime 
l'idée  d'ordre,  de  loi,  sous  sa  forme  la  plus  arrêtée,  la  plus 
mythique,  s'il  m'est  permis  de  parler  ainsi.  Tl  peut  être  régi 
au  génitif  par  l'un  quelconque  des  trois  autres.  Ainsi  on  dit 
ler//mrwa«,proprementrinstitution,  dur<7rtl,43,9;  VII,  36,  5, 
le  dharman,  proprement  le  maintien,  du  rita  IX,  7,  1  ;  IIO,  4'. 
Ce  qui  prouve  toutefois  que,  dans  les  combinaisons  de  ce 
genre,  le  sens  étymologique  tend  à  s'effacer,  même  dans  le 
terme  qui  régit  le  mot  rita,  c'est  qu'^  ce  terme  peut  s'y  cons- 
truire au  pluriel,  comme  au  vers  X,  124,  3,  où  sont  men- 
tionnés les  dhàman  du  rita,  et  au  vers  I,  65,3  qui  parle  des 
vrala  du  rita.  Ces  dernières  locutions  peuvent  se  traduire 
à  peu  près  indifféremment  «  les  lois  de  l'ordre  »  ou  «  l'ordre 
de  la  loi  ».  Mais  il  reste  toujours  cette  différence  entre  le 
mot  vila  et  les  trois  autres,  qu'il  ne  régit  jamais  aucun  de 
ceux-ci  au  génitif. 

D'ailleurs  les  combinaisons  mêmes  qui  viennent  de  nous 
révéler  cette  différence  d'emploi  nous  fournissent  en  même 
temps  la  preuve  que  les  quatre  mots  expriment  des  idées 


1 .  Citons  encore  à  ce  propos  la  construction  du  mot  rita  avec  des  verbes, 
des  adjectifs  ou  des  substantifs  tirés  de  la  même  racine  que  les  mots  dhà- 
man et  fiharmnn,  dans  les  locutions  «  établir,  tlhâ,  le  ritn  »  I,  71,  3;  VIII, 
il,  19),  «  maintenir,  dliri,  le  rita  permanent,  dftorunn  »  Y,  13,  2,  le  «  raain- 
teneur,  dhartri,  du  grand  ritn  »  II.  2;$,  17,  les  «  bases  solides,  dhnruna,  du 
rita  »  IV,  23,  0.  la  manifestation  régulière,  dhnrnasi,  du  rita  »  I,  lOH,  6.  — 
On  dit  du  reste  aussi  «  établir,  i)-dhd,  les  vrata  »  VIII,  92,  1,«  maintenir,  dhri, 
les  vrat'i  »  VIII,  83,  2,  locution  qui  s'est  fixée  dans  le  composé  dhrila-vrata, 
et  «  établir,  dhô,  les  dharman  »  IX,  6'i,  1.  Sur  la  construction  des  mots  dhd- 
man  et  dharman  avec  des  formes  tirées  de  leur  proi)re  racine,  voir  plus 
haut,  p.  216. 
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fort  voisines.  On  en  trouvera  une  autre  clans  les  textes  pareils 
au  vers  V,  63,  7  «  Selon  le  dharman,  à  Mitra  et  Varuna, 
dieux  sages,  vous  gardez  les  vrata  par  la  magie  de  l'Asura, 
selon  lerila  vous  régnez  sur  le  monde  entier  »,  où  ie  rappro- 
chement de  deux  ou  trois  de  nos  termes  équivaut  à  peu  près 
à  la  répétition  de  l'un  d'eux,  par  exemple  du  mot  rita  ou  de 
ses  composés,  dans  celui-ci  «  0  Mitra  et  Varuna  qui,  selon  le 
rita,  avez  grandi  dans  le  rita  et  êtes  attachés  au  rita  » 
I,  2,  8.  J'aurai  le  soin,  dans  chacune  des  sections  suivantes, 
de  réunir,  pour  les  signaler  à  l'attention  du  lecteur,  les 
textes  de  ce  genre. 

Dans  les  passages  mêmes  où  les  termes  en  question  figu- 
rent isolément,  la  synonymie  en  est  confirmée  par  la  simili- 
tude de  leurs  emplois.  C'est  ce  que  nous  constaterons  plus 
loin  en  étudiant  ces  emplois  dans  leurs  rapports,  soit  avec 
difi"érents  ordres  d'idées,  idées  naturalistes,  idées  liturgiques, 
idées  morales,  soit  avec  les  mythes  de  divers  dieux.  C'est  ce 
que  nous  allons  constater  dès  à  présent  en  passant  en  revue 
les  locutions  d'où  ressort  le  plus  clairement  le  sens  de  «loi  », 
attribué  en  commun  aux  quatre  termes. 

Il  n'y  en  a  pas  de  plus  décisives  que  celles  qui  signifient 
«  violer  »  la  loi  ou  les  lois.  On  trouve  cette  idée  exprimée, 
avec  le  mot  dharman,  par  la  racine  yup  VII,  89,  5,  et  par  la 
racine  daJi  lil,  3,  1.  Elle  l'est  très-souvent  par  la  racine  mi, 
accompagnée  ou  non  du  préfixe  pra,  et  dans  des  phrases,  soit 
affirmatives,  soit  négatives,  avec  le  mot  dhâman  IV,  5,  4; 
VI,  21,  3;  67,  9;  VII,  03,  3;  X,  48,  11  ;  89,  8,  et  avec  le 
mot  vrata  I,  25,  1  ;  69,  7  ;  92,  12;  124,  2  ;  II,  8,3;  24,  12  ; 
38,  9;  m,  32,  8;  56,  I;  V,69,  4;  VII,  31,  11  ;  47,  3  ;  76,  5; 

VIII,  48,  9;  X,  2,  4;  10,  5;  25,  3.  Le  mot  vrata  se  cons- 
truit encore  avec  la  racine  dhris/i  «  oser  »  accompagnée  du 
préfixe  â  et  de  la  négation  pour  former  une  locution  dont 
ie  sens  est  «  ne  rien  entreprendre  contre  la  loi  »  VI,  7,  5  ; 

IX,  53,  3.  La  particule  ati,  qui  implique  l'idée  d'excès,  et  par 
suite  de  transgression,  sert  aussi  à  exprimer  la  violation  du 
vrata,  soit  comme  préfixe  du  verbe  kri  «  faire  »  X,  12,  5,  soit 
comme  piéposition  dans  la  formule  ati  vratam  «  contre  la 
loi  »  X,  33,  9. 

Si  le  mot  rita  no  s'est  pas  rencontré  dans  les  locutions  qui 
viennent  d'être  signalées,  nous  le  trouvons  aussi  bien  que  les 
trois  aulres  combiné  avec  des  mots  exprimant  1'  «  observa- 
tion »  de  la  loi.  Les  racines  push,  proprement  «  nourrir  »,  et 
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ma,  proprement  «  faire  »,  régissant,  l'une  le  mot  dharmatiV , 
26,  6,  l'autre  le  mot  dhàmcm  VIII,  41,  10;  X,  56,  5;  124,  3, 
peuvent  en  rappeler  encore  les  sens  étymologiques  de  «  conser- 
vation, maintien  »  et  d'  «  institution  ».  Avec  le  mot  vrata  est 
plusieurs  fois  construite  la  racine  bhûsh,  accompagnée  des 
préfixes  upa  III,  3,  9,  pari  I,  31,  2;  136,  5,  pra  III,  55,  1  (cf. 
vi-bhùsh  Vi,  15,  9),  et  signifiant  «  s'occuper  activement  de 
l'exécution  d'une  chose  »  K  Le  mot  rita  est  plusieurs  fois  le 
régime  du  verbe  sap  I,  67,  8;  68,  4;  V,  12,  2'^  68,  4,  ou 
du  verbe  sapary  X,  37,  1,  dont  le  sens  propre  est  «  honorer  » 
(cf.  le  composé  rita  sa/j). 

Le  verb  sac  a  suivre  »  prend  pour  régime  le  mot  dhâman 
I,  123,  8  (cf.  le  composé  dhâma-sac  III,  51,  2)  et  le  mot 
vralal,  84,  12;  101,  3;  VII,  5,  4  (aux  vers  VIII,  25, 
17  ;  IX,  82,  5,  avec  le  préfixe  anu).  L'auteur  du  vers  V,  67, 
3  insiste  sur  l'idée  en  ajoutant  à  la  formule  «  suivre  les  vrata  » 
cette  comparaison  «  comme  avec  le  pied  ».  La  même  idée  est 
exprimée  par  le  verbe  i  «  aller  »  construit  avec  l'accusatif 
du  mot  vrata  au  vers  I,  144,  1  (où  elle  est  accompagnée  du 
préfixe  jora)  et  avec  celui  du  mot  rita  aux  vers  I,  41,  4;  188, 
2;  V,  45,  7;VIII,27,  20;IX,  69,  3  ;  74,  3;  X,  78,  2,  dans  le 
sens  de  «  suivre  la  loi  ». 

Cependant  les  verbes  signifiant  simplement  «aller»,  et 
non-seulement  i,  mais  kram,  gâ,  car,  se  construisent  plus 
souvent  avec  une  locution  composée  de  l'un  des  mots  dhâman 
IX,  114, 1,  ou  vrata  I,  65,  3;  III,  7,  7;  61,  1  ;  VIII,  25,  16; 
40,  8,  et  du  préfixe  anu,  dont  le  sens  est  «  selon  la  loi  » 
ou  «les  lois  »  (cf.  auu-slhâ  avec  le  datif  de  vrata  III,  30,4 
et  le  composé  vrata- cârin),  ou  bien  avec  l'instrumental  du 
mot  rita  Yll,  56,  12;  X,  123,  4,  cf.  III,  4,  5;  X,  108,  11  ; 
139,  4,  exprimant  la  même  idée. 

Plus  généralement,  les  locutions  composées  du  préfixe  anu 
et  de  l'accusatif  singuli;U"  ou  pluriel  des  mots  d/tâinanlX,  97, 
5,  dharman  III,  17,  1  et  5  ;  X,  56,  3  ;  149,  3,  "rata  I,  128,  1  ; 
136,  5;  II,  38,  3  et  6  ;  III,  4,  7;  VI,  15,  9;  VII,  87,  7  ;  VIII, 
25,  17  ;  41,  3  et  7  (cf.  l'adjectif  composé  anu  vrata), 
l'instrumental  pluriel  du  mot  dhâman,  l'instrumental  singu- 


1.  Cf.  encore  l'emploi  de  iqta-kshi  «  demeurer  dans  )>  avec  l'accpsatif, 
m,  59,  3,  et  de  l'adjectif  nimvigra  «  s'adaptaut  à  »  avec  le  locatif  II,  38,  2. 
du  mot  vrata. 

i.  Et  au  vers  6,  si  on  substitue  saôpâti  à  la  leçon  du  texte  sa  pdti. 
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ier  ou  pluriel  des  mots  dharman,  vrata,  vita  (Grassmann, 
s.  V.),  s'emploient  dans  une  phrase  quelconque  pour  exprimer 
l'idée  que  l'acte  dont  il  s'agit  s'accomplit  conformément  à  la 
loi.  Il  en  est  de  même  de  l'ablatif  du  mot  dharman  avec  le 
préfixe  pari  VI,  70,  3  {id.  VIII,  27,  16;  X,  64,  13),  et  de 
celui  du  mot  vita  avec  le  préfixe  adhi  I,  36,  11  ;  X,  73,  5. 

Comme  on  dit  «  observer  »,  on  dit  aussi  «  garder  »  la  loi, 
et  cette  expression  paraît,  au  moins  dans  la  plupart  des  cas ,  signi- 
fier, non  plus  seulement  «  exécuter  la  loi  »,  mais  «  veiller  à  son 
exécution  ».  Le  mot  vrala  est  construit  dans  ce  sens,  soit  au 
singulier,  soit  au  pluriel,  avec  la  racine  raksh  précédée  ou 
non  du  préfixe  abhi,  I,  62,  10  ;  90,  2  ;  IV,  53,  4  ;  V,  63,  7  ; 

VI,  8,  2  ;  VII,  83,  9  ;  VIII,  56,  13  ;  IX,  73,  3  ;  X,  37,  5,  ou 
avec  la  racine /jâ  IX,  70,  4  (cf.  le  composé  vrata-pâ,  particu- 
lièrement au  vers  VI,  8,  2),  et,  comme  régime  indirect,  avec 
Vmtensii  jâgri  «  veiller  sur  les  lois  »  IX,  61,  24.  La  même 
idée  est  exprimée  avec  le  mot  vita  dans  la  locution  «  gardien 
de  la  loi  »,  dont  on  peut  rapprocher  celle  de  «  maître  de  la 
loi  »  (Grassman  s.  v.,  19,  cf.  le  composé  rila-pâ).  On  dit 
aussi  «  le  maître  à\i  dharman  »  IX,  35,  6,  «  le  surveillant  des 
dharman ^yyill,  43,  24  (cf.  I,  55, 3 «régner  sur  les  dharman  »). 

J'ai  dit  plus  haut  que  le  mot  Tita  est  celui  des  quatre 
termes  qui  exprime  l'idée  de  loi  sous  sa  forme  la  plus 
arrêtée,  et  en  quelque  sorte  la  plus  mythique.  C'est  ce  que 
prouvent,  outre  les  combinaisons  de  mots  déjà  signalées  alors, 
celles  qu'il  me  reste  à  relever,  et  parl'énumération  desquelles 
je  terminerai  cette  première  section. 

Les  locutions  qui  signifient  «  suivre  la  loi  »  se  forment, 
ainsi  que  nous  l'avons  vu,  avec  les  autres  termes  comme 
avec  le  terme  Tita.  Mais  c'est  celui-ci  seul  qui  entre  dans 
l'expression  «chemin  de  la  loi»  (Grassmann,  s.  v.,21)etdans 
les  locutions  «  suivre,  anu-i,  yd  le  chemin  de  la  loi  »  I,  124, 
3  ;  III,  12,  7  ;  V,  80,  4  ;  VII,  44,  5  ;  VIII,  12,  3  ;  X,  66,  13, 
aller  ou  venir  VIII,  22,  7  ;  IX,  86,  33,  cf.  VIII,  31,  13,  passer 

VII,  65,  3,  conduire  X,  133,  6  (cf.  le  conducteur  du  riia 
VII,  40,  4,  le  composé  rita-ni),  se  répandre  IX,  7,  1,  par  le 
chemin  ou  les  chemins  (ou  sur  IX,  95,  2,  cf.  en  suivant, 
anu,  IX,  97,  32,  les  chemins)  de  la  loi.  On  peut  citer  dans 
le  même  ordre  d'idées  les  expressions  telles  que  le  «  char,  la 
roue,  le  joug  I,  143,  7,  III,  6,  6,  les  chevaux  IV,  2,  3,  les 
bœufs  attelés  au  joug  I,  84,  16  (cf.  l'expression  atteler  le  rita 
III,  27,  II;  IX,  7,  1  ;  X,  30,  11),  les  rênes,  les  cochers  », 
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ou  c(  le  navire  »,  ou  «  les  ailes  »,  ou  «les  portes  »  du  rila 
(Grassmann,  s.    v,  16). 

Comme  on  dit  «  le  chemin  »,  on  dit  aussi  «  le  séjour,  le 
plateau,  lefond,  le  domaine  X,  92,  4,  davita»{ibid.,  14).  De 
même  que  la  première  expression  correspond  à  la  locution 
((  suivre  la  loi  »,  les  autres  correspondent,  au  moins  dans 
certains  cas,  à  la  locution  «  garder  la  loi  »,  comme  le  prouve 
le  vers  X,  5,  2  «.  Les  sages  gardent  la  place  du  rita  »,  cf.  X, 
177,  2.  Les  deux  ordres  d'idées  sont  réunis  au  vers  VI,  51,9, 
où  il  est  dit  des  /Iditjas  qu'ils  sont  les  cochers  du  rita  et 
qu'ils  siègent  dans  le  séjour  du  r^7«. 

Aux  expressions  telles  que  «  séjour  du  rita  »,  on  peut 
rattacher  celles  de  «  matrice  »  ou  de  «  nombril  »  du  rita 
[ibid.,  14),  impliquant  surtout  l'idée  du  lieu  d'origine. 

Quant  à  l'expression  «  mères  du  rita  »  [ibid.,  20,  cf.  les 
vaches,  le  lait,  les  flots,  ibid.,  15,  les  breuvages  IV,  23,  8, 
du  rita),  elle  paraît  suggérer,  moins  l'idée  d'un  enfantement 
de  la  loi,  que  celle  d'un  enfantement  conforme  à  la  loi, 
comme  celle  de  «  fœtus,  progéniture,  premier-né  (cf.  le  mâle 

V,  12,  1)  du  rita  »  [ibid.,  17)  ne  suggère  que  l'idée  d'une 
naissance  conforme  à  la  loi  (cf.    l'expression  rita  à  jàtam 

VI,  7,  1,  les  composés  rita-jà,  rita-prajàla,  rita-jà). 
D'une  façon  générale,  le  mot  rUa  se  distingue  des  autres 

termes  qui  ont  le  sens  de  loi  par  le  grand  nombre  de  ses 
emplois  au  génitif,  non-seulement  dans  des  expressions  méta- 
phoriques, ou  pour  parler  plus  exactement  mythiques,  comme 
celles  qui  viennent  d'être  signalées,  mais  dans  plusieurs 
autres  encore,  pour  lesquelles  je  renvoie  au  WaTterbuch  de 
M.  Grassmann, enrelevantseulementencore  celle  de  «prières» 
{ibid.,  18,  cf.  les  composés  rita-dhili,  rïta-vâka)  et  celle 
de  «  prescriptions  {ibid.,  22)  durtfa»,  d'où  ressort  encore 
bien  nettement  le  sens  de  a  loi  ». 


SECTION  II 
l'idée  de  loi  dans  l'ordre  des  phénomènes  naturels. 

Dans  l'ordre  des  phénomènes  naturels  l'idée  de  loi  est  prin- 
cipalement suggérée  parla  succession  léguliere  des  jours  et 
des  nuits.  Le  soleil  est  assimilé  au  dieu  Saviin  en  tant  qu'il 
ne  viole  pas  le  dhàinan  commun  VII,  63,  3.  Il  s'avance  entre 
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les  deux  mondes  selon  le  dharmanl,  160,  1.  On  lui  donne 
répithète  vratapà  «  qui  garde  la  loi  »  I,  83,  5,  équivalente 
à  la  formule  du  vers  X,  37,  5  :  «  Tu  gardes  le  vratu  de  l'uni- 
vers. »  En  revanche,  l'obscurité  qui  le  cache  indûment  est 
appelée  ajmvrata  «  contraire  à  la  loi  »  V,  40^  6.  Il  est  enfin 
«  la  face  brillante  du  rita  »  VI,  51,  1. 

L'aurore  suit  le  viatalll,  61,  1.  Les  aurores  engendrent, 
c'est-à-dire  sans  doute  manifestent  en  les  observant,  les  vrala 
divins  VII,  75,  3.  L'épithète  vitàvarî  «  fidèle  à  la  loi  »  , 
attribuée  à  l'aurore  III,  61,  6  ;  IV,  52,  2;  VIII,  62,  16,  est 
accompagnée  au  vers  V,  80,  1  d'une  locution  qui  la  développe 
«  brillante  selon  le  rtfa».  L'aurore  reçoit  encore  et  à  la  fois  les 
qualifications  de  ritapâ  «  gardant  la  loi  »  et  de  vitejà  a  née 
dans  l'ordre,  selon  la  loi  »  I,  113^  2  (cf.  vUajàlasatya  IV, 
51,7).  Rlhi  a  brillé  selon  le  rzfa  VII,  75,  1.  Les  aurores  ont, 
brillé,  rayonné  le  vita  IV,  2,  19  (cf.  1, 105,  112).  Leurs  chevaux 
sont  attelés  selon  le  rita  (ritayuj)  IV,  51,  5.  Elles  partent  en 
s'éveillant  du  séjour  du  vita  IV,  51,  8.  L'aurore  suit  bien  le 
chemin  du  rita  et  observe  la  distinction  des  points  cardinaux 
I,  124,  (3  id.  V,  80,  4).  Elle  dirige  les  rênes  du  rila  I,  123,  13. 
Deux  de  nos  termes  se  trouvent  combinés  dans  la  formule  du 
vers  I,  123,  9  :  «  La  jeune  femme,  venant  chaque  jour  au 
rendez-vous,  ne  viole  pas  le  dhàman  du  vita.  » 

L'aurore  et  la  nuit  sont  appelées  les  mères  du  vita  1, 142,  7: 
V,  5,  6.  La  roue  aux  douze  rayons  qui  symbolise  l'année  dans 
l'hymne  I,  164  est  au  vers  11  appelée  la  roue  du  vita.  D'après 
le  vers  X,  170,  2,  la  lumière  est  adaptée  au  dharman  solide 
du  ciel.  C'est  là,  comme  nous  l'avons  vu,  une  des  formules 
où  peut  se  reconnaître  encore  le  sens  étymologique  de 
dharman  :  la  lumière  sort  à  étayer  le  ciel. 

La  régularité  moins  grande  des  phénomènes  météorologi- 
ques n'empêche  pas  d'ailleurs  qu'on  ne  leur  applique  aussi 
l'idée  de  loi.  Citons,  en  attendant  les  formules  plus  impor- 
tantes où  seront  intéressés  différents  dieux,  l'épithèto  ri- 
làvarî  «  fidèle  à  la  loi  »  attribuée  aux  eaux  du  ciel  IV,  18, 
6  et  aux  rivières  terrestres  qui  leur  sont  assimilées 
III,  33,  5. 

D'après  levers  X,  92,  4,1e  domaine  du  vita  est  le  ciel  et 
le  vaste  espace.  L'étendue  que  le  ciel  et  la  terre  «  habitent 
ensemble  »  est  appelée  la  matrice  du  rita  X,  65,  8.  Cette 
dernière  expression  est  répétée  sans  doute  dans  le  même  sens 

Beroaigne,  Dieux  souverains.  !:> 
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au  vers  III,  54,  6^  Le  ciel  et  la  terre  reçoivent,  comme  l'au- 
rore et  la  nuit,  la  qualification  de  mères  <\\i  rita  VI,  17, 7  ;  X, 
59,  8,  cf.  IX,  102,  7.  On  demande  que  leur  rita  s'accomplisse 
III,  54,  3  (cf.  IV,  56,  6).  Cependant  dans  ces  formules,  le  mot 
rita  peut  suggérer  d'autres  idées  encore  que  celle  de  l'ordre 
naturel  du  monde.  J'en  dirai  autant  des  épithètes  rilàvarî 
«  fidèle  à  la  loi  »  I,  160,  1  ;  III,  6,  10;  54,  4;  IV,  56,  2;  X, 
36,  2;  66,  6,  rilàyini  (même  sens)  X,  5,  3  ritàvridh  «  qui 
croît  selon  la  loi  »  I,  106,  3;  159,  1;  IX,  9,  3,  qui  sont  aussi 
données  au  ciel  et  à  la  terre.  Le  ciel  et  la  terre  en  effet  ne 
sont  pas  toujours  les  deux  mondes  visibles.  Les  rishis  don- 
nent aussi  ce  nom  à  des  divinités  présidant  aux  deux  mon- 
des, et  le  ciel,  en  particulier,  comme  prototype  du  dieu  père, 
pourrait  être  passagèrement  revêtu  d'attributs  moraux". 

Plus  généralement,  les  mots  signifiant  «  loi  »,  dans  les  for- 
mules mêmes  où  ces  mots  paraissent  le  plus  évidemment  pris  au 
sens  purement  naturaliste,  peuvent  éveiller  aussi  l'idée  du 
sacrifice,  soit  du  sacrifice  céleste  auquel  les  phénomènes  dont 
il  s'agit  se  trouvaient  identifiés,  soit  du  sacrifice  terrestre  qui 
en  déterminerait  l'apparition. 


SECTION  III 
l'idée  de  loi  dans  l'ordre  des  idées  liturgiques. 

Dans  les  formules  oii  figurent  les  noms  d'Agni  et  de 
Soma,  que  nous  allons  maintenant  passer  en  revue,  si  ces 
noms  semblent  suffisants  à  eux  seuls  pour  suggérer  l'idée 
du  sacrifice,  il  ne  faut  cependant  pas  oublier,  d'un  côté, 
qu'ils  appartiennent  à  des  personnages  complexes,  représen- 
tant le  soleil  et  l'éclair  en  même  temps  que  le  fou  de  l'autel 
et  le  breuvage  sacré,  de  l'autre  que  ce  feu  et  ce  breuvage 
sont  eux-mêmes  conçus  comme  exerçant  une  action  sur  les 
feux  célestes.  Il  résulte  de  là  que  les  «  lois  »  dont  il  s'agira 


1.  Mais  au  vers  VII,  53,  2,  le  séjour  du  rita  où  nont  appelés  le  ciel  et  la 
terre  personnifiés  est  le  lieu  du  sacrifice. 

2.  Notons  encore  rapplicailon  ;iu  ciel  et  ;i  la  terre  des  épithètes  çuci- 
vratn  <.  dont  la  loi  est  brillante,  on  pure  »  VI,  70,  3,  madhuvrata  «  donlla 
loi  est  de  repaudro  la  liqueur  aVI,  70,  5,  savrala  «i  observajat  une  même  loi  » 
X.  6B,  8,   cf.  VI,  70,  3. 
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dans  les  citations  qui  vont  suivre  pourront  être  quelquefois 
celles  qui  règlent  l'ordre  des  phénomènes  célestes  aussi  bien 
que  les  rites  du  sacrifice  terrestre.  Mais  par  cela  seul  que 
les  personnages  chargés  de  pourvoir  ou  de  veiller  à  leur  ob- 
servation recevront  dans  ces  formules  les  noms  d'Agni  ou  de 
Soma,  les  phénomènes  célestes,  sauf  les  cas  où  ils  seraient 
expressément  placés  sou?  la  dépendance  du  sacrifice  terres- 
tre, s'y  trouveraient  assimilés  eux-mêmes  à  un  sacrifice.  En 
fait,  l'idée  des  rites  du  sacrifice  et  celle  de  Tordre  du  monde 
paraissent  avoir  été  ainsi  bien  des  fois  confondues  dans  la 
même  formule  sous  l'un  des  quatre  termes  dont  nous  étudions 
l'emploi.  Il  serait  trop  long  de  discuter  toutes  les  possibilités 
d'interprétation  dans  chaque  cas  particulier.  Nous  nous  con- 
tenterons d'insister  sur  les  plus  significatifs,  sans  toutefois 
omettre  sciemment  aucun  des  passages  qui  intéressent  Agni 
et  Soma  à  l'observation  de  la  «  loi  ».  Il  va  sans  dire  qu'on 
trouvera  à  part  ceux  où  l'intervention  des  sacrificateurs,  et 
non-seulement  des  sacrificateurs  anciens  qui  peuvent  n'être 
que  des  personnifications  d'Agni  et  de  Soma^  mais  de  ceux 
qui  offrent  actuellement  le  sacrifice,  suffit  pour  préciser  l'ap- 
plication du  terme  de  «  loi  »  dans  le  sens  liturgique.  Aux  ci- 
tations concernant  Agni,  nous  joindrons  celles  qui  concer- 
nent en  général  les  sacrificateurs,  anciens  ou  actuels,  avec 
ou  sans  mention  d'Agni,  réservant  seulement  celles  où  il  est 
fait  mention  de  Soma  pour  les  comprendre  dans  le  nombre  des 
textes  qui  concernent  spécialement  ce  dieu. 

Agni  chante  selon  les  dhàman  III,  3,  4.  Il  «  oint  »,  c'est- 
à-dire  sans  doute  qu'il  honore  les  dhàman  II,  3,  2.  Le  sacri- 
ficateur aime  les  dhàman  d'Agni  par  lesquels  ce  dieu  est 
devenu  un  habitant  du  ciel  III,  3,  10. 

En  honorant  les  dieux,  Agni  ne  viole  jamais  les  dharman, 
III,  3,  I  ;  il  observe  (littéralement  nourrit,  entretient)  les 
dharman  V,  26,  6;  il  est  le  surveillant  Hes  dharman,  c'est- 
à-dire  qu'il  veille  à  leur  observation  VIII,  43,  24.  Au  vers 
III,  17,  5,  il  est  invité  à  accomplir  le  sacrifice  selon  le 
dharman  d'un  sacrificateur  plus  ancien  que  lui,  ce  qui 
n'empêche  pas  qu'il  ne  reçoive  ailleurs  l'épithète  svadharman 
«  qui  suit  sa  propre  loi  »  III,  21,  2.  On  l'appelle  aussi  salya- 
dharman  «  dont  la  loi  s'accomplit,  ne  peut  être  violée  » 
1,  12,  7.  Cette  dernière  fait  évidemment  allusion  à  l'ordre 
immuable  du  monde  plutôt  qu'aux  rites  du  sacrifice  terres- 
tre. 
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L'épithète  dhrilavraki  «  qui  maintient  la  loi  »  est  une  fois 
appliquée  à  Agni  VIII,  44,  25.  Il  reçoit  encore,  outre  celles 
de  mahivrala  I,  45,  3,  harivrala  III,  3,  5,  çucivrata  VIII, 
43,  16;  X,  118,  1,  et  au  superlatif  çMmvafaZama  VIII,  44, 
21,  qui  peuvent  signifier  simplement  «  dont  les  œuvres  sont 
grandes,  brillantes,  etc.  »  aussi  bien  que  «  dont  la  loi  est 
grande,  etc.  »,  celle  de  vralapà  «qui garde  la  loi»  I,  31,  10; 
VIII,  11,  1.  Cette  dernière  est  au  vers  VI,  8,  2  accompagnée 
d'une  locution  qui  répète  une  seconde  fois  la  même  idée  : 
«  Agni,  naissant  dans  le  ciel  suprême,  a  gardé  les  vralu,  lui 
le  gardien  des  vrata.  »  Ce  passage,  comme  on  le  voit,  paraît 
faire  allusion  à  l'ordre  général  du  monde.  C'est  sans  doute 
dans  le  même  sens  qu'il  est  dit  que  le  vrala  d'Agni  n'est  pas^ 
c'est-à-dire  ne  peut  être  violé  II,  8,  3.  L'idée  est  plus  déve- 
loppée au  vers  VI,  7,  5  :  a  0  Agni  Vaiçvânara,  nul  n'a  violé 
ces  grands  vrata  qui  sont  les  tiens,  alors  que  naissant  au  sein 
du  père  et  de  la  mère  (du  ciel  et  de  la  terre)  tu  as  trouvé  se- 
lon les  règles  la  lumière  des  jours.  »  Dans  une  formule  de  ce 
genre  le  mot  vrala  paraît  d'ailleurs  désigner,  moins  la  loi 
elle-même,  que  l'œuvre  conforme  à  la  loi.  Il  en  est  de  même 
au  vers  III,  6,  5,  «  Tels  sont  tes  grands  vrala,  ô  Agni;  tu 
t'es,  par  ta  puissance,  étendu  sur  les  deux  mondes  »,  et  au 
vers  VII,  6,  2  «  J'appelle  par  mes  chants  les  grands  vrata 
anciens  d'Agni  briseur  de  villes  »,  dont  on  peut  rapprocher 
cet  autre  passage,  «  Nul  ne  viole  tes  vrala  quand  tu  exauces 
les  hommes  »  I,  69,  7,  c'est-à-dire  «  Nul  ne  peut  t'empê- 
cher  d'accomplir  tes  œuvres  célestes  en  faveur  de  ceux  que 
tu  veux  favoriser  ».  Le  sens  de  loi  convient  seul  au  contraire 
dans  cette  formule  :  VII,  5,  4.  «  0  Agni  Vaiçvânara,  le  tri- 
ple monde,  la  terre  et  le  ciel  suivent  ton  vrala.»  Nous  lisons 
encore  au  vers  1  de  l'hymne  1,31  à  Agni,  que  les  Maruts  sont 
nés  «  sous  son  vrata  ».  D'après  le  vers  12  du  même  hymne, 
Agni  fait  bonne  garde  «  dans  son  vrata  »,  c'est-à-dire  en 
observant  lui-même  sa  propre  loi.  Cette  loi  est  évidemment 
celle  du  culte  aux  versl,  128,  1  et  144,  1,  où  Agni  est  appelé 
le  sacrificateur  qui  suit  son  propre  vrata.  Le  vers  X,  122,  2, 
portant  que  les  dieux  «  ont  engendré  »  selon  le  vrata  d'Agni, 
fait  sans  doute  allusion  au  sacrifice  céleste.  Los  dieux  ont 
placé  les  vrata  en  Agni,  c'est-à-dire  qu'ils  lui  en  ont  confié 
la  garde  VIII,  92,  1.  La  même  idée  est  exprimée  au  vers 
1,36,  5  en  ces  termes  :  «  C'est  en  toi  que  sont  réunis  tous 
les  vrata  immuables  qu'ont  fait  les  dieux.  »  Ces  vrala  immua- 
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blés  sont  ainsi  devenus  ceux  d'Agni  lui-même,  qui  les  con- 
naît II,  5,  4.  C'est  selon  les  vrata  qu'Agni  u  honore  »,  c'est- 
à-dire  ici  satisfait  les  deux  races  (des  hommes  et  des  dieux), 
en  allant  comme  messager  des  dieux  d'un  monde  à  l'autre 
VI,  15,  9. 

Le  mot  rita,  dans  sa  fonction  d'adjectif,  est  une  fois  appli- 
qué à    Agni  VIII,    49,  5.   Ce  dieu  reçoit  aussi  les  épithètes 
Tilajâta  1, 144,  7;  189,  6  etritaprajàta  I,  65,  10.  Le  sens  de 
ces  dernières  est  déterminé  par  la  formule  du  vers  VI,  7,  1, 
appliquée  à  Agni  Vaiçvânara,  où  le  composé  est  résolu  en  ses 
éléments  «  né  dans  le  rita  »,  c'est-à-dire  dans  l'ordre,  selon 
la  loi.  L'épithète  ritajâla    est  donnée  à  Agni  dans  un  pas- 
sage où  le  ciel  et  la  terre,   souvent  considérés  comme   ses 
parents,  reçoivent  en  même  temps  l'épithète  vilâvari  «  fidèle 
à  la  loi  »  III,  6,  10.  Il  faut  interpréter    dans  le  même  sens 
les  termes  de  «  fœtus  du  rita  »  et  de  «  premier-né  du  rita  ». 
Le  premier  de  ces  termes  est  appliqué  à  Agni  dans  un  passage 
qui  mentionne  les  différents  éléments  d'où  peut  sortir  le  feu, 
à  savoir  les  eaux,  les  pierres,  le  bois,  et  en  outre,  l'opération 
du  frottementpar  laquelle  ilestproduit  sur  lasurfacedelaterre, 
VI,  48,  5  :  il  peut  donc  faire  allusion  à  la  fois  à  ses  différentes 
origines.  Le  second  suggère,  tant  par  lui-même  que  par  le 
contexte  où  on  le  rencontre  X,  5,  7,  cf.  61,19,  l'idée  de  la  pre- 
mière origine  d'Agni  dans  le  ciel.  Il  parait  à  lui  seul  désigner 
Agni  au   vers  I,  164,  37.  Pour  en  revenir  à  l'épithète  rita- 
jâta  «  né  dans  l'ordre  »,  constatons  qu'elle  est  appliquée  à 
Agni  dans  un  passage  où  il  semble  opposé  au  fils  des  eaux, 
Apâ>/i  napât,  VI,  13,   3,  et  représenter   par  conséquent  le 
feu    terrestre,  mais  aussi  dans  un  autre  qui  fait  mention  de 
ses  trois  demeures  III,  20,  2.  Il  la  reçoit  encore  au  vers  I,  36, 
19,  où  elle  est  accompagnée  du  participe  iikshita  «  accru  ». 
Cette  dernière  citation  qui  nomme  en  outre  Ka/iva  comme 
le  sacrificateur  chez  lequel  Agni  est  né  et  s'est  accru  selon  la 
loi,  et  dont  on  peut  rapprocher  encore  l'application   faite  au 
même  dieu    de  l'épithète    ritapravîta  «  conçu  selon  la  loi  » 
dans  un  passage  portant  que  les  Virûpas  (les  Awgiras)  l'ont 
«  accru  »  pendant  bien  des  nuits  (et  bien  des  jours)  I,   70, 
7,  nous  fournit   l'explication  de   l'épithète   ritâvridh  «  qui 
croît  selon  la  loi  »  (cf.  plus  bas  IX,  108,  8),  donnée  à  Agni 
Vaiçvânara  III,  2,  1.  Agni  est  encore  appelé  ritàvan  «  fidèle 
à  la  loi  »    en  différentes  circonstances  111,2,  13;  13,  2;  14, 
2;  IV,  6,  5;7,  3;  V,  1,6;  VI,   12,  1;  VII,  3,  1;  7,4;  VIII, 
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23,  9;  64,  3;  92,  8;  X,  7,  4;  140,  6,  et  particulièrement  dans 
dés  passages  où  la  mention  des  dieux  qu'il  honore  suggère 
naturellement  l'application  du  terme  rita  aux  lois  du  culte 
I,  77,  1  et2  cf.  5,  IV,  2,  1  ;  7,  7;  VI,  15,  13  ;  X,  2,  2;  6,  2. 
Dans  l'un  de  ceux-ci  III,  20,  4,  l'épitbète  vitâvan  et  rap- 
prochée de  celle  de  ritupâ  «  qui  garde,  observe  les  temps  ». 
Elle  a  peut-être  un  sens  moral  aux  vers  IV,  10,  7  et  VII,  1, 
19  (cf.  V,  25,  1),  cités  dans  le  chapitre  précédent,  où  Agni 
paraît  être  prié  d'éloigner  du  sacrificateur  les  fautes  qu'il  a 
commises  et  de  ne  pas  «  l'enlacer  ».  J'en  dirai  autant  de  la 
locution  «  gardien  du  rita  »  au  vers  X,  118,  7,  où  Agni  est 
invité  à  brûler  le  Rakshas  avec  sa  flamme  qu'on  ne  peut 
tromper.  La  même  locution  n'éveille  pas  d'autre  idée  que 
celle  des  lois  du  culte  aux  vers  I,  1,  8;  III,  10,  2  où  elle  est 
appliquée  à  Agni  en  même  temps  que  le  titre  de  sacrificateur 
ou  de  roi  des  sacrifices  :  Le  «  haut  »  rita  dont  Agni  est  le 
maître  d'après  les  vers  VI,  13,  2,  paraît  bien  désigner,  avec 
ou  sans  allusion  au  sacrifice,  l'ordre  général  du  monde. 

La  «  matrice  du  rita  »  où  Agni  nouveau-né  est  «  accru  », 
c'est-a-dire  nourri,  par  les  eaux  I,  05,  4,  paraît  bien  être  le 
séjour  des  eaux  célestes  elles-mêmes.  Cette  locution  semble 
désigner  encore  le  lieu  d'origine  d'Agni  dans  le  ciel  au  vers 
IV,  1,  12,  cf.  11,  ainsi  que  la  locution  équivalente  «  séjour  du 
rita  »  au  vers  IV,  5, 9,  et  celle  de  «  fond  du  rila  »  au  vers  III, 
61 , 7 ,  si  c'est  Agni  qui  y  est  représenté  sous  les  traits  du  mâle 
qui  pénètre  dans  les  deux  mondes.  La  matrice  du  rita  où 
s'établit  Agni,  V,  21,4;  VI,  16,  35,  serait  au  contraire  le 
lieu  du  sacrifice  terrestre  au  vers  III,  1,11,  d'après  lequel  ce 
dieu  «  domestique  »  y  séjourne  quand  les  sœurs  (les  doigts) 
font  leur  œuvre,  et  au  vers  III,  7,  2,  où  la  vache  unique,  qui 
tourne  autour  de  lui;,  semble  être  opposée  aux  vaches  qui  lui 
servent  de  cavales  dans  le  ciel,  et  représenter  la  prière  (ou 
l'offrande)  qui  lui  tient  lieu  de  mère  ici-bas. 

Agni  est,  sous  les  noms  de  Narâçamsa  et  de  Tanùnapât, 
prié  de  faire  agréer  le  sacrifice  aux  dieux  par  le  chemin  du 
rita  X,  70,  2,  do  leur  transmettre  le  sacrifice  en  «  oignant  de 
liqueur  »  les  chemins  du  rila,  X,110,2.  Couvert  lui-même  de 
beurre,  il  se  place  sous  le  joug  du  rila  (pour  le  traîner)  1, 143, 
7,  ou  bien  encore  il  prend  les  rênes  du  r»7«V,7,3,  il  attelle  au 
joug  les  deux  chevaux  rouges  du  rita,  III,  6, 6,  cf.  IV,  2,  3.  La 
locution  «  cocher  du  haut  rità  »,  IV,  10,  2,  fait  certainement 
allusion  au  sacrifice  céleste,  au  moins  dans  le  passage  où  elle 
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est  appliquée  à  Agni  en  même  temps  que  le  titre  de  purohita 
des  dieux  III,  2,  8. 

Le  mot  vita  peut  être  pris  dans  un  sens  très-général  au 
vers  V,  I,  7,  d'après  lequel  Agni  s'est  étendu  sur  les  deux 
mondes  selon  le  rita.  Mais  il  désigne  certainement  la  loi  du 
culte  au  vers  III,  5,  3  «  Agni,  fils  des  eaux,  a  été  établi  chez 
les  races  humaines  où,  comme  un  ami  (ou  en  qualité  de 
Mitra)  il  opère  selon  le  rùa  »,  et  au  vers  X,  12,  2  où  Agni 
est  prié  de  porter  l'offrande  aux  dieux  selon  le  rita.  Il  semble 
désigner  le  sacrifice  lui-même  dans  les  formules  qui  invitent  le 
même  dieu  à  sacrifier  le  rita  VII,  39,  1,  les  rita  VI,  15,  14,  à 
offrir  aux  dieux  le  haut  rita  I,  75,  5,  et  dont  on  peut  rapprocher 
le  titre  de  sacrificateur  du  vita  X,  61,  14,  également  donné  à 
Agni.  L'épithète  adruh  «.  non  trompeur  »  qui  accompagne  ce 
dernier  titre,  nous  fait  songer  en  même  temps  à  la  possibilité 
d'une  interprétation  du  mot  rita  dans  le  sens  moral.  La 
même  interprétation  paraît  devoir  être  combinée  à  la  fois 
avec  l'interprétation  naturaliste  et  l'interprétation  liturgique 
dans  l'hymne  V,  12,  qui  a  été  traduit  en  entier  dans  le  chapitre 
précédent.  Le  terme  de  loi,  si  souvent  répété  dans  cette  tra- 
duction à  laquelle  je  renvoie,  y  correspond  dans  tous  les  cas 
au  sanskrit  rita.  Citons  encore,  dans  le  même  ordre  d'idées,  le 
vers  X,  87,  11.  où  le  poëte  exprime  le  souhait  que  le  Yâtu- 
dhâna  qui  détruit  le  rita  par  Vanrita,  par  «  ce  qui  est  con- 
traire à  la  loi  »,  tombe  sous  les  coups  d'Agni. 

J'ai  réservé  les  passages  renfermant  des  allusions  ex- 
presses à  la  diversité  des  formes  de  la  loi  qu'Agni  observe 
ou  dont  il  surveille  l'observation.  Il  est  dit  au  vers  III,  5,  2, 
que  ce  dieu  aime  les  nombreux  aspects  du  rita,  au  vers  X, 
124,  3,  avec  combinaison  de  deux  de  nos  termes,  qu'il  a  or- 
donné les  nombreux  dhâman  du  rita.  L'hymne  X,  122  nous 
donne  des  chiffres.  D'après  le  vers  8,  Agni  embrasse  les  sept 
dhâman;  d'après  le  vers  G,  il  embrasse  trois  fois  les  rita.  Le 
rapport  de  ces  chiffres  avec  les  divisions  consacrées  de  l'Uni- 
vers est  clairement  indiqué  au  vers  X,  8,  4,  où  Agni  prend 
sept  séjours  pour  le  rila,  c'est-à-dire  pour  que  la  loi  s'ac- 
complisse. C'est  ainsi  que  d'après  le  vers  suivant,  il  doit  de- 
venir l'œil  (le  soleil),  le  gardien  du  grand  rita  ;  c'est  ainsi 
qu'il  doit  devenir  Varu?«a  par  son  amour  du  rita  (cf.  plus  haut, 
p.  121).  Les  sept  dhâman  selon  lesquels  Agni  a  été  institué 
sacrificateur  par  les  anciens  prêtres  IV,  7, 5,  rappellent  d'ail- 
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leurs  aussi  le  mythe  des  sept  fondadeurs  (dhâtri)  du  sacrifice 

IX,  10,3. 

Passons  maintenant  à  d'autres  citations  concernant  les 
sacrificateurs  mythiques.  Ils  ont  trouvé  le  dhâman  suprême 
du  sacrifice  qui  était  caché  X,  181,  2.  On  peut  encore  cher- 
cher une  allusion  à  l'institution  céleste  du  culte  dans  le 
vers  X,  56,  5,  d'après  lequel  les  pères  se  sont  répandus  dans 
l'atmosphère,  faisant  les  anciens  dhâman  qui  n'étaient  pas 
faits  encore,  cf.  I,  164,  15. 

L'invention  du  premier  dhâman  du  sacrifice   est  au  vers 

X,  67,  2  attribuée  particulièrement  aux  Angiras.  Les  vers 
I,  164,  bO[id.  X,  90,  16  et  I,  164,  43  appliquent  au  premier 
sacrifice,  célébré  par  des  prêtres  divins,  cette  formule  :  «  Tels 
furent  les  premiers  dharman.  »  Ce  sont,  à  ce  qu'il  semble, 
les  règles  établies  ,  littéralement  les  directions  données  par 
les  sacrificateurs  mythiques,  que  le  vers  III,  38,  2  présente 
comme  «  allant  dans  le  dharman  »,  c'est-à-dire  comme  «  sui- 
vant la  loi  » .  C'est  aussi  selon  le  dharman,  X,  16,3,  que  les  morts 
arrivent  dans  leur  nouvelle  demeure,  où  ils  se  confondent 
avec  ces  anciens  sacrificateurs.  Les  prêtres  célestes  célébrés 
dans  l'hymne  VII,  103  sous  le  nom  de  grenouilles,  y  reçoivent 
auversl,répithètewafacrtrm  «  qui  suit  le  trafa  «.LesUçij  dont 
Agni  suit  le  vrata,  en  même  temps  que  le  sien  propre,  d'après 
le  vers  I,  128,  1,  sont  ordinairement  des  sacrificateurs 
mythiques.  Il  peut  en  être  de  même  des  ^yus  au  vers  VI, 
14,  3,  qui  nous  montre  ces  personnages  triomphant  par  les 
vrala  de  celui  qui  n'observe  pas  le  vrala.  On  donne  aux  an- 
ciens sacrificateurs  qui  ont  allumé  Agni  l'épithète  rilâyu 
«  fidèle  à  la  loi  »  V,  8,  1,  cf.  VIII,  23,  9.  Les  pères  reçoivent 
celles  àeTUdvndh  «  qui  agrandi  selon  la  loi  »  X,  16,  11, 
et  àerilasap  «  qui  observe  la  loi  »  I,  179,  2.  Ils  reçoivent  les 
deux  à  la  fois,  et  en  même  temps  celle  de  vitâvan  «  fidèle  à  la 
loi  »  au  vers  X,  154,  4.  Ils  sont  appelés  aussi  ritajnâ  «  con- 
naissant la  loi  ))  X,  15,  1.  Ce  dernier  terme  désigne  au  vers 
I,  72,  8  les  anciens  prêtres  qui  ont  découvert  les  sept  portes 
de  la  richesse.  L'épithète  nVâmn  est  encore  donnée  aux  pères 
dans  un  passage  d'après  lequel ,  devenus  les  convives  des 
dieux,  ils  ont  trouvé  la  lumière  cachée  et  engendré  l'aurore 
VII,  76,  4.  Il  en  faut  rapprocher  les  vers  IV,  1,  13;  2,  14 
et  16  où  le  lever  de  l'aurore  est  aussi  présenté  comme  le  ré- 
sultat de  l'œuvre  des  pères,  accomplissant  avec  zèle  le  rita, 
dirigeant  le  rita  comme  un  char  (IV,  2,  14).  Dans  ces  der- 
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nières  formules  notre  mot  paraît  désigner  le  sacrifice  lui- 
même.  C'est  selon  le  lita  que  les  pères  Awgiras  ont  fendu  la 
caverne  et  fait  monter  le  soleil  dans  le  ciel  X,  62,  2  et  3  et 
que  les  sacrificateurs  mythiques  dont  il  est  parlé  au  vers  III, 
31,  9  ont  conquis  les  mois.  Des  formules  plus  ou  moins  obs- 
cures attribuent  encore  l'observation  du  vita  aux  NavagvasX, 
61,  11,  qui,  d'après  le  vers  précédent  (10),  disent  le  Hla  et 
attellent  le  vila,  et  à  des  personnages  équivalents  X,  13,  5, 
Les  compagnons  de  Brihaspati  reçoivent  l'épithète  vita- 
spriç  «  attaché  à  la  loi  »  au  vers  IV,  50,  3  qui  nous  les 
montre  venant  d'un  lieu  très  lointain,  et  celle  de  ritàvan 
«  fidèle  à  la  loi  »  au  vers  II,  24,  7  d'après  lequel  ils  sont  re- 
tournés après  avoir  observé  les  anrita,  c'est-à-dire  les  actes 
contraires  à  la  loi.  D'autres  allusions  à  cette  apparition  et  à 
cette  disparition  des  prêtres  célestes,  assimilés  aux  phéno- 
mènes naturels,  se  rencontrent  encore  dans  les  formules  sui- 
vantes :  «  Ils  sont  revenus  selon  le  rita  »  III,  4,  5  ;  «  Ils  sont 
revenus  du  séjour  du  rita  »  I,  164,  47.  Ce  séjour  du  rùa  est 
le  lieu  qu'ils  gardent  lorsqu'ils  prennent  leurs  formes  su- 
prêmes et  cachées  X,  5,  2.  On  donne  aussi  le  nom  de  matrice 
du  rita  au  lieu  qu'occupent  les  habitants  du  ciel  «  croissant 
selon  le  rila  »,  lorsqu'ils  instituent  le  sacrifice  pour  se  roff"rir 
à  eux-mêmes  X,  65,  7.  C'est  sans  doute  encore  l'institution 
du  sacrifice  qu'a  en  vue  l'auteur  du  vers  III,  31,  5,  lorsqu'il 
dit  des  sept  prêtres  qu'ils  ont  trouvé  le  chemin  du  rita.  Les 
sacrificateurs  mythiques  ont  acquis  le  caractère  divin  en  obser- 
vant le  rita  immortel,  I,  68,  4.  Dans  d'autres  formules, 
deux  de  nos  termes  sont  réunis  ou  rapprochés.  Le  vers  IV,  55, 
2  donne  à  ceux  qui  ont  chanté,  ou  plutôt  observé  en  chantant 
les  premiers  dhannan^  l'épithète  ritadhîtï  «  dont  les  pensées, 
ou  les  prières  sont  conformes  au  r/fa».  Les  Awgiras,  célébrant 
\Qrita,  ont  inventé  le  premier  dharman  du  sacrifice  X,  67,  2. 
Le  vers  V,  15,  2  concerne  à  la  fois  les  prêtres  divins  et  les 
prêtres  terrestres  qui  les  ont  rejoints  :  «  Ils  ont  maintenu* 
selon  le  rita  le  rita  durable,  grâce  à  leur  connaissance  du  sa- 
crifice, dans  le  ciel  suprême,  eux  qui  ont  rejoint,  avec  ceux 


1.  Remarquez  en  outre  le  rapprochement  de  la  formule  vidhâtaro  vi  te 
dadhuh  «  Ordonnateurs,  ils  ont  ordonné  t,  rappelant  l'étymologi©  du  mot 
dfu'imnn. 

2.  L'emploi  de  la  racine  dhri  suggère  d'avance  l'idée  exprimée  ensuite  par 
le  mot  d/tarnifin. 
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qui  sont  nés,  ceux  qui  ne  sont  pas  nés  (les  éternels),  les  héros 
siégeant  dans  le  dharman^  durable  du  ciel.  «Il  est  dit  encore 
des  sept  prêtres  que  «  célébrant  le  rila,  ils  n'ont  dit  que  le 
rita,  priant  selon  le  vrata,  eux  les  gardiens  du  vrata  »  III,  4, 
7,  et  des  dieux  eux-mêmes  qu'ils  ont  suivi  (dans  le  sacrifice 
céleste)  les  vrata  du  rita  I,  65,  3. 

Les  citations  précédentes  ont  fait  passer  sous  nos  yeux  les 
principales  formes  du  mythe  des  anciens  pères.  Remarquons 
qu'en  dépit  de  la  confusion  finale  qui  s'est  opérée  dans  ce 
mythe  entre  la  notion  du  sacrifice  terrestre  et  celle  du  sacri- 
fice céleste,  l'emploi  de  nos  quatre  termes  peut  suggérer  dans 
quelques-unes  des  formules  en  question,  non-seulement  l'idée 
delà  régularité  du  sacrifice  et  des  phénomènes  célestes  qui  lui 
sont  assimilés,  mais  aussi  celle  d'une  action  exercée  sur 
ceux-ci  par  celui-là.  Par  exemple,  une  formule  comme  celle 
du  vers  X,  63,  3,  portant  que  les  A>?giras  ont  fait  monter  le 
soleil  dans  le  ciel  selon  le  rita.,  paraît  faire  allusion  à  la  fois 
à  la  régularité  du  lever  du  soleil  et  à  celle  du  sacrifice  conçu 
comme  la  cause  efficiente  de  ce  phénomène.  Ajoutons  que 
l'épithète  rilâvan  «  fidèle  à  loi  »  appliquée  aux  prêtres  my- 
thiques semble  prendre  un  sens  moral  au  vers  II,  24,  7,  qui 
nous  les  montre  observant  les  actes  contraires  au  rita. 

Citons  encore  quelques  passages  concernant  d'anciens  sa- 
crificateurs individuellement  désignés.  Agni  est  né  dans  le 
dharîman  de  Manus,  c'est-à-dire  sous  la  loi,  ou  dans  l'œuvre 
conforme  à  la  loi,  de  Manus,  d'après  le  vers  I,  128,  1,  portant 
en  outre  qu'il  est  né  selon  le  vrata  des  Uçij  et  selon  son  pro- 
pre vrata.  Nous  avons  déjà  vu  plus  haut  qu'il  est  «  né  dans 
le  nta  »  chez  Kanva  I,  36,  19.  On  lit  pareillement  au  vers  11 
du  même  hymne  que  Medhyâtithi  et  Kanva  ont  allumé  Agni 
selon  \evita  {ritàd  adhi).  Atri  est  appelé  lui-même  vitajur 
«  vieilli  dans  l'ordre,  dans  l'observation  de  la  loi  »  X,  142, 
1.  Au  vers  I,  190.  2,  il  semble  dit,  quoiqu'en  termes  assez 
obscurs,  que  Mâtariçvan  a  aussi  dans  ses  œuvres  observé  le 
rita. 

Nous  arrivons  maintenant  aux  formules  qui  pnraissent  con- 
cerner les  sacrificateurs  actuels,  et  où  nos  difl'érents  termes 
n'éveillent  ordinairement  plus  d'autre  idée  que  celle  de  la  ré- 
gularité du  culte.  La  prospérité  est  promise  à  celui  qui  honore 


l.  Voir  pins  liant,  p.  -218. 
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Agni  selon  ses  dhâman  VIII,  19,  14,  soit  qu'il  faille  entendre 
par  là  les  lois  d'Agni,  ou  les  actes  conformes  à  la  loi  du  sa- 
crificateur lui-même.  Le  sacrifice  est  offert  à  Agni  pour  le 
dharman,  c'est-à-dire  pour  que  la  loi  soit  observée,  X,  50,  6. 
Agni  est  allumé  selon  les  premiers  £//t«rwan,  III,  17,  I,  C'est 
sous  le  dharman  d'Agni  qu'on  honore  «  la  mamelle  de  la 
mère  » ,  c'est-à-dire  la  mère  dont  la  mamelle  laisse  couler  tous 
les  biens  X,20,2.  «  Observons», dit  l'auteur  du  vers  III,  3,  9, 
ale.svrata  d'Agni  «.D'après  le  vers  3  de  l'hymne  VI,  14  à  Agni, 
c'est  par  les  vrala  qu'on  triomphe  de  ceux  qui  n'observent 
pas  le  vrala.  Ceux  qui  n'honorent  pas  Agni  sont  exposés  aux 
pièges  de  celui  qui  suit  d'autres  vrata  V,  20,  2.  Cette  der- 
nière expression  désigne  peut-être  les  Rakshas  ou  les  Yàtu- 
dhânas.Le  versV,  2,8  («V/.X,  32,  6)  fait  intervenir  entre  Agni 
et  le  suppliant  qui  l'a  irrité  un  personnage  «  gardant  le  vrata 
des  dieux».  Une  interprétation  morale  de  cette  citation  et 
des  deux  précédentes  est  admissible  ;  mais  elle  ne  s'impose 
pas  avec  évidence.  Au  vers  X,  115,  7,  les  sacrifiants  que  le 
prêtre  associe  à  Agni  dans  ses  louanges  reçoivent  l'épithète 
vitàyu  «fidèle  à  la  loi  ».  On  donne  celle  de  ritàvan  (même 
sens)  à  l'homme  chez  lequel  ce  dieu  séjourne  comme  un  ami 
VIII,  23,  8.  Agni  donne  la  sagesse  à  celui  qui  agit  selon  la 
loi  V,  27,  4  {rilàyat),  il  remplit  pour  lui  les  fonctions  de 
prêtre,  II,  1,  2;  X,  91,  10.  Il  est  prié  d'  «  aiguiser  tous  les 
prêtres  dans  le  rita  »,  c'est-à-dire  de  leur  apprendre  à  obser- 
ver la  loi,  VII,  16,  6.  Le  vers  8  de  l'hymne  I,  67  à  Agni  pro- 
met des  richesses  à  ceux  qui  observent  les  vita.  Dans  un 
autre  vers  adressé  à  Agni  sous  le  nom  de  Tanûiiapât,  il  est 
dit  que  le  sacrifice  reçoit  une  onction  de  liqueur,  c'est-à-dire 
fait  pleuvoir  les  dons  du  ciel  pour  celui  qui  suit  le  Tita  1, 
188,  2.  Les  sacrificateurs  excitent  Agni  par  le  chemin  du 
vilal,  128,  2,  ils  l'allument  en  attelant  le  Yila  III,  27,  11.  On 
lui  donne  l'épithète  vUacit  «  qui  surveille  l'observation  de 
la  loi  »  I,  145,  5,  particulièrement  dans  deux  passages  où  ce 
terme  est  expliqué  par  le  contexte  :  «  Quand  feras-tu  atten- 
tion à  nous  ?  »  V,  3,  9,  et  avec  répétition  du  mot  vita  «  Prends 
connaissance  de  notre  vita  »  IV,  3,  4,  c'est-à-dire  de  l'œuvre, 
vraisemblablement  du  sacrifice,  que  nous  accomplissons  selon 
la  loi.  Au  vers  V,  20,  4,  les  suppliants  d'Agni  lui  demandent 
des  vaches  «  pour  la  richesse  »  et  «  pour  que  le  vila  s'accom- 
plisse »,  c'est-à-dire  peut-être,  pour  ofi"rir  leur  lait  en  sa- 
crifice. 
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Le  morceau  suivant  où  le  mot  ritu  est  répété  avec  mie 
singulière  insistance,  est  tiré  de  l'hymne  IV,  3  à  Agni.  Les 
sacrificateurs  mythiques  y  interviennent  aussi  bien  que  le 
sacrificateur  actuel,  et  notre  terme  désigne  successivement 
la  loi  du  sacrifice  et  celle  des  phénomènes  célestes,  ou  ces 
phénomènes  eux-mêmes.  Après  un  emploi  du  mot  rila  dans 
le  sens  moral  au  vers  8,  où  le  poëte  demande  à  Agni  quel 
témoignage  il  portera  sur  ses  suppliants  devant  les  Maruts, 
pour  que  le  rita  s'accomplisse,  on  lit  aux  vers  9  et  suivants  : 
«  9.  Par  le  rita  j'implore  le  rita  arrêté  de  la  vache.  La  crue 
s'est  gonflée,  ô  Agni,  d'un  (lait)  doux  et  cuit;  étant  noire,  elle 
s'est  gonflée  d'un  lait  brillant,  d'un  lait [^  jdmarya).  — 

10.  Par  le  n7a^  certes  le  taureau,  le  mâle  Agni,  oint  du  lait  des 
montagnes,  a  marché  sans  trébucher,  lui  qui  donne  la  force. 
Le    mâle  tacheté    a  laissé  couler  sa  mamelle  brillante.   — 

1 1 .  Par  le  rita,  les  Angiras,  fendant  la  montagne,  l'ont  ouverte . 
Ils  ont  fait  retentir  leur  voix  avec  les  vaches.  Les  héros  ont 
heureusement  assiégé  l'aurore.  La  lumière  est  apparue  après 
la  naissance  d'Agni.  —  12.  Parle  rita,  les  eaux  immortelles, 
inviolées,  en  torrents  savoureux,  ô  Agni,  comme  un  cheval 
qui  s'élance  au  galop,  ont  jailli  pour  couler  toujours.  » 

Aucun  dieu  n'est  nommé  au  vers  I,  125,  7,  où  le  poëte 
demande  que  les  bienfaiteurs  qui  suivent  bien  la  loi  [suvrata) 
ne  vieillissent  pas,  au  vers  X,  85,  24  qui  donne  le  nom  de 
matrice  du  rita  au  lieu  (le  fo//er  domestique)  où  le  prêtre  in- 
troduit les  deux  nouveaux  époux,  enfin  au  vers  X,  160,  4  où 
le  sacrificateur  déclare  qu'il  a  triomphé  au  moyen  du  dhâ- 
man  qui  opère  tout,  et  qu'il  s'empare  de  la  pensée  et  du 
vrata  des  autres,  c'est-à-dire  peut-être  que  son  sacrifice 
l'emporte  sur  le  leur. 

Soma  est  invité  à  couler  sous  les  dliàman  divins  IX,  86,  22. 
Il  s'agit  certainement  du  Soma  céleste  au  vers  IX,  66,  5  : 
«  Tes  rayons  brillants,  ô  Soma,  traversent  le  tamis  au  som- 
met du  ciel,  selon  les  dhàman.  »  Soma  a  un  séjour  mysté- 
rieux sous  les  pierres  de  Trita  (dans  le  monde  invisible)^  et 
un  séjour  aimé  selon  les  sept  dhàman  du  sacrifice  (dans  les 
sept  mondes)  IX,  102,  2.  Il  découvre,  manifeste,  le  dhàman 
de  Vamrita,  c'est-à-dire  sans  doute  la  loi  qui  régit  le  Soma 
céleste  IX,  94,  2  (cf.  plus  bas  IX,  97,  32).  On  dit  aussi  que 
Soma  coule  selon  les  dharman  IX.  80,  5.  Il  est  invité  à  cou- 
ler selon  les  dhnrmaii  autour  du  ciel  et  de  la  terre  IX,  107. 
24.  Soma  a  établi  les  dharman  IX,  64,  1.  Il  s'en  revêt  selon 
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l'expression  hardie  du  vers  IX,  97,  12.  Le  ciel  et  la  terre  se 
coûforment  à  ses  dharman  IX,  86,  9.  C'est  sous  son  dharî- 
man  que  les  femelles  célestes,  assez  obscurément  désignées 
au  vers  IX,  86,  4,  donnent  leur  lait.  Le  dharman  de  «  l'aîné  » 
dont  il  est  question  au  vers  22  de  l'hymne  IX,  97  à  Soma, 
suggère  l'idée  d'un  dharuian  de  Soma  auquel  il  serait  opposé, 
ou  plutôt  peut-être  assimilé  comme  au  vers  I,  91,  3,  où  nous 
lisons  que  le  dhàman  de  Varuna  est  aussi  celui  de  Soma. 
Soma  est  représenté  au  vers  X,  56,  3,  sous  la  figure  d'un 
cheval  qui  suit  les  premiers  dharman  X,  56,  3.  Il  garde  le 
nom  de  breuvage  au  vers  X,  88,  1,  d'après  lequel  les  dieux  se 
sont  répandus  (?)  pour  lui  faire  «  soutenir  »  [dharmane)  le 
monde.  Ce  dernier  passage  est  un  de  ceux  où  le  mot  dharman 
garde,  comme  nous  l'avons  vu,  sa  signification  étymologique. 
Soma  reçoit  les  épithètes  wta/iztra^a  IX,97,7;|100,  9;  X,115, 
3,  mahâmahivrata  IX,  48,  2,  vrishavrala  ÏX..  62,  11;  64,  I, 
puruvrata  IX,  3, 10,  pouvant  signifier,  soit  «  dont  les  lois  (les 
lois  qu'il  suit  ou  qu'il  impose)  »,  soit  «  dont  les  œuvres  con- 
formes à  la  loi,  sont  grandes,  très-grandes,  puissantes,  nom- 
breuses ».  Il  est  comparé  à  un  roi  suvrata  «  dont  les  lois 
sont  bonnes  »  IX,  20,  5;  57,  3.  Il  est  invité  à  veiller  sur  les 
vrata  IX,  61,  24,  c'est-à-dire  à  assurer  l'observation  des  lois 
que  d'après  le  vers  IX,  35,  4,  il  prend  lui-même  pour 
armes.  Il  garde  les  vrala  de  l'ambroisie  IX,  70,  4,  comme 
nous  avons  vu  tout  à  l'heure  qu'il  en  manifeste  le  dhàman.  Le 
vrata  de  Soma  que  suivent  les  eaux  IX,  82,  5,  peut  être,  soit 
la  loi  du  Soma  céleste  prenant  la  forme  de  l'éclair,  soit  la  loi 
du  Soma  terrestre,  déterminant  par  la  vertu  du  sacrifice  la 
chute  des  eaux  du  ciel.  C'est  bien  à  ce  qu'il  semble  le  Soma 
du  sacrifice  terrestre  qui,  au  vers  IX,  69,  1,  se  met  en 
mouvement  en  même  temps  que  la  prière  «  sous  ses 
propres  vra/a»,  c'est-à-dire  en  suivant  ses  propres  lois.  En  vertu 
du  vrala  caché,  le  cheval  du  sacrifice,  représentant  Soma,  est 
identique  à  Trita,  1, 163,3.  Nous  lisons  encore  au  vers  IX,  53, 
3  que  le  méchant  ne  peut  rien  contre  le  vrata  de  Soma,  et  au 
vers  IX,  102,  5,  que  tous  les  dieux  sont  sous  son  vrata.  Le 
mot  rila  sert,  comme  adjectif,  d'épithète  à  Soma  IX,  62,  30, 
appelé  aussi  rildvan  «  fidèle  à  la  loi  »  IX,  97,  48.  L'épithète 
vUapraJdla  «  né  dans  l'ordre  »  lui  convient  comme  à  Agni, 
ainsi  que  le  prouve  déjà  la  comparaison  du  vers  I,  65,  10. 
Né  dans  l'ordre,  vitajàta,  Soma  a  grandi  aussi  selon  le  vita 
IX,  108,  8,  selon  les  vita  IX,  70,  i.  Il  est  la  progéniture  du 
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rita,  que  les  prêtres  apportent  sur  le  char  du  rita  VIII,  6,  2, 
ou  encore  le  foetus  du  rita,  déposé  au  delà  des  jumeaux  (le 
ciel  et  la  terre)  IX,  68,  5.  Gardien  du  rita,  il  a  été  apporté 
par  l'oiseau  IX,  48,  4.  On  donne  le  nom  de  matrice  du  rita, 
III,  62,  13;  IX,  13,  9;32,  4;39,  6;  64,  11;  17  et  20;  66,  12  ; 
86,  25;  107,  4,  au  récipient  où  il  coule.  Anvers  1  de  l'hymne 
IX,  73  à  Soma,  les  «  nombrils  »  ou  les  «  moyeux  »  qui  sont 
adaptés  ensemble  dans  la  matrice  du  rito,  font  sans  doute  allu- 
sion aux  lieux  d'origine  de  Soma  dans  les  trois  mondes, 
comme  les  trois  têtes  mentionnées  dans  le  même  vers.  On  lit 
au  vers  6  du  même  hymne  que  les  méchants  ne  peuvent  tra- 
verser le  chemin  du  rita.  Au  contraire  Soma  suit  le  chemin 
IX,  95,  2,  les  chemins  du  rita  IX,  86,  33.  Le  chemin  du  rita 
parait  être  au  vers  I-,  46, 1 1,  cf.  10,  celui  du  Soma  céleste  pre- 
nant la  forme  du  soleil.  Soma  monte  sur  le  navire  du  rita  IX, 
89,  2.  Il  forme  en  coulant  le  torrent  du  riia  IX,  33,  2;  63,  4 
et  14,  cf.  21,  prend  place  dans  sa  demeure  «  pour  être  bu  »  et 
«  pour  le  rita  »,  c'est-à-dire  pour  que  la  loi  s'accomplisse  IX, 
17,  8,  cf.  I,  137,  2;  il  observe  en  coulant  le  rita  pour  le  rita 
(même  sens),  IX,  97,  23.  Il  porte  ou  entretient,  c'est-à-dire 
encore  observe,  le  rita  «  bien  porté,  bien  observé  »  IX,  97, 
24.  S'il  donne  les  règles  nouvelles  du  rita  IX,  86,  32,  il 
connaît  aussi  le  premier  rita  céleste  IX,  70,  6.  C'est  peut-être 
aussi  aux  lois  des  phénomènes  célestes  ou  de  l'ordre  gé- 
néral du  monde  que  fait  allusion  l'expression  de  haut  rita  «  Il 
observe  en  coulant  le  hautr«7a»aux  vers IX,  56,  1  ;  66,  24.  En 
tous  cas  les  femelles  que  d'après  le  vers  VI,  39,  4,  il  a  fait 
briller  selon  le  rita,  traîné  lui-même  par  des  chevaux  attelés 
selon  le  rila  VI,  39,  4,  sont  les  aurores.  Peut-être  est-il  au 
vers  IX,  108, 8  appelé  lui-même  le  haut  rita.  Vainrila  qui  n'est 
autre  que  le  Soma  céleste,  est  appelé  le  «  nombril  »  du  rila, 
c'est-à-dire  le  principe  même  de  rordre,IX,74,4.  C'est  peut- 
être  aussi  Soma,  représenté  comme  la  richesse  qui  gouverne 
les  deux  mondes,  qu'on  appelle  au  vers  I,  141,  11  a  puissant 
dans  le  rita  ».  Deux  de  nos  termes  sont  rapprochés  dans 
les  passages  suivants  :  les  vrata  et  le  dliâman  de  Varuna  sont 
aussi  ceux  de  Soma  I,  91,  3;  il  coule  selon  le  dharman  de 
Mitra  et  Varuna,  observant  dans  son  élan  le  haut  rita  IX, 
107,  15.  Hennissant  le  long  du  chemin  du  rita,  il  observe  en 
brillant  le  dhàman  de  Vamrila  IX,  97,  32.  Voici  maintenant 
dos  combinaisons  de  deux  termes  :  les  Somas  coulent  sous  le 
dharman  du  rita  IX,  7,   1  ;  sous  le  dhannan  du  rila  et  du 
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précieux  anivila,  Soraa  a  engendré  (le  soleil)  chez  les  mortels 
IX,  110,  4;  les  hommes  sont  sa  postérité  sous  le  dfiâman  su- 
prême du  riki  I,  43,  9. 

Ou  peut  rapporter  aux  sacrificateurs  mythiques  le  terme 
de  gardiens  du  rita  appliqué  aux  personnages  qui  gardent  les 
rênes  du  cheval  du  sacrifice  I,  1G3,  5.  Celui-ci  d'ailleurs  est, 
comme  je  l'ai  montré,  une  représentation  de  Soma.  Desper-. 
sonnages  analogues  figurent  dans  l'hymne  X,  123,  consacré 
à  Vena,  autre  forme  de  Soma  ;  ils  se  sont  emparés  des  eaux 
en  suivant  le  rtta  (4)  et  leurs  prières  ont  retenti  sur  le  plateau 
du  rita  (2  et  3). 

Voici  maintenant  des  passages  qui  concernent  ou  peuvent 
concerner  les  sacrificateurs  actuels.  Soma  est  loué  par  les 
hommes  selon  le  dliâman  ancien  IX,  97,  5.  Le  bonheur  est 
promis  à  celui  qui  suit  les  dhàmcm  de  Soma  IX,  114, 1,  qui  at- 
teint, c'est-à-dire  parvient  à  observer  exactement  son  premier 
dliàniauYK.,  86, 15.  Celui  qui  se  conforme  am^dkarman  de  Soma 
est  invité  à  se  réjouir  IX,  7,  7.  Le  vers  IX,  86,  37  exprime 
le  vœu  que  toutes  les  races  soient  sous  son  vrata.  Les  hommes 
espèrent  sous  son  vraia,  c'est-à-dire  sans  doute  en  observant 
sa  loi,  obtenir  une  nombreuse  postérité  X,  57,  6.  Soma  est 
prié  avec  Agni  de  garder  \evrata  de  celui  qui  l'honore  1, 93, 8, 
c'est-à'dire  sans  doute  de  protéger  son  sacrifice.  Ailleurs  les 
suppliants  s'accusent  d'avoir  violé  ses  vrata  VIII,  48,  9  ;  X, 
25,  3,  ou  au  contraire  se  déclarent  ses  vratya,  ses  sujets, 
fidèles  à  sa  loi,  VIII,  48,  8.  On  applique  l'adjectif  vilàyu 
«  fidèle  à  la  loi  »  ou  le  participe  TÎtmjat  «  agissant  selon  la 
loi  »  aux  sacrificateurs  qui  le  pressent  IX,  3,  3;  36, 4;  64,  5,  à 
l'homme  pieux  qu'il  i)rotége  I,  91,  7;  VIII,  68,  6.  Deux  de 
nos  termes  sont  rapprochés  aux  vers  IX,  35,  6  et  73,  8.  Nous 
lisons  dans  le  premier  que  sous  le  vrata  de  Soma,  maître  du 
dharman,  tous  les  hommes  «  maintiennent  »'  c'est-à-dire 
observent  eux-mêmes  le  dharman,  et  dans  le  second  que 
Soma,  gardien  infaillible  du  rita,  frappe  ceux  qui  n'observent 
pas  le  vrata.  Constatons  toujours,  pour  ces  applications  de 
nos  différents  termes  à  la  loi  observée  ou  violée  par  l'homme, 
la  possibilité  d'une  interprétation  morale. 

Après  les  citations  concernant  Agni  et  Soma,  ou  les  sacri- 


1.  La  forme  verbale  dârlhâra,  étant  tirée  de  la  racine  qui  a  donné  le  mot 
dharman,  employé  du  reste,  comme  on  vient  de  le  voir,  dans  ce  même 
vers,  paraît  ici  signifier  à  elle  seule  «  observer  le  dharman  ». 
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fîcateurs  dans  leurs  rapports  avec  l'un  ou  l'autre  de  ces  dieux, 
je  rangerai  celles  qui  concernent  des  personnages  plus  ou 
moins  mystérieux  pouvant  représenter  l'un  ou  l'autre.  Tel 
est  le  cas  pour  celui  qui  reçoit,  au  vers  X,  Ql,  7,  l'épithète 
vratapâ  «  gardant  la  loi  »,  et  pour  celui  qui  au  dernier  vers 
(5)  de  l'hymne  IV,  40  à  Dadhikrâvan,  est  qualifié  de  rilasad 
«  qui  prend  place  selon  la  loi  y),deritajd  «  né  dans  l'ordre  »,  et 
peut-être  est  appelé  lui-même  le  rita  «  la  loi  »  (cf.  plus 
haut,  p.  238).  C'est  sans  doute  encore,  soit  Agni,  soitSoma, 
qui,  d'après  le  vers  V,  44,  2,  triomphe  des  ruses  dans  le  rita, 
c'est-à-dire  dans  l'observation  de  la  loi.  Même  remarque  sur 
le  vers  III,  56,  2,  où  nous  lisons  :  «  Immobile,  il  porte  à  lui 
seul  six  fardeaux  (les  six  mondes)  ;  les  vaches  ont  suivi  le 
rita  suprême  ».  Apâ/M  napât,  qui  reçoit  au  vers  8  de  l'hymne 
II,  35  l'épithète  vitâvan  «  fidèle  à  la  loi  »,  et  auquel  on  de- 
mande au  vers  (3  du  même  hymne  sa  protection  contre  les 
anvila,  peut  représenter  Soma  aussi  bien  qu'Agni.  J'en  dirai 
autant  des  bœufs  du  vUa  dont  il  est  question  au  vers  1,84, 16. 
La  forme  particulière  du  dieu  du  sacrifice  qui  constitue  le 
personnage  de  Brihaspati  ou  Brahmanaspati  est,  au  vers  II, 
23,  6,  invoquée  en  ces  termes  «  Nous  chantons  pour  ton 
vrala  »,  c'est-à-dire  «  pour  que  ta  loi  soit  observée  ».  Elle 
reçoit  l'épithète  ritaprajàla  «  né  dans  l'ordre  »  II,  23,  15,  et 
celle  de  rilâva)i  a  fidèle  à  la  loi  »,  accompagnée  au  vers  VI, 
73,  1  àe  celle  da  prathamajâ  «  premier-né  ».  B/ihaspati  est 
aussi  appelé  vitadhili  «  dont  les  prières  sont  conformes  à  la 
loi  »  X,  47,  6.  L'arc  de  Brahmawaspati  a  pour  pour  corde  le 
Ytta  (ritajya  II,  24,  8).  Brihaspati  monte  sur  le  char  du  vila  II, 
23,  3.  Il  arrose  de  liqueur  «  la  matrice  du  vila  »  X,68,4,  soit 
qu'il  faille  entendre  par  là  un  récipient  céleste  des  eaux  ou  du 
Soma,  ou  bien  l'endroit  de  la  terre  oîi  s'accomplit  le  sacrifice 
que  ce  dieu  récompense.  En  revanche,  on  le  prie  de  chasser 
loin  du  soleil  ceux  qui  n'observent  pas  le  viata  V,  42,  9. 
C'est  peut-être  de  démons  qu'il  s'agit  dans  cette  dernière 
citation.  Au  vers  X,  108,  II,  Bhhaspati  est  nommé  avec 
Soma,  les  pierres  et  les  rishis,  comme  conquérant  des  vaches 
précédemment  retenues  par  les  Pams,etdontil  est  dit:  «  Que 
les  vaches  se  lèvent  en  mugissant,  selon  le  rita!  »  D'après  le 
vers  X,  67,  4,  les  vaches  délivrées  par  Brihaspati  étaient 
cachées  dans  la  prison  de  Vanrila.  Le  mot  rita  prend  une 
portée  morale  dans  cet  autre  passage  :  II,  23,  17.  «  Brah- 
manaspati  qui  fait  payer  les  dettes,    qui  poursuit  les   dettes. 
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détruit  la  drah  (la  tromperie)  chez  (pour)  celui  qui  maintient 
le  grand  vila.  » 

Le  terme  rita  se  rencontre  encore  dans  une  formule  concer- 
nant les  deux  sacrificateurs  divins,  «  Je  suis  exactement  les 
deux  sacrificateurs  divins,  les  premiers  purohita  sur  le  che- 
min du  vila  »  X,  66,  13. 

J'ai  réservé  les  textes  où  l'idée  de  régularité,  d'ordre,  im- 
pliquée par  les  termes  que  nous  étudions,  est  particulièrement 
attachée  à  la  fonction  des  éléments  femelles  du  sacrifice. 
Au  premier  rang  de  ceux-ci  est  la  prière.  C'est  de  la  parole 
conçue  comme  principe  universel  qu'il  est  dit  au  vers  X, 
189,  3  qu'elle  règne  sur  trente  dhàman,  c'est-à-dire  qu'elle 
a  sous  ses  lois  les  trente  divisions  du  monde.  La  prière  qui 
reçoit  au  vers  X,  67,  1  l'épithète  rilaprajàta  «  née  dans 
l'ordre  »  est  peut-être  la  voix  du  tonnerre.  L'action  du  culte 
sur  les  phénomènes  célestes  paraît  clairement  indiquée  dans 
la  formule  «  Le  soleil  a  brillé  grâce  au  chant  né  dans  l'ordre, 
c'est-à-dire  conforme  à  la  loi  »  X,  138,  2.  Agni  connaît  la 
prière  du  rita  III,  31,  1,  et  la  parole  qu'au  vers  X,  110,  11,  il 
paraît  adresser  aux  dieux  pour  leur  indiquer  leur  part  de 
l'offrande,  est  appelée  la  voix  du  rila . 

Les  prières  qui  mugissent  comme  des  vaches  en  se  dirigeant 
vers  Soma  sont  qualifiées  de  vitàyanli,,  «  agissant  selon  le 
rila  »  IX,  94,  2.  Elles  sont  appelées  les  mères  du  rita  qui 
purifient  le  fils  du  ciel  IX,  33,  5,  cf.  111,  2.  C'est  du  reste 
Soma  lui-même  qui  donne  en  coulant  les  rita  des  prières  IX, 
97,  37,  qui  excite  IX,  102,  1  et  8,  cf.  IX,  97,  34,  qui  «  fait 
mugir  »  IX,  76,  4,  la  prière  du  rita.  La  liqueur  du  rita  que 
distille  la  langue,  selon  l'expression  pittoresque  de  l'hymne 
IX,  75  à  Soma  (vers  2),  est  évidemment  la  prière.  Le  nom 
de  prière  du  rila  est  donné  aux  chants  des  sacrificateurs 
mythiques  I,  71,  3.  Le  vers  I,  68,  5  y  joint  celui  de  «  sou- 
hait du  rila  »  {rilasya,  pres/ià).  Le  composé  riladhili  «  qui 
fait  les  prières  dun'fa»  paraît  désignerles  mêmes  personnages 
au  vers  VI,  39,  2,  où  il  est  dit  que  Soma,  attelé  selon  le  rita 
[vitayuj),  est  attelé  par  eux.  La  prière  qu'au  vers  VII,  34,  8, 
le  sacrificateur  fait  selon  le  rila,  paraît  opposée  dans  le  même 
vers  aux  incantations  des  sorciers  :  «  Moi  qui  invoque  ici  les 
dieux,  ô  Agni,  je  ne  suis  pas  un  Yàtu.  »  On  dit  encore  des 
prières  assimilées  à  des  vaches,  qu'elles  reparaissent,  c'cst-à 
dire  qu'elles  se  renouvellent  dans  la  matrice,  dans  le  séjourdu 
rita  IX,  72,  6.  «  Que  la  prière,  »  dit  l'auteur  du  vers  ^'11.  36, 
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1,  a  parte  du  séjour  du  rita!  »  C'est  sans  doute  de  nouveau 
la  prière  céleste  que  les  sages  gardent,  resplendissante,  dans 
le  séjour  du  rila  X,  177,  2.  La  prière  terrestre  est  opposée  à 
son  prototype  céleste  dans  un  autre  passage  où  sont  rappro- 
chés deux  de  nos  termes  :  le  poëte  déclare  qu'il  suit  selon  le 
vrata  la  femelle  (céleste)  à  quatre  pieds,  qu'il  l'imite  avec  la 
parole,  et  qu'il  la  purifie  sur  le  nombril  du  rita  »  X,  13,  3. 

Les  prières,  terrestres  ou  célestes,  paraissent  être  encore 
suffisamment  désignées  aux  vers  I,  144,  2  et  IX,  75,  3  par 
l'expression  de  vaches  {dohanâ)  du  rila  :  il  est  dit  en  efifet 
de  ces  vaches  qu'elles  mugissent  après  Agni  ou  Soma. 

L'auteur  du  vers  I,  144,  1,  après  avoir  dit  qu'Agni  suit, 
comme  sacrificateur,  son  propre  vrata,  ajoute  que  les  cuillers 
saluent  son  premier  dkànian.  Le  vers  X,  114,  2  soumet  à 
des  vrala  secrets  trois  femelles,  d'ailleurs  assez  obscurément 
désignées.  C'est  peut-être  aux  pierres  du  sacrifice,  consi- 
dérées en  cette  occasion  comme  femelles,  qu'est  appliquée 
au  vers  V,  44,  4  l'épithète  rildvridh  «  qui  s'accroît  selon  la 
loi  ».  Signalons,  par  la  même  occasion,  bien  que  le  nom  en 
soit  masculin,  le  breuvage  de  lait  chaud  qui  reçoit  au  vers 
V,  43,  7  l'épithète  vilâyal  «  qui  suit  la  loi  ». 

J'ai  omis  à  dessein  plus  haut,  dans  l'énumération  des  pas- 
sages où  le  mot  rita  s'applique  le  plus  évidemment  à  la  loi 
des  phénomènes  célestes,  ceux  où  les  eaux  paraissent  bien 
désignées,  mais  ne  le  sont  qu'en  des  termes  qui  pourraient 
convenir  aussi  aux  prières,  ou  à  quelque  autre  forme  de  la 
femelle  mythologique.  Je  range  dans  cette  catégorie  deux 
vers  tirés  d'hymnes  à  Agni, 1,73,  G  ;  141,  1,  où  il  est  parlé  des 
vaches  du  [rt7a,  cf.  X,  31,  11.  Au  vers  IX,  77,  1,  les  vaches 
bonnes  laitières  du  rita,  qui  coulent  pour  Soma,  pourraient 
être  aussi  les  eaux  avec  lesquelles  on  le  prépare  sur  la  terre. 
Cette  interprétation  paraît  convenir  aux  vaches  qui  dans  le 
séjour  du  rila_,  appelé  aussi  une  cuve,  sont  «  ointes  »,  appa- 
remment de  la  liqueur  du  Soma  à  laquelle  on  les  mêle,  X, 
100, 10.11  est  difficile  de  préciser  la  signification  des  femelles 
brillantes  que  le  vers  X,  8,  3  place  dans  la  matrice  du  rita. 
Les  «  chemins  »  du  rita  qui  «  suivent»  Agni,  X, 5, 4, peuvent 
figurer  l'épanchement  des  dons  célestes  en  général,  aussi  bien 
que  celui  des  eaux  en  particulier.  Les  portes  du  ciel,  par  les- 
quelles passent  tous  ces  biens,  reçoivent  aussi  l'épithète 
ritâvvidh  «  qui  s'accroît  selon  la  loi  »  I,  13,  6  ;   142,  6. 

Ailleurs  les  femelles  dans  les  fonctions  desquelles  inter- 
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vient  l'idée  de  loi,  sont  désignées  par  des  noms  propres, 
Sarasvatî  reçoit  l'épithète  vitâvari  «  fidèle  à  la  loi  »  II,  41 , 
18,  au  vers  VI,  61 ,  9  en  qualité  de  rivière.  Vasishfha  a  ouvert 
les  deux  portes  du  vita  de  Sarasvatî  VII,  95,  6.  C'est  eu  sui- 
vant le  rila  V,  45, 7,  c'est  par  le  chemin  du  rùa,  ibid.,  8,  que 
Saramâ  a  trouvé  les  vaches.  Au  vers  13  de  l'hjmne  111,55, 1/â, 
représentant  d'ailleurs  ici  certainement  la  prière  ou  l'offrande 
terrestre,  nous  apparaît  gonflée  du  lait  du  vita.  C'est  sans 
doute  encore  elle  qui,  au  vers  12  du  même  hymne,  est  appelée 
la  vache  «  fille  »,  et  est  honorée  avecla  vache«mère»  dans  le 
séjour  du  rita  par  le  prêtre,  qui  dit  de  lui-même  au  vers  14  : 
«  Je  parcours  le  séjour  du  rita.  »  Une  autre  divinité  femelle 
du  culte,  Aramati,  reçoit,  au  vers  V,  43,  6,  l'épithète,  ritajnâ 
«  qui  connaît  la  loi  ».  On  peut  voir  encore  la  personnifica- 
tion d'un  élément  femelle  du  sacrifice  dans  la  Subharâ,  pro- 
tégée des  Açvins,  qui  reçoit  l'épithète  vilastubli  «  louant  selon 
la  loi  »  I,  112,  20,  dans  la  femme  qui  cherche  à  distinguer 
Indra  et  Kutsa,  et  à  laquelle  est  appliquée  la  qualification  de 
vilacit  «  qui  prête  attention  à  la  loi  »  IV,  16,10,  enfin  dans  la 
mère  qui  donne  au  père  sa  part  du  rita  I,  164,  8,  c'est-à-dire 
sans  doute  du  sacrifice  conforme  à  la  loi. 

Signalons  encore  l'application  de  l'épithète  ritâvarî  aux 
trois  jeunes  femmes  qui  reçoivent  en  même  temps,  au  vers 
III,  56,  5,  la  qualification  d'  «  aquatiques  ». 

Au  vers  X,  30,  11,  ce  sont  bien  les  eaux  elles-mêmes  qui 
sont  invoquées  ;  seulement  dans  la  formule  «  Ouvrez  votre  ma- 
melle quand  le  vita  est  attelé  »,  le  rita  désigne  sans  doute, 
non  la  loi  céleste  que  suivent  les  eaux,  mais  la  loi  du  sacri- 
fice qui  les  fait  couler,  ou  ce  sacrifice  lui-même. 

SEfniON  IV 

l'idée  de  loi  dans   le  culte  et   dans  le  mythe    du  dieu 

guerrier. 

Je  n'ai  compris,  dans  les  nombreuses  citations  qui  précè- 
dent, que  des  formules  où  ne  figurait  le  nom  d'aucune  divinité 
particulière,  autre  que  les  dieux  du  sacrifice,  Agni  et  Soma. 
Je  passerai  maintenant  successivement  en  revue  les  autres 
divinités,  en  commençant  par  Indra,  et  j'étudierai  le  rôle 
que  joue  l'idée  de  loi  dans  les  hymnes  ou  les  vers  isolés  qui 
leur  sont  consacrés. 


—  244  — 

En  dépit  du  caractère  primitif  du  culte  qui  s'adresse  à  In- 
dra, et  bien  que  le  sacrifice  célébré  en  son  honneur  ait  été 
conçu  d'abord  uniquement,  soit  comme  une  sorte  de  marché 
conclu  avec  lui,  soit  comme  un  secours  que  le  sacrifiant  lui 
prête  contre  l'ennemi  commun  de  l'homme  et  du  dieu, — dans 
l'un  et  l'autre  cas,  comme  un  acte,  à  ce  qu'il  semble,  essen- 
tiellement libre  de  la  part  de  celui  qui  l'accomplit,  —  on  ne 
saurait  s'étonner  que  la  régularité  de  ce  culte,  justifiée, 
même  dans  l'ordre  purement  naturaliste,  par  son  action  sup- 
posée sur  des  phénomènes  dont  il  devait  assurer  le  retour 
régulier,  ait  introduit  l'idée  de  loi  dans  la  conception  des 
rapports  qu'il  établit  entre  la  terre  et  le  ciel. 

On  honore  Indra  selon  cent  <i/mman  111,37,  4.  Ou  l'invoque 
pour  le  dhâmcui  régulier,  c'est-à-dire  pour  que  la  loi  soit 
observée,  VIII,  52,  11.  Quelque  soit  le  </Aâma;i  que  Soma 
observe  en  coulant,  c'est-à-dire  peut-être,  quel  que  soit 
celui  des  mondes  où  il  coule,  il  ne  le  fait  pas  sans  Indra, 
autrement  dit,  Indra  en  a  sa  part  IX,  09,  6.  L'auteur  du 
vers  IV,  23,  4  prie  Indra  de  faire  attention  à  ses  TÏla,  c'est-à- 
dire  à  ses  œuvres  conformes  à  la  loi,  à  ses  sacrifices.  Le  mot 
rila  semble  désigner  l'offrande  elle-même  au  vers  X,  179, 
3  :  «  Je  crois  ce  vila  nouveau  bien  cuit  :  bois,  ô  Indra,  etc.  ». 
«  Que  ce  rila  me  protège  !  »  lisons-nous  ailleurs  dans  un 
vers  adressé  à  Indra,  VIII,  86,  15,  ou  encore  :  «  Que  les 
Çiçnadevas  (démons)  n'attaquent  pas  notre  vila!  wVII,  21,  5. 
Au  vers  1  de  l'hymne  I,  133  au  même  dieu,  le  prêtre  se  vante 
de  brûler  selon  le  rùalesdruh  ennemies  d'Indra.  C'est  encore 
dans  un  hymne  à  Indra  que  le  poète  dit  avoir  reçu  de  son  père 
la  science  du  rila  VIII,  6,  10.  Indra  s'enivre  selon  le  rila 
X,  73,  5,  il  déclare  lui-même  que  les  prescriptions  du  rila 
le  fortifient  VIII,  89,  4.  Les  sacrificateurs  honorent  Indra 
d'une  façon  conforme  au  rila  {vilayd  II,  11,  12).  On  le  ques- 
tionne sur  la  manière  d'agir  conformémeut  au  rila  VIII,  3, 
14,  Indra  a  des  richesses  pour  celui  qui  est  fidèle  au  rita, 
rilàiju,  I,  169,  5.  L'homme  dont  Indra  récompense  la  piété 
est  aussi  appelé  ritapà  «  qui  garde  la  loi  »  et  rilejà  «  né  dans 
l'ordre  »,  VII,  20,  6.  Il  est  prié  de  faire  heureusement  tra- 
verser à  ses  suppliants  tous  les  dangers  par  le  chemin  du 
rita  X,  133,  6.  Les  anciens  sacrificateurs,  désignés  par  le 
nom  d'Uçij,  qu'il  a  secourus,  reçoivent  l'épithète  vilajnà 
«  qui  connaît  la  loi  »  X,  104,  4. 

Il  est  dit  de  ceux  qui,  dans  son  alliance,  ont  fendu  la  ca- 
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verne,  qu'ils  ont  inventé  le  rita  X,  138, 1,  et  l'œuvre  conforme 
au  rila  au  milieu  de  laquelle,  selon  un  vers  adressé  à  Indra, 
X,  55,  7,  «  sont  nés  les  dieux  »,  est  probablement  aussi  le 
sacrifice  des  anciens  prêtres  (cf.  IV,  2,  17),  alliés  de  ce  dieu. 
Les  Maruts  reçoivent  l'épithète  riiâvvidh  «  accru  selon  la 
loi  »  dans  un  vers  où  ils  sont  considérés  comme  les  chan- 
tres d'Indra  VIII,  78,  1.  L'épithète  vilâvan  «  fidèle  à  la  loi  » 
est  appliquée  à  Soma  en  tant  qu'il  est  la  boisson  d'Indra  IX, 
96, 13,  coulantpour  Indra  IX,  1 10, 1 1 .  Pour  Indra,  Soma  prend 
place  dans  la  matrice  du  vila  IX,  12,  1  ;  64,  22,  cf.  I,  84,  4; 
IX,  8,  3.  Il  a  été  bu  par  Indra  sur  le  chemin  du  vita  VI, 
44,  8.  C'est  avec  la  parole  du  vita,  avec  une  parole  vraie, 
qu'il  coule  pour  Indra  IX,  113,  2.  La  prière  a  «  brillé  »  pour 
Indra  du  séjour  dun7rtX,Ill,2.Les  prières  vont  vers  Indra  et 
Agni  sur  les  chemins  du  rita  III,  12,  7.  C'est  encore  dans  des 
hymnes  à  Indra  que  nous  voyons  la  parole  «  à  huit  pieds  » 
recevoir  l'épithète  ritasprin  «  attachée  à  la  loi  »  VIII,  65,  12, 
les  prières  briller  en  roulant  le  torrent  du  rita  VIII,  6,  8. 
Adressée  à  Indra  selon  le  rita  VIII,  13,  26,  la  prière  prend  le 
nom  de  prière  du  rita  VIII,  84,  5.  Les  nombreuses  prières 
àurita  retentissent  pour  Indra,  Vâl,,  4,  9.  Ce  dieu  les  appelle 
lui-même  les  «  amantes  »  du  rita  qui  montent  jusqu'à  lui 
VIII,  89,  5.  Les  prières  sont  peut-être  aussi  représentées  au 
vers  VIII,  6,  19,  par  ces  vaches  qui  laissent  couler  pour  Indra 
le  mélange  du  rita.  Peut-être  encore  l'épouse  d'Indra  qui  est 
appelée  la  mère  (virinî)  du  rita  X,  86,  10,  est-elle  la  prière. 
Enfin  au  nombre  des  lieux  qui  peuvent  retenir  Indra,  l'auteur 
du  vers  IV,  21,  3  comprend  «  un  séjour  éloigné  du  rila  », 
c'est-à-dire  sans  doute  la  place  d'un  autre  sacrifice.  Citons 
encore  le  refrain  postiche  ritasya  yat  des  vers  13,  14  et  15 
de  l'hymne  VIII,  12  à  Indra. 

L'hymne  IV,  23  à  Indra  se  termine  par  un  morceau  qui 
rappelle  le  fragment  déjà  cité  de  l'hymne  IV,  3  à  Agni,  où  le 
rila  est  célébré  avec  une  si  remarquable  insistance.  Ici  éga- 
lement notre  terme  paraît  désigner,  tantôt  la  loi  du  sacrifice, 
tantôt  celle  des  phénomènes  célestes  dont  l'ordre  est  consi- 
déré comme  réglé  sur  celui  du  sacrifice  :  «  8.  Certes  les  dons 
(liquides)  du  rita  sont  nombreux.  La  prière  du  rila  détruit  les 
choses  tortueuses  (les  tromperies).  Le  bruit  du  rita  a  ouvert 
les  oreilles  sourdes...  —  9.  Le  rita  a  des  bases  solides,  de 
nombreuses  et  brillantes  beautés  qui  le  font  resplendir. 
Par  le  rila,  les  breuvages  ont  coulé  longtemps.    Par  le  rita 
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les  vaches  sont  entrées  dans  le  rila.  —  10.  Celui  qui  a  offert 
le  rî7a  conquiert  le  rita  même.  L'élan  du  rita  est  rapide  et 
va  à  la  conquête  des  vaches.  Pour  le  rita  le  ciel  et  la  terre, 
vastes,  profonds,  pour  le  rila  les  deux  vaches  suprêmes 
donnent  leur  lait.  » 

Aux  vers  VI,  68, 5;  VII,  85,  4  ;  Val.  11,4,  Indra  estinvoqué 
avec  VaruHa,  Dans  les  deux  premiers,  celui  qui  les  honore 
reçoit  les  épithètes  vilâvan  «  fidèle  à  la  loi  »,  vitacit  c<  qui 
fait  attention  à  la  loi  » .  Les  sept  sœurs  que  le  troisième  place 
dans  le  séjour  du  nta  sont  sans  doute  les  sept  prières. 

Dans  quelques  formules,  le  terme  signifiant  «  loi  »  est 
construit  avec  un  génitif  désignant  Indra.  «  Comment  )',  dit 
l'auteur  du  vers  VI,  21,  3,  «  les  mortels  réussiront-ils  à  ne 
pas  violer  ton  dhaman?  »  On  lit  au  vers  VII,  23,  4,  que  les 
chantres  ont  atteint,  c'est-à-dire  ont  réussi  à  observer  1er  i7a 
d'Indra.  Les  sages  ne  violent  pas  ses  vrata  VII,  31 , 1 1 .  Au  vers 
I,  84,  12,  les  vaches  (cf.  les  vers  précédents)  qui  suivent  les 
nombreux  vrata  d'Indra  paraissent  être  les  prières,  cf.  1,  62, 
10.  C'est  sous  le  vrata  d'Indra  que  les  prières  ont  réjoui 
SomaIX,  9,  5.  Ce  dernier  exemple  paraît  bien  prouver  que 
la  loi  dont  il  s'agit  dans  les  formules  de  ce  genre  n'est  autre 
que  la  loi  du  culte  dû  à  Indra.  D'après  les  vers  I,  83,  3  ;  X, 
60,  4,  l'homme  prospère  sous  le  vrata  d'Iudra.  Signalons  à 
ce  propos  l'épithète  anyavrata  «  qui  suit  d'autres  lois  »  appli- 
quée à  l'impie  poursuivi  par  Indra  VIII,  59,  II,  à  l'ennemi, 
tantôt  terrestre,  tantôt  céleste ,  que  les  hymnes  appellent 
dasyu,  X,  22,  8,  et  ajoutons  que  le  dasyu  I,  175,  3,  le  démon 
Pipru  I,  101,  2,  et  généralement  les  adversaires  d'Indra  I, 
33,  5,  reçoivent  l'épithète  auya^aa  qui  n'observe  pas  la  loi  ». 
Elle  exprime  l'idée  contraire  à  celle  qu'implique  l'épithète 
anuvrata,  donnée  au  chantre  d'Indra  VIII,  13,  19,  et  à  laquelle 
du  reste  s'oppose  mieux  encore  le  mot  apavrata,  comme  on  le 
voit  par  le  vers  I,  51,  9  :  «  Livrant  à  celui  qui  suit  le  vrata 
celui  qui  s'écarte  du  vrata  »,  De  cette  dernière  formule,  on 
peut  rapprocher  celle  des  vers  I,  51,  8  ;  132,  4  «  Livre  aux 
sacrifiants  ceux  qui  n'observent  pas  le  vrata  ».  J'ai  déjà  eu 
l'occasion  do  citer  dans  le  chapitre  précédent  le  vers  VIII, 
86,  3  :  (c  Que  l'impie,  ô  Indra,  qui  n'observe  pas  le  vrata, 
mais  qui  dort,  périsse  par  l'elfet  de  ses  propres  actes  !  » 

Passons  maintenant  aux  textes  qui  semblent  nous  présen- 
ter Indra  comme  suivant  des  lois  divines  ou  présidant  à  leur 
exécution.  Ce  dieu  no  viole  pas  le  dhàinan  des  dieux  et  parti- 
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culièrement  des  i4dityas  X   48,    11,  et  frappe  au  contraire 
ceux  qui  violent  le  dhàman  de  Mitra  et  Varu^ia  X,  89,  8.  Il 
reçoit  l'épithète  dhâmasac  «  qui  suit  la  loi  »  III,  51,  2.  Il 
règne  sur  les  dharman  ï,  55,  3.  Au  vers  II,  13,  7,  le  mot 
dharman  peut  être  pris  encore  au  sens  étymologique  :  «  Tu 
as  soutenu  \entretenu)  les  rivières,  etc.,  par  un  soutien,  dhar 
manâ.  w  Une  interprétation   du  même  genre  semble  possible 
pour  l'instrumental  dharmanâ  dans  des  formules  exprimant  la 
force  d'Indra  X,  44,  1,  la  solidité  de  ses  coupes  (les  mondes?) 
X,   44,  5.  On  pourrait  cependant  aussi  dans  ces  trois  pas- 
sages, comme  dans  beaucoup  d'autres  cités  plus  haut,   lui 
donner  le  sens  de  «  selon  la  loi  ».  En  fait,  l'action  exercée 
par  Indra  sur  les  phénomènes  célestes  est  quelquefois,  sans 
contestation    possible,   ramenée   à  l'idée   de  loi.   Cette  idée 
pourrait  être  rapportée  aux  fonctions  spéciales  d'Agni  et  de 
Brihaspati  quand  elle  se  rencontre  dans  des  formules  où  Indra 
forme  couple  avec  l'un  de  ces  dieux  :  «  Les  eaux  ne  violent 
pas  votre  vrata  »  II,  24,  12;  —  «Les  rivières  suivent  le  vrata 
d'Indra  et  d'Agni    quand  ils  les  ont  délivrées  »  YIIÎ,  40,  <S. 
Mais  on  la  trouve  aussi  dans  des  textes  où  Indra  figure  seul. 
Les  rivières  ne  violent  pas  les  vrata  d'Indra  VII,  47,  3'.  Le 
ciel,  la  terre,  les  montagnes  sont  soumises  à  son  vrala  III, 
30,  4.  Remarquons  à  ce  propos  que  l'épithète  avrala,  appli- 
quée  aux    démons   qu'Indra  soumet  à  Manu  en  même  temps 
que  la  peau  noire,  I,  130,  8,  c'est-à-dire  le  nuage  qui  retient 
la  pluie  ou  l'obscurité  qui  cache  le  soleil,    introduit  égale- 
ment l'idée   de  loi  dans  la  conception  des   œuvres  natura- 
listes d'Indra.   On  peut  rapprocher  de  ce  passage  le  vers 
IX,  73,  5,  où  il  est  dit  des  Somas  ou  des  prêtres  de  Soma, 
d'une    part  qu'ils  brûlent  ceux   qui   n'observent  pas  la  loi 
(avrata),  de  l'autre  qu'ils  font  disparaître  du  ciel  la  peau  noire 
odieuse  à  Indra.  C'est  enfin  dans  un  vers  à  Indra  que  l'obs- 
curité qui  cache  le  soleil  est  appelée  apavrata  «  contraire  à 
la  loi  »  V,  40,  6.  Indra,  de  son  côté,  est  compris  dans  l'énu- 
mération  des  dieux  qui  ne  violent  pas  le  viala  de  Savitri  II, 
38,  9'^ — Le  même  dieu  reçoit,  non-seulement  dans  les  textes 


i.  Il  n'est  pas  impossible  que  le  vers  I,  62,  10  comparé  plus  haut  au  vers 
I,  8A,  12,  comme  pouvant  être  rapporté  aux  prières,  doive  plutôt  l'être  aux 
eaux. 

2.  L'épithète  viorata  appliquée  à  ses  huri  (chevaux  bais)  X,  23,  1,  à  ses 
deux  huri  I,  63,  2;  VIII,  12,  15;  X,  49,  2;  105,  2,  cf.  4,  parait  signifier  qu'ils 
sont  soumis  à  <le^  vrnfo  diffi'i-'^nts,  c'ost-à-dir3  peut-être,  d'une    part  à  la  loi 
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où  il  forme  couple  avec  Agni  l'épithète  ritâvridh  «  accru  se- 
lon la  loi  »  VI,  59,  4,  mais  dans  les  vers  où  il  est  nommé  seul 
celles  de  ritâvan  «  tidèle  à  la  loi  »  III,  53,  8,  de  ritayu 
(même  sens)  VIII,  59,  10,  de  rilajnâ  «  qui  connaît  la  loi  »  IV, 
19,  7,  à  moins  que  cette  dernière  ne  doive  être  rapportée  aux 
eaux  qu'Indra  fait  jaillir  en  abondance.  Il  a  fait  prendre  aux 
eaux  le  chemin  du  rita  VIII,  12,  3.  Il  a  donné  les  vaches  ca- 
chées pour  le  rila,  c'est-à-dire  pour  que  la  loi  s'accomplît  I, 
121,  4.  Au  vers  X,  43,  9,  la  «  bonne  laitière  »  du  rita  est 
sans  doute  aussi  la  vache  qu'il  fait  reparaître.  Il  a  annoncé 
ses  bienfaits  selon  le  rita  quand  il  a  ouvert  les  portes  (cé- 
lestes) III,  31,  21.  Les  eaux  qui,  d'après  le  vers  X,  139,  4,  se 
sont  écoulées  selon  le  riln,  paraissent  avoir  été  conquises 
par  Indra.  Citons  encore  pour  ne  rien  omettre  le  vers  3  de 
l'hymne  I,  132  à  Indra,  où  le  mot  rita  est  employé  dans  une 
formule  obscure. 

J'ai  réservé  les  textes  où  Indra  est  nommé  avec  Varuna. 
Quand  on  a  remarqué  au  vers  VII,  83,  9  l'opposition  des 
œuvres  attribuées  à  ces  deux  divinités,  dont  l'une  tue  les 
démons  ou  les  ennemis,  tandis  que  l'autre  garde  les  vrala, 
on  est  naturellement  conduit  à  voir  dans  une  expression 
comme  celle  qui  au  vers  VI,  68,  2,  est  appliquée  au  couple 
tt  Tueurs  d'ennemis  selon  le  rita,  »  la  confusion  de  deux 
traits  dont  chacun  n'appartient  en  propre  qu'à  l'un  des  deux 
personnages.  De  même,  quand  l'épithète  d/iritavrata  «  qui 
maintient  le  vrata  »  est  donnée  au  couple  Indra  et  Varuna 
VI,  68,  10,  on  peut  dire  que  c'est  le  second  de  ces  dieux 
(auquel,  comme  nous  le  verrons,  elle  est  tout  spécialement 
attribuée),  qui  la  communique  accidentellement  à  son  compa- 
gnon. Il  est  vrai  qu'Indra  la  reçoit  aussi  dans  des  passages  où  il 
figure  seul  VI,  19,  5;  VIII,  86,  II.  Mais  il  ne  faut  pas  ou- 
blier qu'il  a  hérité  en  effet,  dans  une  certaine  mesure,  des 
attributs  de  Varu^ia.  Je  dois  rappeler  à  ce  propos  le  vers  4 
de  l'hymne  IV,  42  où  Indra  dit  en  s'identifiant  à  Varuna  : 
u  J'ai  fait  jaillir  les  eaux  en  abondance  ;  j'ai  soutenu  le  ciel 
dans  le  séjour  du  rita,  selon  le  rita,  moi,  fils  d'Aditi,  fidèle 
au  rita,  et  le  triple  monde,   la  terre,  se  sont  étendus.  »  Il 


céleste,  de  l'autre  à  la  loi  du  sacrifice  terrestre.  CVst  ainsi  qu'au  vers  X, 
55,  3,  l'épiihète  vivrafa,  jointe  à  celle  de  sar-iipa,  indique  que  l'éclat  trente- 
quatre  fois  répété  du  dieu  omniprésent  (Agni  ou  Soma)  est,  quoique  homo- 
gène, soumis  à  des  lois  diverses,  correspondant  à  une  autre  division  du 
moude. 
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n'est  donc  pas  déraisonnable  d'expliquer  par  la  substitution 
d'Indra  à  Varuna,  par  la  communication  des  attributs  du 
second  au  premier,  non-seulement  l'application  faite  à  celui- 
ci  de  répithète  dhvitavrala,  mais  les  autres  formules  qui  in- 
troduisent l'idée  de  loi  dans  la  conception  de  son  action 
divine.  Les  textes  où  nous  les  avons  rencontrées  paraissent  en 
effet  très-peu  nombreux,  si  l'on  tient  compte,  d'un  côté,  du 
nombre  des  hymnes  adressés  à  Indra,  de  l'autre,  de  la  place 
qu'occupe  la  même  idée  dans  la  partie,  beaucoup  moins  con- 
sidérable, du  recueil  des  hymnes,  qui  est  consacrée  à  Varuna 
et  aux  ,4dityas. 

Mais  l'argument  décisif  en  faveur  de  l'introduction  tar- 
dive de  l'idée  de  loi  dans  le  mythe  d'Indra,  c'est  que  l'op- 
position signalée  entre  le  caractère  de  ce  dieu  et  celui  des 
dieux  souverains,  opposition  qui  se  traduit  même  à  l'occasion 
par  une  hostilité  effective,  est  aussi  expressément  marquée 
par  l'attitude  que  prend  quelquefois  Indra  vis-à-vis  de  ces 
lois  dont  la  garde  est,  comme  nous  le  verrons  tout  à  l'heure, 
confiée  tout  particulièrement  à  ses  rivaux.  Indra,  célébré 
parles  Angiras,  a  violé  les  vraluàn  grand  océan,  X,  111,  4, 
c'est-à-dire  qu'il  a  fait  couler  les  eaux,  en  dépit  des  lois  qui  les 
retenaient  captives.  S'il  est  dit  également  des  dieux  en  général 
qu'ils  ont  fait  couler  les  eaux  en  se  plaçant  au-dessus  des 
vrala  X,  66,  9,  c'est  que  leur  œuvre  est  alors  sans  doute 
assimilée  à  celle  des  sacrificateurs  mythiques,  et  par  suite  à 
celle  d'Indra  lui-même,  d'Indra  qui,  «  dans  l'ivresse  du  Soma, 
brille  parmi  les  dieux,  en  se  plaçant  au-dessus  de  tous  les 
vrata  »  VIII,  32, 28.  Il  est  vrai  que  d'après  le  vers  VIII,  I,  27, 
c'est  selon  les  vrata  qu'Indrajouit  de  sa  supériorité,  comme 
c'est  dans  le  vila,  en  accomplissant  le  vila,  qu'il  a  triomphé 
des  mâyâàu  septième  frère  (Varuna,  cf.  p.  83,  149)  X,  99,  2. 
Mais  ces  vrala  d'Indra,  que  les  dieux  ne  violent  pas  III,  32,  8, 
semblent  être  les  lois  nouvelles,  par  opposition  aux  lois  an- 
ciennes des  i4dityas.  On  a  pu  dire  en  ce  sens  que  Varuna  est 
sous  le  vrata  d'Indra,  en  même  temps  que  le  soleil,  en  même 
temps  aussi  que  les  rivières  suivent  le  vrala  d'Indra  I,  101, 
3.  Peut-être  cette  opposition  des  vrala  d'Indra  et  de  ceux 
des  /tdityas  correspond-elle  à  une  opposition  des  lois  du 
culte  et  des  lois  des  phénomènes  célestes,  dans  la  conception 
qui  envisage  le  sacrifice  comme  une  violence  faite  par  la 
terre  au  ciel,  violence  dont  Indra,  le  dieu  secourable  par 
excellence,  est  complice.  Ainsi  s'expliquerait  le  vers  III,  60,  6 
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adressé  à  Indra  :  «  Ces  étables  »  (les  étables  des  vaches 
célestes)  t'ont  cédé  ;  les  vrata  des  dieux  t'ont  cédé  par 
l'effet  des  dharman  de  Manus  (ou  de  l'homme).  Au  vers  VII, 
83,  9,  Varuna  est  opposé,  comme  gardant  les  vrata,  au  dieu 
qui  tue  les  vritra  ou  les  ennemis,  c'est-à-dire  à-Jjidra. 

Le  nombre  des  textes  qui  intéressent  les  Açvins,  ces  divi- 
nités essentiellement  bienfaisantes  comme  Indra,  à  l'idée  de 
loi,  est  insignifiant  en  raison  du  nombre  et  de  l'importance 
relativement  considérable  des  hymnes  qui  leur  sont  adressés. 
Ceux  mêmes  qui  ne  font  que  mentionner  la  fidélité  de  leurs 
suppliants  ou  de  leurs  favoris  à  la  loi,  sont  rares.  Je  n'ai  à 
citer  dans  cet  ordre  d'idées  que  l'emploi  des  épithètes  suvrata 
au  vers  I,  180,  6,  amivrata  au  vers  I,  34,  4,  vilàijat  au  vers 
VIII,  62,  1 ,  l'application  de  cette  dernière  au  sacrificateur 
mythique  Dadhya;fc  I,  117,  22,  celle  de  vitajur  «  vieilli  dans 
la  loi,  dans  l'observation  de  la  loi  »  à  Atri  X,  143,  1,  la 
mention  du  suppliant  du  Tita  (probablement  Agni)  au  vers 
IV,  44,  3,  celles  des  prières  adressées  selon  le  Tita  III,  58,  2 
aux  Açvins,  qui,  d'après  le  vers  I,  46,  14,  aiment  les  vila, 
enfin  les  formules  qui  les  invitent  à  venir  par  les  chemins 
du  Tita  VIII,  22,  7,  portés  par  les  ailes  du  Tita,  VIII,  8,  23, 
c'est-à-dire  attirés  par  le  sacrifice  conforme  à  la  loi.  Les 
Açvins  reçoivent  l'épithète  dharmavat  a  fidèle  à  la  loi  » 
VIII,  35,  13.  Au  vers  I,  183,  3,  leur  char,  roulant  selon  les 
vrata,  pourrait  n'être  autre  que  le  sacrifice,  aussi  bien  que  le 
char  «  né  dans  l'ordre  »,  ritajà,  et  mis  en  mouvement  par  les 
pierres,  dont  il  est  question  au  vers  III,  58,  8.  Cependant 
c'est  bien  à  la  loi  des  phénomènes  célestes  que  le  terme  rita 
doit  être  rapporté  au  vers  10  de  l'hymne  I,  34  aux  Açvins  : 
«  Savitri  envoie  votre  charavant  l'aurore  pour  le  r«7a  »,  c'est- 
à-dire  «  pour  que  la  loi  s'accomplisse  ».  On  donne  l'épi- 
thète Titayuj  «  attelé  selon  le  Tita  »  aux  chevaux  des 
Açvins  VII,  71,  3,  et  aux  Açvins  eux-mêmes  celles  de 
TÎtàvTidh  «  accru  selon  le  Tila  »  I,  47,  1  ;  3  et  5  et  de  Tilapsu 
«  ayant  l'apparence  du  TÎla  »  (cf.  le  soleil,  face  du  Tita,  VI, 
51,  1)  I,  180,  3.  Ils  reçoivent  aussi  celle  de  çucivrata  «  dont 
les  lois,  ou  les  œuvres  conformes  à  la  loi,  sont  brillantes  » 
1,15,11;  182,  1.  Enfin  le  terme  n7a  paraît  leur  être  appliqué 
comme  adjectif  au  vers  X,  106,  5. 

Je  signalerai  également  pour  mémoire  les  textes  où  l'un  de 
nos  quatre  termes  est  rapproché  du  nom  do  quoiqu'une  des 
divinités  secondaires  qui  ne  paraissent  pas  rentrer  dans  la 


i 
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catégorie  des  dieux  souverains.  C'est  selon  le  dharman  que  le 
Soma  pénètre  en  Vâyu  IX,  25,  2  ;  63,  22,  quand  il  le  boit.  Les 
suppliants  du  même  dieu,  ou  leurs  prières,  reçoivent  au  vers 
V,  41,  6  l'épithète  vitasap  «  qui  observe  la  loi  ».  Vâyu  lui- 
même  protège  selon  le  dharman  I,  134,  5;  il  est  le  maître  du 
TÎta  VIII,  26,  21.  Le  vent,  sous  son  autre  nom  de  vàla,  est 
appelé  le  premier-né,  fidèle  à  la  loi,  vilàvan  X,  168,  3.  Après 
Vàju,  personnification  du  vent,  citons  Sûrya,  personnifi- 
cation du  soleil.  Les  hommes  célèbrent  le  vita  en  son  hon- 
neur X,  37,  I.  Les  autres  personnages  divins  qu'il  me  reste  à 
citer  sont  dans  une  large  mesure  assimilés  à  Agni  ou  à  Soma. 
Vish/iu  maintient  [dhârayan)  le  dharman  en  qualité  de  gar- 
dien infaillible,  I,  22,  18;  il  surveille  les  vrata,  c'est-à-dire 
l'exécution  des  lois,  ibid.,  19.  On  l'appelle  le  fœtus  du  vita 
I,  156,  3  comme  Agni  ou  Soma.  Il  donne  au  sacrifiant  sa  part 
du  vita,  ibid.  5,  c'est-à-dire  des  récompenses  conformes  à  la 
loi.  Les  suppliants  de  Pnshan  espèrent  ne  subir  aucun  dom- 
mage sous  son  vrala  VI,  54,  9,  et  ils  le  prient  de  se  faire  le 
cocher  de  leur  vila  VI,  55,  1,  c'est-à-dire,  à  ce  qu'il  semble, 
de  porter  aux  dieux  leur  sacrifice,  comme  pourrait  le  faire 
Agni  lui-même.  Dadhikrâvan  enfin  reçoit  l'épithète  vitàvan 
«  fidèle  à  la  loi  »  IV,  38,  7,  et  on  lui  fait  cette  prière  ana- 
logue à  celle  que  nous  venons  de  voir  adressée  à  Pùshan, 
VII,  44,  5:  ((  Que  Dadhikrâvan  oigne  notre  chemin  (le  chemin 
de  notre  sacrifice),  pour  que  nous  suivions  le  chemin  du 
vita!  » 

SECTION  V 


L  IDEE  DE  LOI  DANS  LE  CULTE   ET  DANS  LE  MYTHE  DES  DIEUX 
SOUVERAINS  AUTRES  QUE  LES  /IdITYAS. 

Passons  maintenant  aux  dieux  souverains,  et  à  ceux  qui 
participent  accidentellement  de  leur  caractère,  comme  les 
Maruts. 

Sur  Rudra,  père  des  Maruts,  je  n'ai  à  citer  outre  un 
texte  assez  obscur,  VIII,  13,  20,  où  je  crois  comprendre  que 
l'esprit  de  Rudra  veille  sous  les  lois,  dans  l'observation  des 
lois  anciennes,  que  le  vers  VII,  36,  5,  d'après  lequel  ses 
suppliants  l'honorent  «  dans,  selon,  \e\iv  dhànian  du  vila  ». 
Les  Maruts,  ses  fils,  donnent,  comme  les  Somas,  une  protec- 


tion  sûre  à  celui  qui  suit  le  vita  X.  78,  2.  «  Prenez  connais- 
sance (le  mes  rila  »,  leur  dit  l'auteur  du  vers  I,  165,  13.  Ils 
satisfont  eux-mêmes  le  désir  du  prêtre  selon  les  dJaintmi  I, 
85,  11.  Dans  le  sein  de  P/-içni  leur  mère,  ils  maintiennent, 
dhârmjanle,  tous  les  vrala  (cf.  le  compobé  dhvilavrala)  VIII, 
83,  2.  Ils  reçoivent  V èçxihèiQ  dhunivrala  V,  58,  2;  87,1, 
qui  paraît  signifier  que  la  loi  de  leur  nature  est  d'être  impé- 
tueux. On  leur  applique  aussi  celle  de  ritajdta  «  né  dans 
l'ordre  »  III,  54,  13  ;  V,  61,  14,  celle  de  rilàvridh  I,  44,  14, 
expliquée  tout  particulièrement  pour  eux  par  la  formule  du 
vers  II,  34,  13  «  Ils  ont  grandi  dans  les  demeures  du  rita  », 
celles  enfin  de  vitajnà  «  qui  connaît  le  vila  V,  57,  8,  ritasap 
«  qui  observe  le  rila  »  VII,  56,  12,  rilùyu  «  fidèle  au  rita  » 
V,  54,  12.  Les  Maruts  font  couler  l'offrande  sur  le  lieu  du 
rila  IX,  34,  5.  Le  mot  vita  prend  un  sens  moral  au  vers  l\ , 
3,  8,  où  l'on  demande  à  Agni  comment  il  rendra  compte  aux 
Maruts  des  actions  des  hommes  «  pour  que  le  rila  s'accom- 
plisse » . 

Anvers  III,  38,  6,  le  poëte  déclare  avoir  vules  Gandharvas 
dans  le  iJraia,  c'est-à-dire  occupés  à  l'exécution  de  la  loi.  Il  est 
question  ailleurs  du  chemin  «  Gandharvien  »  du  rita  X, 
80,6. 

Le  mot  rila  désigne  le  sacrifice  de  l'homme  dans  cette 
prière  à  Parjanya  :  VII,  101,  6.  «  Que  ce  rita  me  protège 
pour  que  je  vive  cent  ans!  »  D'après  le  versV,  83,  5,  la  terre, 
les  animaux,  les  plantes  sont  sous  levrata  du  même  dieu. 

Le  dieu  ka  ou  Prajapati,  dont  lo  nom  paraît  avoir  appar- 
tenu d'abord  à  Savitri  (voir  plus  haut,  p.  40)  reçoit  l'épithète 
saiyadharnian  «  dont  la  loi  s'accomplit  »  X,  121,  9. 

Je  mentionne  aussi  en  passant  le  vers  VII,  34,  17,  formule 
de  déprécation  adressée  à  Ahi  Budhnya  en  faveur  de  celui 
qui  est  fidèle  à  la  loi,  ritàyu. 

Tvashi/'i  reçoit  l'épithète  rildvati  «  fidèle  à  la  loi  »  III,  54, 
12.  Avec  la  forme  bienveillante  du  même  dieu,  c'est-à-dire  Sa- 
vit/'i,  nous  nous  rapprochons  des  ^dityas,  et  nous  abordons 
décidément  la  série  des  divinités  augustes  à  l'opération  des- 
quelles l'idée  de  loi  a  été  le  plus  fréquemment,  et  sans  doute 
aussi  le  plus  anciennement  attachée.  Les  hymnes  et  les  vers 
isolés  adressés  à  Savitri,  quoique  fort  peu  nombreux,  vont  four- 
nir un  appoint  notable  à  cette  longue  énumération.  Et  je  n'en- 
tends pas  par  là  des  passages  où  le  dieu  paraîtrait  simple- 
ment s'intéresser  à  l'observation  de  la  loi  par  son  suppliant, 
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comme  le  vers  VII,  38,  2:  «  Lève-toi,  ôSavith,  écoute,  ô  toi 
qui  a  des  mains  d'or,  quand  je  t'offre  ce  vùa.  »  C'est  des  lois 
célestes,  et  particulièrement  des  lois  de  Savitri  lui-même, 
qu'il  s'agira  dans  les  citations  qui  vont  suivre. 

On  a  déjà  vu  que  le  soleil,  en  tant  que  ne  violant  pas  le 
dhâman  commun,  est  assimilé  à  Savitri  VIT,  63,  3.  Le  même 
dieu  est  prié,  en  même  temps  que  Soma  et  Agni,  de  purifier 
ses  suppliants  selon  les  trois  dhâman  IX,  67,  26.  Il  est  invité 
à  mettre  en  mouvement  selon  le  dkarman  les  pierres  à  pres- 
ser X,  175,  1  et  4,  probablement  les  pierres  du  sacrifice  qu'il 
accomplit  lui-même  dans  le  cieL  C'est  à  ce  même  sacrifice 
que  fait  allusion  le  vers  IV,  53,  3,  «  Le  dieu  fait  entendre  un 
chant  pour  son  dharman  »,  c'est-à-dire»  pour  que  sa  loi, 
l'œuvre  conforme  à  sa  loi,  s'accomplisse  ».  Il  devient  Mitra 
selon  les  dharman  V,  81,  4,  et  c'est  selon  son  dhannan  qu'est 
né  son  propre  oiseau,  Garutmant  X,  149,  3.  Savitri 
reçoit  l'épithète  satyadharman  «  dont  la  loi  s'accom- 
plit »  X,  34,  8;  139,  3,  et  celle  de  dhrilavrala  «  qui  main- 
tient la  loi  »  IV,  53,  4.  Comme  il  purifie  selon  les  trois 
dhâman,  il  garde  selon  les  trois  vrata  IV,  53,  5.  Infaillible, 
observant  les  êtres,  il  garde  les  vrala  ,  ibid.,  4.  Nul  ne 
viole  ses  vrata  X,  10,  5.  D'après  le  vers  9  de  l'hymne  II,  38, 
ils  ne  sont  violés,  ni  par  Indra,  ni  par  les  trois  /Idityas, 
ni  par  Rudra.  Le  même  hymne  nous  montre  ce  qu'il  faut 
entendre  par  les  lois  de  Savitj'i.  Les  eaux  se  soumettent  à  son 
vrala  (2).  C'est  selon  son  vrala  que  la  nuit  vient  (3),  et  que 
chacun  abandonne  l'œuvre  commencée  (6).  Une  énumération 
des  séjours  assignés  aux  différents  êtres,  poissons,  oiseaux, 
est  suivie  au  vers  7  de  la  formule  :  «  Nul  ne  viole  les  vrala 
du  dieu  Savitri.  »  Les  vrala  de  Savitri,  objets  des  désirs  des 
hommes  I,  22,6,  sont  sans  doute  les  œuvres  qu'il  accomplit 
selon  sa  loi.  Une  nouvelle  allusion  à  son  sacrifice  céleste  se 
rencontre  au  vers  VIII,  75,  5  :  «  Savitri  déploie  son  zèle 
selon  le  Tito  ;  la  corne  (le  sommet)  du  r<7«  s'est  étendue  au  loin; 
le  vila  triomphe  même  de  combattants  redoutables.  »  Au 
vers  II,  30,  I,  l'écoulement  des  eaux  est  rapporté  à  la  fois  à 
l'opération  de  Savitri  et  à  celle  d'Indra.  Mais  tandis  que  ce 
dernier  y  reçoit  la  qualification  de  «  meurtrier  du  serpent  ». 
Savitri  y  est  présenté  comme  «  faisant  le  vila  ».  Nous  retrou- 
vons donc  ici  de  nouveau  bien  marquée  l'opposition  du  dieu 
guerrier  et  du  dieu  souverain. 

Avant  de  passer  aux  .4dityas,  par  lesquels  il    importe  de 
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clore  cette  énumération,  je  citerai  les  textes  concernant  les 
dieux  en  général,  et  le  ciel  et  la  terre,  père  et  mère  de  tous 
les  dieux.  L'assimilation  fréquente  des  dieux  réunis  en  troupe 
aux  ^dityas  d'une  part,  la  conception  qui  fait  du  cieU'un  des 
prototypes  des  dieux  souverains  de  l'autre,  nous  autorisent, 
ce  me  semble,  à  leur  assigner  cette  place.  Nous  commence- 
rons par  ceux  où  figurent  le  ciel  et  la  terre. 

L'auteur  du  vers  YII,  53,  2  invite  ses  compagnons  à  appe- 
ler le  ciel  et  la  terre,  distingués  ici  des  mondes  matériels,  dans 
le  séjour  du  rila.  Leur  suppliant  se  donne  l'épithète  vitàyal 
«  agissant  selon  la  loi  »  II,  32,  1  ;  il  les  invoque  selon  le  vita 
I,  185,  6  ;  il  leur  offre  le  vila  V,  59,  1.  En  revanche,  celui  qui 
les  honore  obtient  une  nombreuse  postérité  selon  le  dharman 
VI,  70,  3.  Ils  doivent  l'écouter  les  premiers  selon  le  rita 
X,  12,  I.  Au  vers  X,  66,  4,  le  «  grand  rita  »  personnifié  est 
invoqué  avec  le  ciel  et  la  terre. 

Agniorne,  c'est-à-dire  observe,  le  vratu  des  dieux  I,  31,2; 
il  connaît  les  rra/a  divins  I,  70,2.  Les  sacrificateurs  mythi- 
ques réunis  aux  dieux  ne  violent  pas  leur  vrata  VII,  76,  5. 
Le  sacrificateur  actuel  déclare  aussi  qu'il  observe  {littcr.  orne) 
les  wala  des  dieux,  III,  55,  1.  Agni  est  prié  de  réparer  les 
fautes  que  commettent  les  hommes  en  violant  dans  le  sacri- 
fice les  vrala  des  dieux  X,  2,  4.  Le  flot  du  Soma  appelle  les 
dieux  du  haut  du  ciel  selon  le  vila  IX,  80,  1.  Ils  prêtent  at- 
tention au  rila  de  l'homme  VII,  7,  6.  Ils  ont  pris  plaisir  au 
sâman  {chant)  du  vila  I,  147,  1.  Dans  un  vers  adressé  à  tous 
les  dieux,  I,  90,  6,  nous  lisons  que  les  rivières  coulent  pour 
celui  qui  agit  selon  le  vila.  La  même  qualification  nst  donnée 
à  celui  dans  la  maison  duquel  Agni  sait  amener  les  dieux 

IV,  8,  3.  Leur  suppliant  reçoit  encore  X,  64,  16,  ou  prend 
lui-même  l'épithète  vilajnâ  «  qui  connaît  la  loi  »  X, 
65,  3.  Les  dieux  ne  sont  pas  les  amis  de  celui  qui  se 
fatigue  dans  le  rila,  IV,  33,  11,  c'est-à-dire  qui  se  lasse 
d'observer  la  loi.  C'est  par  le  chemin  du  vita  qu'il  faut 
les  honorer  pour  acquérir  la  richesse  X,  31,  2.  On  leur 
demande  la  richesse  gardienne  du  grand  vita  VI,  49,  15, 
c'est-à-dire  peut-être  les  ressources  nécessaires  pour  accom- 
plir le  sacrifice  selon  la  loi.  Deux  de  nos  termes  sont  combi- 
nés dans  la  formule  du  vers  IV,  7,  7,  «  Les  dieux  ont  pris 
plaisir  au  dhàmaii  du  rila  »  (cf.  plus  haut,  I,  147,  1,  au 
sdman  du  vila).  Signalons  encore  le  rapprochement  au  vers 

V,  51,  2,  des  épithètes  vitadhili  «  faisant  les  prières  de  la 


—  255  — 

loi  »  et  satyadharman   «    dont  les  lois  s'accomplissent  », 
appliquées  aux  dieux. 

Dans  les  passages  suivants,  il  s'agit  des  lois  observées  dans 
le  ciel.  On  lit  au  vers  I,  22,  16  :  «  Que  les  dieux  nous  pro- 
tègent du  lieu  d'où  Vishnu  est  parti  pour  faire  ses  (trois)  pas 
(c'est-à-dire  du  ciel),  et  de  la  terre^  selon  les  sept  dhâman.  » 
Les  dieux  reçoivent  l'épithète  priyavrata  «  qui  aime  les  lois  » 
X,  150,  3.  Ils  ont  eux-mêmes  suivi  les  irata  des  dieux  III,  7, 
7.  Nul  ne  peut,  eût-il  cent  souffles  (cent  vies),  vivre  contre 
le  vrata  des  dieux  X,  33,  9.  Les  lois  des  dieux  sont  celles 
auxquelles  obéit  l'aurore  aux  vers  I,  92,  12;  124,  2,  où  il  est 
dit  de  ce  phénomène  qu'il  ne  viole  pas  les  vrata  divins.  Les 
premiers  vrala  durahles  des  dieux,  que  ne  violent  ni  les  sages, 
ni  les  rusés  III,  56,  1,  sont  aussi  les  lois  naturelles  comme  le 
montre  la  suite  du  vers  :  «  Ni  les  deux  mondes,  ni  les  mon- 
tagnes ne  peuvent  être  ébranlées.  »  Les  vrata  vénérables  que 
les  dieux  répandent  sur  la  terre  en  faisant  monter  le  soleil 
dans  le  ciel,  X,  65,  11,  sont-ils  les  phénomènes  de  la  lumière 
obéissant  à  la  loi?  Signalons  encore  1p  vers  III,  54,  5,  portant 
que  les  demeures  inférieures  des  dieux  sont  soumises  à  des 
vrata  secrets.  —  Les  dieux  font  couler  les  flots  du  rita  VII, 
43,  4.  Les  troupes  du  rita  auxquelles  les  Maruts  adressent 
leurs  hjranesde  louange  VIII,  7,  21,  ne  peuvent  être  que  les 
dieux.  On  donne,  en  particulier,  aux  dieux  des  champs  ho-, 
norés  dans  l'hymne  IV,  57,  le  nom  de  maîtres  du  rita  (2).  Les 
dieux  en  général,  désignés  ou  non  par  l'appellation  de  Viçve 
devas,  reçoivent  l'épithète  vitàvrïdh  «  qui  a  grandi  selon  la 
loi  »  aux  vers  I,  14,  7  ;  VI,  15,  18  ;  50,  14  ;  52,  10  ;  75,  10; 
IX,42,  5;  102,  6  ;  X,  65,  7;  66,  1,  et  au  vers  X,  65,  3  où  leur 
suppliant  reçoit  en  même  temps  celle  de  ritajnà  «  qui  connaît 
la  loi  ».  Cette  dernière  leur  est  appliquée  aux  vers  VII,  35, 
15;  38,  8;  X,  65,  14,  ainsi  que  celle  de  rilasap  «  qui  ob- 
serve la  loi  »  au  vers  VI,  21,  11.  L'épithète  viladhîti  qui 
leur  est  donnée  au  vers  IV,  55,  2,  les  assimile  à  des  sacrifi- 
cateurs, si  elle  doit  être  prise  dans  son  sens  ordinaire  «  qui 
fait  les  prières  du  rita  ».  Elle  est  accompagnée  au  vers  V,  51, 
2  de  celle  de  satyadharman,  dont  les  dkarman  s'accomplis- 
sent ».  Celle  de  ritasap  «  qui  observe  la  loi  »  est  au  vers  X, 
66,  8  accompagnée  de  la  qualification  de  dhritavrata  «  qui 
maintient  la  loi  ».  Nous  retrouvons  une  combinaison  de 
deux  termes  dans  la  formule  du  vers  I,  65,  3  :  «  Les  dieux 
ont  suivi  les  vrala  du  vita.  » 
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SECTION    VI 
l'idée  de  loi  da^s  le  mythe  des   .Idityas. 

jSous  arrivons  enfin  aux  .Iditwis.  Le  vors  MI,  (il,  4  ren- 
ferme une  exhortation  à  célébrer  le  dhùmun  de  Mitra  et 
VaruTia,  VII,  01,  4.  Ces  deux  divinités  protègent  selon  les 
dhâman  X,  93,  6.  Indra  ne  viole  pas  le  dhùman  des  idityas 
X,  48,  11.  L'application  du  mot  dhâman  aux  lois  naturelles 
ressort  clairement  do  cette  formule  :  I,  123,  8.  «  Semblables 
aujourd'hui,  semblables  demain,  les  aurores  suivent  le  dhâ- 
man durable  de  Varuy«a.  » 

Le  même  mot  paraît  au  contraire  prendre  un  sens  moral 
au  vers  X,  10,  6  où  Yama,  repoussant  les  propositions  inces- 
tueuses de  sa  sœur  Yami,  lui  dit  :  «  Le  dhâman  de  Mitra  et 
Varuna  est  grand.  » 

Celui  qui  honore  Mitra  et  Varuua  VIII,  27,  16,  le  mortel 
qu'ils  conduisent  X.  63,  13,  obtient  une  nombreuse  postérité 
selon  le  dharman.  C'est  selon  les  dharman  de  Mitra  que 
Vishym  a  fait  ses  trois  pas  pour  Indra,  Val,  4,  3.  On  peut 
rapprocher  de  ce  passage  celui  d'après  lequel  Savitri  devient 
Mitra  selon  les  dharman  V,  81,  4.  Le  mot  dharman  peut 
être  pris  rigoureusement  au  sens  étymologique  dans  cette 
formule  :  VI,  70,  I.  «  Le  ciel  et  la  terre  séparés  et  étayés 
par  le  dharman  de  Var(i/<a  »,  c'est-à-dire  «  par  l'acte  de  Va- 
runa qui  consiste  à  les  soutenir  ».  Au  vers  X,  167,  3,  le 
parallélisme  de  la  locution  bvihaspateh...  çarmani  «sous  la 
protection  de  B/'ihaspati  »  doit  nous  déterminer  à  donner  un 
sens  analogue  à  la  formule  :  «  Sous  le  dharman  du  roi  Soma, 
de  Varuna.  » 

Mitra  et  Varuna  reçoivent  l'épithète  çucivrata  «  dont  les 
lois,  ou  les  œuvres  conformes  cà  la  loi,  sont  brillantes  «  III. 
62, 17;  VI,  16,  24,  Varuna  celle  de  mahicrala  «  dont  les  lois. 
ouïes  œuvres  conformes  à  la  loi,  sont  grandes»  VI,  68,  0. 
La  qualification  beaucoup  plus  caractéristique  de  dhrila- 
vrala  «  qui  maintient  la  loi  »  est  donnée  aux  /Idityas, 
II,  29,  1,  à  Mitra  et  Varuna,  I,  15,  6  ;  VIII,  25;  2  e't  8, 
mais  surtout  à  Varuna  I,  25,  8  et  10;  44,  14;  141,  9; 
II,  1,  4;  VIIl,  27,  3;  X,  66,  5.  Le  groupe  entier  des  .Idi- 
tyas parait  désigné  au  vers  VI,  49,  1  en   même  temps  que 


—  257  — 

Mitra  et  Varu?ia  par  l'expression  ya/trtm  suvralani  «  race  qui 
a  de  bonnes  lois  ».  Les  dons  célestes  de  Mitra  reçoivent  l'épi- 
thète  ishiavrata  «  dont  les  lois  sont  désirées  »  III,  59,  9.  Va- 
runa et  Mitra,    joints  à  Savitvi,  suivent  le  vrala   quand  ils 
font  monter  le  soleil  dans  le   ciel,    IV,    13,   2.   «  Où  sont 
allés    pendant   le   jour    »,    lisons-nous  au   vers   I,  24,    10, 
«  ces  ours  (les  étoiles  de  la  grande  ourse),  qu'on  aperçoit  la 
nuit  placés  là-haut  ?  Les  vrala  de  Varuna  sont  immuables  '  ; 
la  lune  s'avance  brillante  pendant  la  nuit.  »  Les  vrala  de  Va- 
runa, ses  œuvres  conformes  à  la  loi,  sont  ainsi  énumérées 
ailleurs  :  VIII,  42,  1 .  «  L' Asura  qui  sait  tout  a  étayé  le  ciel  ; 
il  a  mesuré  l'espace  de  la  terre;  il  s'est  établi  sur  tous  les 
mondes    comme  roi  universel  :    tous   ces  vrala   sont    ceux 
de   Varuna.   »  C'est  selon  son  vrala  que  les    amantes  (les 
prières)     ont    accru,    c'est-à-dire    honoré,    ou    mieux,  fait 
apparaître,  les  trois    aurores    VIII,    41,    o.    On  peut  citer 
encore  parmi  les   applications   naturalistes  du  terme  vrala 
l'emploi  qui  en  est  fait  dans  un  passage  où  il  s'agit  d'Agni, 
mais  d'Agni  représentant  le  soleil  ou  l'éclair  en  même  temps 
que  le  feu  du  sacrifice  :  III,  55,  6.  «  Le  veau  unique,  à  deux 
mères,  (d'abord)  gisant  là-haut,  s'avance  débarrassé  de  ses 
liens  :   tels  sont   les  vrala  de  Mitra  et  Varu/ia.  »    Si  dans 
ce  dernier  texte,  comme  dans  tel  autre  des  précédents,  l'ac- 
complissement de  la  loi  se  trouve  être  en  même  temps  la  réa- 
lisation des  vœux  de  l'homme  par  la  manifestation  de  l'élément 
mâle  des  phénomènes  célestes  à  laquelle  est  lié  le  retour  de  la 
lumière  ou  la  chute  de  la  pluie,  il  en  est  autrement  au  vers  IX, 
73,  3,  «  Leur  père  antique  (le  père  des  Somas)  garde  le  vrala: 
Varuna  a  caché  la  grande  mer  »  (voir  plus  haut,  p.  128).  — 
Les  trois  vrala  que  le  vers  II,   27,  8,  rattache  à  1'  «  assem- 
blée »  des  /Iditjas,  paraissent  correspondre  aux  trois  mondes 
où  leur  loi  est  observée,  soit  par  eux-mêmes,  soit  par  leurs 
suppliants.  C'est  selon  \Q.vrala  que  Mitra  et  Varuna  gardent 
leur  pouvoir  royal  V,  60, 1. — Les  formules  portant  que  Varuna 
VII,  83,  9,  que  les  .Idityas  I,  90,  2;    VIII,  50,   13,   gardent 
les  vrala  peuvent  s'entendre  en  ce  sens  qu'ils  les  obsen'ent, 
comme  le  prouve  cette  autre  formule  du  vers  V,  07,  3,      Ils 
suivent  les  y/'rt^«  comme  avec  le  pied  »,  c'est-à-dire  «  comme 
on  suit  un  chemin  ».  Les  trois /Idityas  sont  même  nommés 

\.    Aihiliillin,  liUeralemeiii    «    (|u"oii    ne    peut   troinpci'   »  (voir  plus  haut, 
p.   181 
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dans  une  énumération  de  dieux  qui  suivent  le  vrala  de  Savi- 
tri  II,  38,  9.  Mais  il  est  dit  aussi  que  les  /Idityas  sont  les 
maîtres  du  vrata  immuable,  VII,  66,  6.  Les  dieux  ne  vio- 
lent pas  les  vrata  durables  de  Mitra  et  Varu«a,  V,  69,  4. 
Tous  les  dieux  sont  sous  le  vrata  de  Mitra  et  Varu?<a  en 
même  temps  que  sous  celui  de  Savit/'i,  X,  36,  13.  Ils 
suivent  le  vrata  de  Varmia,  VIII,  41,  7.  L'idée  que  les  vrata 
de  Varmia  sont  immuables,  III,  54,  8,  est  exprimée  sous 
une  forme  pittoresque  au  vers  8  do  l'hymne  II,  28,  adressé 
à  ce  dieu  :  «  Les  vrata  inébranlables  reposent  sur  toi 
comme  sur  une  montagne.  »  On  remarquera  le  vers  V,  66,  2, 
où  la  royauté  de  Mitra  et  Varuwa  est  comparée  à  la  royauté 
humaine  avec  ses  vrata  '  :  il  suggère  naturellement  un  rap- 
prochement des  lois  humaines  et  des  lois  divines.  Signalons 
encore  un  emploi,  resté  pour  nous  obscur,  du  mot  vrata 
dans  un  vers  où  sont  nommés  Mitra  et  Varu?ia,  X,  64,  5.  On 
dit  aussi  «  le  vrata,  le  long,  c'est-à-dire  le  durable  vrata, 
d'Aditi  »  I,  166,  12,  et  la  mère  des  Adityas  est  au  vers  VII, 
35,  9,  invoquée  en  compagnie  des  vrata  -. 

Le  dernier  exemple  que  j'aie  à  signaler  du  mot  vita  avec 
la  fonction  d'adjectif  est  celui  du  vers  VI,  67,  4,  où 
j'en  fais,  non  comme  MM.  Roth  et  Grassmann  un  féminin  se 
rapportant  à  Aditi,  mais  un  duel  que  j'applique  à  Mitra  et 
Varuna.  Les  /Idityas,  VII,  66,  10,  cf.  VII,  82,  10,  et  parti- 
culièrement Mitra  et  Varuua  II,  41,  4  ;  III,  62,  18  ;  VII,  66, 
19,  reçoivent  l'épithète  vitàvvldk  dont  l'interprétation  dans  le 
sens  de  «  grandi  dans  la  loi,  dans  le  séjour,  et  par  suite 
dans  l'observation  de  la  loi  »  est  confirmée  par  le  vers 
VII,  60,  5  où  il  est  dit  que  les  fils  d'Aditi  ont  grandi  dans  la 
demeure  du  viia,  et  aussi  par  cette  autre  formule  X,  85,  1  : 
«  C'est  par  le  viia  que  subsistent  les  .-Idityas.  »  L'épithète 
ritaspriç  «  attaché  à  la  loi  »  est  jointe  à  la  précédente  dans 
une-  formule  qui  insiste  encore  sur  l'idée  au  moyen  de  l'ins- 
trumental viti'ua  :  I,  2,  8.  «  Mitra  et  Varuxa,  grandis  dans  le 
rita  selon  le  rita,  attachés  au  rita  ».  On  peut  rapprocher  de 
cette  formule  celle  du  vorsl,  23,5^  où  l'épithète  vilaspviç  eàt 
remplacée  par  un  second  emploi  du  mot  rita  lui-même  : 
«  Grandis  dans  le  rita  selon  le  rî7a,  maîtres  du  viia,  de  la  lu- 
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mière.  »  L'épithète  rilàvan  «  fidèle  à  la  loi  >.>  est  appliquée  aux 
.4dityas  au  vers  VII,  62,  3,  et  celle  de  ritasap  «  qui  observe 
la  loi  »  au  vers  VI,  50,  2.  Ils  reçoivent  encore,  sans  doute 
en  qualité  de  sacrificateurs  célestes,  l'épithète  riladhîtia  qui 
fait  les  prières  de  la  loi,  »  VI,  51,  10.  On  leur  donne  aussi 
celle  de  vitanî,  II,  27,  12,  dont  le  sens  est  identique  à  celui  de 
la  locution  «  conducteur  du  vila  »  appliquée  à  Varuna,  VII, 
40,  4.  De  cette  dernière,  il  faut  rapprocher  la  qualification  de 
«  cochers  àxxYila  »,  donnée  aux/ldityas,  VII,  (SQ,  12;  VIII,  72, 
3,  et  jointe  au  vers  VI,  51,  9,  à  celle  de  «  séjournant  dans 
la  demeure  du  xita.  »  Les  ^dityas  sont  aussi  appelés  les  gar- 
diens du  viui,  VI,  51,  3.  Quand  Mitra  et  Varuwa  apportent 
leurs  dons,  c'est  pour  que  le  vila  s'accomplisse,  I,  151,  3.  On 
demande  à  Varu/<a  un  don  qui  ait  pour  forme  le  rila  [rita- 
peças),  c'est-à-dire  un  don  conforme  à  la  loi.  Pour  que  le 
rita  s'accomplisse,  la  vache  Aditi  se  gonfle  de  lait  :  c'est  ce 
que  nous  lisons  dans  le  vers  I,  153,  3  adressé  à  Mitra  et  Va 
ruwa.  Ces  deux  divinités,  d'après  le  vers  V,  68,  4,  observent 
le  rita  selon  le  ri/a. 

Le  rita,  en  tant  qu'établi  ou  observé  parles  /Iditjas,  peut 
être  la  loi  des  phénomènes  célestes,  comme  le  prouvent  les 
passages  suivants.  Le  rila  de  Mitra  et  Varuna  est  caché 
selon  le  rita,  dans  le  lieu  où  sont  dételés  les  chevaux  du 
soleil,  V,  62,  1.  Le  soleil  reçoit,  en  même  temps  que  la  quali- 
fication d'œil  de  Mitra  et  Varuna,  celle  de  face  brillante 
du  rita,  VI,  51,  1.  Les  .Idityasfont  le  rila  au  lever  du  soleil, 
comme  à  son  coucher  et  au  milieu  du  jour,  VIII,  27,  19. 
Varuna  reçoit  la  qualification  de  rilàyal  «  agissant  confor- 
mément à  la  loi  »  dans  un  vers  qui  le  représente  ouvrant 
de  grands  chemins  aux  jours,  VII,  87,  1.  Le  chemin  du  rila 
dont  il  est  question  dans  le  vers  I,  136,  2,  aux  /Idityas  pa- 
raît être  aussi  le  chemin  de  la  lumière.  D'un  autre  côté,  les 
rivières  suivent  lo  rita  de  Varu/^a,  II,  28,  4.  Gonflés  du  lait 
du  rila,  et  le  faisant  couler  par  les  chemins  directs  du  rila, 
les  trois  y4dityas  arrosent  la  peau  dans  le  séjour  de  l'inférieur 
(du  feu  ou  du  Soma  terrestre),  I,  79,  3.  Mitra  et  Varuna  sont 
appelés  «  gardiens  du  rila  »  en  même  temps  que  «  maîtres 
des  rivières  »  dans  un  vers  où  on  les  prie  en  outre  de  faire 
couler  la  pluie  du  ciel,  VII,  64,  2.  Dans  le  vers  VII,  40,  4,  où 
Varuna  reçoit,  comme  on  l'a  déjà  vu,  le  titre  de  «  conducteur 
du  rita  »,  il  est  dit  également  de  lui  et  de  ses  deux  frères 
qu'ils  ont  «  donné   les  eaux  ».    Enfin  Indra,  dans  l'hymne 
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où  il  s'identifie  lui-même  à  Varuna,  déclare  qu'il  a  selon 
le  vila,  lui  fidèle  au  ri  ta,  soutenu  le  ciel  dans  le  séjour  du 
rita,  c'est-à-dire  à  la  place  que  la  loi  lui  assigne,  IV,  42,  4. 
Le  ciel  et  la  terre  eux-mêmes  remplissent  le  vila  de  Mitra, 
l\,  o(),  7.  Au  vers  V,  60,  5,  le  mot  rila  paraît  désigner  au 
contraire  la  loi  en  vertu  de  laquelle  les  nshis  répandent  les 
dons  du  ciel  qui  étaient  retenus  par  Mitra  et  Varuna,  c'est- 
à-dire|la  loi  du  sacrifice  :  «  Voilà,  ô  terre,  le  grand  rila  (qui 
s'ac(;omplit)  alors  que  les  rishis  recherchent  la  gloire  ;  (les 
dons  du  ciel,  eaux  ou  aurores)  échappent  en  se  répandant 
au  loin  aux  deux  (divinités)  qui  embrassent  un  vaste 
espace.   » 

Mitra  et  Varuna  étant  quelquefois  considérés  comme  des 
sacrificateurs  célestes,  le  inot  rila.  peut  encore,  dans  les  for- 
mules qui  les  concernent,  faire  allusion  à  leur  sacrifice.  11 
paraît  en  être  ainsi  au  vers  6  de  l'hjmnc  I,  151,  où  les  «  che- 
velues »  qui  ont  fait  entendre  un  hvmne  de  louange,  pour 
que  le  rila  de  Mitra  et  Varuna  s'accomplît,  dans  le  lieu  même 
où  chantent  ces  deux  divinités,  paraissent  être  les  eaux  du 
ciel,  représentées  comme  des  cavales,  et  dont  la  voix  est  ici 
assimilée  à  la  prière  qui  accompagne  le  sacrifice  terrestre. 
Au  vers  4  du  même  hymne,  Mitra  et  Varuna  reçoivent  l'épi- 
thète  rilàvan  «  fidèle  à  la  loi  »  comme  proclamant  le  grand 
rila.  La  même  formule  est  reproduite  au  vers  VIll,  25,  4. 
Rappelons  encore  dans  le  même  ordre  d'idées  ce  vers  adressé 
au  dieu  du  sacrifice,  Agni  :  X,  8,  5.  «  Deviens  l'œil, 
gardien  du  grand  rila;  deviens  Varuna  puisque  tu  aimes 
le  rila.   » 

La  qualification  do  rilàvan  «  fidèle  à  la  loi  »,  au  vers  V, 
65,  2,  où  elle  est  appliquée  à  Mitra  et  Varuy^a  en  même  temps 
que  celle  de  rilàvridk  paraît  détei-minée  dans  le  sens  de 
«juste  »  par  l'addition  du  complément ./«ne-yayje  «  envers 
tous  les  hommes  ».  Il  en  est  de  même  au  vers  V,  67,  4,  où  elle 
est  appliquée  aux  trois  /Iditjas  en  même  temps  que  celle  do 
rilasprir.  Une  signification  morale  peut  être  encore  attachée 
à  la  même  épithètc  au  vers  VIII,  25,  7,  où  Mitra  et  Varuna 
la  reçoivent  ou  tant  que  surveillant  (les  hommes)  du  haut  du 
ciel  comme  des  troupeaux,  au  vers  III,  56,  8,  où  elle  est 
donnée  aux  .4dityas  on  même  temps  que  celle  de  dùlabha 
«  difficile  à  tromper  »,  au  vers  VII,  87,  3  qui  l'applique  aux 
espions  de  Varuna,  lesquels  peut-être  ne  sont  autres  que  les 
/Idityas  eux-mêmes.  J'en  dirai  autant,  à  plus  forte  raison,  du 
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vers  I  de  l'hymne  II,  27,  aux  .4dityas,  où  elle  est  rapprochée 
de  la  formule  «  faisant  payer  les  dettes  ». 

Dans  les  passages  suivants,  deux  ou  même  trois  de  nos 
quatre  termes  se  trouvent  réunis.  Le  dhàtnan  de  Mitra  et 
Varuna  brille  selon  le  dharnian,  X,  05,  5.  Les  vrata,  le  haut 
et  profond  dhàtnan  de  Varu/?a,    sont  aussi  ceux   de   Soma, 

1,  91,  3.  Soma  coule  selon  le  dkarman  de  Mitra  et  Va- 
runa, en  accomplissant  le  grand  vUa,  IX,  107,  15.  Le  vers  II. 
27,  8,  où  sont  mentionnés  les  trois  vrala  qui  sont  a  dans 
l'assemblée  »  des  .Idityas,  ajoute  que  la  grandeur  de  ces  dieux 
est«  grande»  selon lertVa.  Mitra  et Varu;/a reçoivent,  en  tant 
qu'investis  de  la  royauté  universelle,  les  épithètes  vilùvan 
«  fidèle  à  la  loi  »  et  dhvilavrnla  «  qui  maintient  les  lois  », 
VIII,  25,  8.  Il  s'agit  évidemment  des  lois  naturelles  dans  les 
vers  suivants  :  V,  Ç).\,  I,  «  Gardiens  du  rila,  vous  montez  sur 
votre  char,  vous  dont  le  dharnian  s'accomplit,  dans  le  ciel 
suprême;  pour  celui  que  vous  secourez  ici,  ô  Mitra  et  Va- 
runa, la  pluie  tombe  du  ciel,  abondante  et  savoureuse  »  ;  — 
ibid.,  7,  «  Selon  le  dharnian,  o  Mitra  et  Varu;?a,  ô  sage?, 
vous  gardez  les  vrala  par  la  puissance  de  l'Asura;  selon  le 
rila  vous  gouvernez  le  monde  entier;  vous  placez  le  soleil 
dans  le  ciel  comme  un  char  brillant  ».  D'après  le  vers  VIII, 
41,  10,  Varu>/a  a,  selon  les  vrala,  rendu  noirs  ceux  qui  étaient 
blancs  et  revêtus  d'un  vêtement  brillant;  il  a  fait  le  dhùnian 
antique,  lui  qui  a  soutenu  les  deux  mondes,  qui  a  soutenu  le 
ciel  avec  un  étai,  comme  le  non  né.  La  formule  du  vers  V,  72, 

2,  adressée  aux  Jdityas,  «  Vous  habitez  une  demeure  inébran- 
lable selon  le  vila,  surveillant  les  hommes  selon  le  dharnian)), 
paraît  avoir,  au  moins  dans  sa  seconde  partie,  une  significa- 
tion morale. 

SECTION  VII 

l"1])KE    de    J.OI    dans    le    culte   des    /4DITYAS. 

Contrairement  à  l'ordre  suivi  pour  les  autres  divinités,  j'ai 
cité  d'abord  parmi  les  formules  où  l'un  des  mots  dhàman, 
dharnian,  vrala,  rila,  est  rapproché  des  noms  de  Varuna, 
de  Mitra,  des  .Idityas,  celles  où  ces  dieux  interviennent  seuls 
dans  l'application  de  la  loi,^  et  j'ai  réservé  celles  qui  nous  la 
montrentobservée  ou  violéepar  les  hornrnes.  Ces  dernières,  en 
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effet,  par  cela  seul  qu'elles  sont  adressées  aux  personnages  qu 
reçoivent  le  plus  ordinairement  dans  le  ^ig-Veda  les  attributs 
providentiels  de  la  divinité,  paraissent  en  quelque  sorte  a 
priori  susceptibles  de  recevoir  cette  interprétation  morale 
qui  représente  la  dernière  évolution  de  l'idée  de  loi,  et  par 
laquelle  il  convient  de  clore  ce  chapitre. 

Il  en  est  cependant  dont  le  contexte  suggère  expressément 
l'idée  des  lois  du  sacrifice.  Ainsi  l'iivrane  de  louange  offert  à 
Mitra  et  Varu>/a  est  au  vers  I,  153,  2,  considéré  comme 
r  «  attelage  du  dlnunan»  '.  Arjaman  protège  celui  qui  suit 
la  droite  voie  selon  le  vrala,  qui  observa  «  dans  ses  hymnes  » 
le  vrata  de  Mitra  et  Varuna,  I,  13G,  5.  Le  Soma  pressé  pour 
Mitra  et  Varuna  coule  pour  que  le  rt^a  s'accomplisse,  I,  137,  2. 
Agni,  en  tant  qu'il  honore  les  trois  .4ditjas,  reçoit  Tépithète 
ritdvasa  k  qui  a  pour  richesse  la  loi  »,  VIII,  90,  5.  C'est  en- 
core lui  sans  doute  qui,  au  vers  8  de  l'hymne  VI,  67,  à  Mitra 
et  Varu/m,  est  appelé  le  serviteur  qui  «  est  dans  le  n7«»,  c'est-à- 
dire  qui  suit  la  loi.  Le  couple  divin  est  prié  de  s'asseoir  dans 
le  séjour  du  viUi,  III,  (52,  18,  et  d'y  protéger  ses  suppliants, 
V,  41,  1.  Dans  le  second  passage,  on  lui  demande  en  outçe 
quel  est  celui  qui,  en  agissant  selon  le  riUi,  obtient  les  dons 
du  ciel  et  de  la  terre,  c'est-à-dire  comment  il  faut  pratiquer 
le  rila  pour  mériter  cette  récompense.  C'est  par  la  puissance 
de  Varuna  que  la  chaîne  (de  l'étoffe)  du  rita  est  tendue  sur 
un  tamis  qui  n'est  autre  que  la  pointe  de  la  langue,  IX,  73,  9, 
en  d'autres  termes,  que  le  poète  chante  un  hymne  conforme 
à  la  loi.  De  même  il  faut,  pour  que  «  naisse  le  nouveau  rila  », 
que  Varuna  ait  inspiré  le  poète,  I,  105,  15.  Au  vers  X,  65,  6, 
la  vache,  conductrice  du  craln,  qui  s'adresse  à  Varu/<a. 
parait  représenter  la  prière.  «  Chantez  »,  dit  l'auteur  du  vers 

V,  68,  1,  «  le  grand  rila  pour  Mitra  et  Varuna.  »  Le  prêtre 
qui  adresse  des  prières  à  Mitra  et  Varuna  reçoit  au  vers  VII, 
61,  2,  l'épithète  rildvan  «  fidèle  au  rila  ».    Indra  est  au  vers 

VI,  68,  5,  associé  à  Varuna,  comme  protégeant  l'homme  fidèle 
au  rila.  Ces  deux  divinités  sont  encore  réunies  en  couple  dans 
un  vers  où  les  «  sept  sœurs  »  placées  «  dans  le  séjour  du 
rila  »  Vàl.  II,  4,  paraissent  être  les  prières  qui  leur  sont 
adressées. 

Mais  la  plupart  des  formules  en  question  doivent  recevoir 


1.    D/i(iiii(i  iKi  prayiiktih.  Cf.   plus  haut,  p.   -ilib,  note  1. 
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une  explication  plus  générale.  «  0  Yâmna  et  Mitra  »,  dit  l'au- 
teur du  vers  VIII,  27,  15,  «  la  perfidie  n'atteint  pas  le  mortel 
qui  honore  vos  dliàmun.  »  Ceux  qui  violent  les  dhâman  de 
Mitra  et  Varu^za,  IV,  5,  4  ;  X,  89,  8,  les  dhâman  que  ces  dieux 
ont  établis,  yuvadhita,  VI,  67,  9,  peuvent  être,  soit  des  mor- 
tels coupables,  soit  des  démons  pareils  à  ces  Yâtus  dont  l'idée 
flotte  entre  celle  d'un  être  surnaturel  et  celle  d'un  mortel 
perfide,  et  qui  ne  doivent  pas  être  confondus  avec  les  démons 
physiques,   si  je  puis  ainsi  parler,  de  la  conception  dualiste. 

Au  vers  VII,  89,  5,  ce  sont  les  suppliants  de  Varu»a  eux- 
mêmes  qui  s'accusent  d'avoir  violé  ses  dharman  par  négli- 
gence. 

Ils  s'accusent  aussi  de  violer  chaque  jour,  comme  des  hommes 
qu'ils  sont,  le  vrala  de  Varu>ia,  I,  25,  1.  C'est  encore  Varuna 
qui  est  désigné  par  le  titre  de  «  roi  »  dans  ce  passage  : 
X,  12,  5.  «  Pourquoi  le  roi  nous  a-t-il  saisis?  Quel  est  celui 
de  ses  vrala  que  nous  avons  violés  ?  Qui  le  sait  ?  » 

Les  hommes  demandent  à  Varuna  d'être  sous  son  vrala, 
c(  heureux  »,  II,  28,  2,  et  «  sans  péché  devant  Aditi  »,  1,24, 15, 
ou  souhaitent  d'être  sans  péché  envers  Varu?ia,  et  de  pros- 
pérer en  suivant  les  vrala  d' Aditi,  VII,  87,  7,  d'être  en  faveur 
auprès  de  Mitra,  en  observant  les  vrala  de  ry4ditya,  III,  59,  3. 
Ils  déclarent  suivre  les  vrala  de  Varuna  VIII,  25,  16,  de  Mitra 
et  Vp-runa.  ibid.,  17.  Mitra  et  Varuna,  protègent  l'honime 
pieux  qui  maintient  le  vrala  (dhrùavrala) ,  I,  25,  6.  Celui  qui 
honore  Mitra  selon  le  vrala  doit  obtenir  ce  qu'il  désire, 
m,  59,  2. 

Agni,  identifié  à  Varuna,  accompagné  de  Mitra,  protège 
celui  qui  «  né  dans  le  rila,  observe  le  ri  la  »,  VI,  3,  1.  La 
fille  d' Aditi  laisse  couler  (son  lait)  pour  celui  qui  suit 
le  rila,  IX,  69,  3.  Pour  celui  qui  suit  le  rila  le  pâturage  d' Aditi 
est  large,  IX,  74,  3.  Les  /Idityas  accordent  leur  protection  à 
celui  qui  suit  le  rita,  VIII,  27,  20.  «  Que  votre  char  »,  leur 
dit  l'auteur  du  vers  II,  29,  4,  «  ne  roule  pas  dans  l'espace 
intermédiaire  (c'est-à-dire  loin  de  nous)  lors  du  rila  (c'est-à- 
dire  sans  doute  quand  nous  suivons  le  rila).  »  Au  vers  4  de 
l'hymne  I,  41,  aux  yldityas  nous  lisons  que  le  chemin  est  aisé 
et  sans  épines  pour  celui  qui  suit  le  rita.  C'est  dans  le  même 
sens  que  les  suppliants  des  trois  y4dityas  souhaitent  d'être 
«  les  cochers  do  leur  rila  »  VIII,  19,  35,  Le  chemin  du  rila 
est  aisé  sous  la  garde  des  mêmes  dieux,  VIII,  31,  13.  L'expres- 
sion «  chemin  du  rita  »  a  bien  décidément  une  portée  morale 
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au  vers  VII,  G5,  3,  déjà  cité  et  que  nous  reproduirons  de 
nouveau  tout  à  l'heure.  Au  vers  II,  28,  5,  ce  souhait  adressé 
à  Varuna  «  Puissions-nous  faire  jaillir  la  source  de  ton 
rita  !  »  bien  qu'il  puisse  s'interpréter  d'après  l'hémistiche 
suivant  dans  ce  sens  «  Puissions-nous  t'offrir  le  sacrifice  !  » 
paraît  participer  en  même  temps  du  sens  moral  de  celui  qui 
le  précède  :  «  Détache  de  moi  le  péché  comme  une  corde  ». 
De  même  au  vers  I,  122,  1),  adressé  à  Mitra  et  Varuna, 
l'homme  fidèle  à  la  loi,  vilàvan,  n'est  pas  seulement  l'homme 
l)ieux,  mais  plus  généralement  l'homme  innocent,  puisqu'il 
est  opposé  au  trompeur,  à  l'enchanteur,  dont  il  est  question 
dans  les  trois  premiers  pàdas. 

Le  mot  (invita  «  contraire  à  la  loi  »  prend  évidemment  un 
sens  moral  dans  les  formules  suivantes.  Varuna  observe l'riin- 
rita,  lui  qui  est  sans  péché,  VII,  28,  4.  Dans  l'hymne  VII, 
86,  à  Varuna,  le  pécheur,  après  avoir  allégué  au  vers  G  diver- 
ses excuses  pour  sa  faute,  ajoute  :  «  Le  sommeil  lui-même 
n'écarte  pas  Vanrita  ».  Les  druk,  c'est-à-dire  les  trompe- 
ries personnifiées,  les  démons  au  service  de  Mitra  et  Varuna, 
poursuivent  les  auvila  des  hommes,  \\l,  61,  5.  Dans  un  des 
passages  où  est  le  mieux  marquée  l'opposition  des  rôles  de 
Varuna  et  d'Indra,  nous  lisons  que  le  dernier  distribue  des 
richesses  immenses,  et  que  le  premier  détruit  les  (i)tvila^  VII, 
84,.  4. 

Les  textes  où  Vanrita  est  opposé  au  rita  méritent  une 
mention  spéciale.  Varu/ia  est  au  vers  5  de  l'hymne  X,  124, 
expliqué  plus  haut  (p.  145),  prié  par  un  personnage  qui 
paraît  n'être  autre  qu'Indra,  de  garder  la  suprématie  sur 
son  royaume,  en  séparant  le  rita  de  Vanrita.  Mitra  et  Varuna 
retirent,  c'est-à-dire  encore  distinguent,  Vanrita  du  r</«  I, 
139,  2.  Dans  l'hymne  I,  152,  à  Mitra  et  Varuna,  nous  lisons 
au  vers  3  que  le  fœtus  (Agni)  défend  le  rita  et  abat  Vanrita, 
et  au  vers  I  que  les  deux  .Idityas  eux-mêmes  abattent  tous 
les  anrita  et  sont  unis  au  rita.  Au  vers  MI,  iS(S,  13,  les  .Idi- 
tyas reçoivent  avec  les  épithètes  ritajàta  «  né  dans  la  loi  »,  ri~ 
làvridlb  «  grandi  dans  la  loi  »  et  ritàvan  «  fidèle  à  la  loi»,  celle 
(Vanriladvish  «  qui  hait  ce  qui  est  contraire  à  la  loi  ».  Je 
rappelle  enfin  le  vers  VII,  65,  .'>,  déjà  cité  :  «  Ils  ont  beaucoup 
de  lacets,  ils  sont  les  digues  de  Vanrita  difficiles  à  franchir 
pour  le  mortel  trompeur.  Par  le  chemin  de  votre  rita,  ô  Mi- 
tra et  Varuna,  puissions-nous  traverser  les  dangers  comme  on 
traverse  les  eaux  avec  un  pavire  !  » 
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SECTION  VIII 

LA.    DISTINCTION    DES     ACTES    CONFORMES      ET     DES     ACTES     CON- 
TRAIRES  A  LA   LOI   RAMENÉE    A    CELLE    DU    VRAI    ET    DU    FAUX. 

J'ai  réservé  dans  tout  le  cours  (la  présent  chapitre  les  pas- 
sages où  le  mot  rilu  paraît  signifier  «  vérité  ».  Cette  appli- 
cation particulière,  dans  l'ordre  des  idées  morales,  de  la  no- 
tion générale  de  loi  ou  d'œuvre  conforme  à  la  loi,  con- 
corde avec  ce  qui  a  été  dit  dans  le  chapitre  précédent  de  la 
distinction  du  bien  et  du  mal,  ordinairement  ramenée  parles 
chantres  védiques  à  celle  du  vrai  et  du  faux.  Le  sens  do  vérité 
est  déjà  suggéré  par  la  seule  combinaison  du  mot  rila  avec 
des  mots  signifiant  «  dire»,  par  exemple  aux  vers  I,  179,  2; 
X,  Gl,  10;  1,  161,  9,  où  les  anciens  prêtres,  les  Navagvas, 
les  /?ibhus  sont  représentés  disant  le  rila  ou  les  rila,  bien 
que  ces  passages  puissent  aussi  s'entendre  en  ce  sens  plus 
général  que  les  prêtres  en  question  ont  prononcé  des  for- 
mules conformes  à  la  loi.  Une  double  interprétation  est 
également  possible  pour  les  formules  suivantes  :  «  J'ai  an- 
noncé ce  rita  au  ciel  et  à  la  terre,  »  I,  185,  10;  — «  Que  l'an- 
nonce du  rila  me  sauve!  »  X,35,8; —  «Ne  disons  plus  que  le 
rila  quand  le  feu  est  allumé,  »  III,  55,  3.  Mais  le  sens  de 
«vérité  »  paraît  s'imposer  dans  celles-ci  :  IV,  5,  11,  a  Je  dis 
avec  respect  le  rita,  en  réponse  à  la  question  qui  m'est  faite  : 

Tu  règnes  sur  l'univers  entier(ùAgni)»; — X,  34, 12,  «Je 

ne  lui  refuse  pas  ma  fortune  (au  roi  des  dés);  je  tends  vers 
lui  mes  dix  doigts  (cui  signe  de  déprécation);  je  dis  ce  rila  »; 
—  X,  79,  4,  «  Je  vous  dis  ce  rila,  o  mondes!  Le  fœtus (Agni) 
en  naissant  dévore  son  père  et  sa  mère».  Anvers  X,  109,  1, 
où  il  s'agit  d'une  parole  prononcée  parles  eaux,  l'instrumen- 
tal vilena,  s'il  porte  sur  le  xerheavadan,  doit  signifier  «  selon 
la  vérité  ». 

Le  mot  rmriVr/,,  signifiant  proprement  «  contraire  à  la  loi  », 
paraît  avoir  le  sens  do  «faux»  quand  il  scrtd'épithète  à  vacas 
«  parole  »  comme  dans  ce  texte  :  «  Celui  qui  m'interpelle  avec 
des  paroles  fausses,  moi  qui  agis  avec  un(^  àme  simple  »,  VII, 
104,8,  ou  rapproché  d'un  verbe  signifiant  «  dire  >:,  ou  plutôt 
«  maudire  »  :  I,  23,  22  {id.  X,  9,  8).  «  Eaux,  tout  ce  qu'il  y 
a  de  mauvais  en   moi,    si   j'ai    attaqué   perfidement,  si  j'ai 
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maudit  et  ce  qui  est  faux  en  moi,  emportez-le  ».  Le  com- 
posé anvitadeva,  VII,  104,  14,  paraît  signifier  «  qui  adore  de 
faux  dieux  ».  Le  sens  de  «  perfide  »,  voisin  de  celui  de  c;  faux  », 
convient  au  mot  nnrita  dans  son  emploi  comme  épithète  de 
varpas  «  ruse  »  X,  100,  7. 

Les  deux  mots  rila  et  anvita  sont  opposés  dans  le  sens  de 
«  vrai  »  et  de  «  faux  »  au  vers  X,  10,  4,  où  Yama,  condam- 
nant les  sophismes  par  lesquels  sa  sœur  Yamî  prétend  justi- 
fier ses  propositions  incestueuses,  lui  dit  :  «  En  disant  (en 
paraissant  dire)  les  riia,  nous  dirions  (en  réalité)  Vanvila.  » 

Le  sens  iVanvila  n'est  pas  moins  bien  déterminé  par  l'op- 
position du  mot  salija  «  vrai  »  ou  le  rapprochement  des  mots 
asatya,  asal  «  faux  »  dans  diff"érents  passages.  Les  prêtres 
s'exhortent  à  louer  Indra  sincèrement,  satyam,  et  non  fausse- 
ment, luiYilam  (ou  à  louer  Indra  qui  est  vrai  et  non  faux), 
VIII,  51,  12.  Les  ennemis  dont  il  est  question  au  vers  5  de 
l'hymne  IV,  5^  à  Agni  sont  faux,  cuiritàh,  amtijah.  On  de- 
mande à  Agni  quels  sont  ceux  qui  gardent  le  séjour  de  la 
fausseté  anvtasya,  qui  sont  les  gardiens  de  la  parole 
fausse  asaia}i,  V,  12,  4.  Les  deux  mots  salya  et  anrila  for- 
ment au  vers  VII,  49,  3,  un  composé  copulatif  désignant  à  la 
fois  la  vérité  et  le  mensonge,  la  sincérité  et  la  fausseté  des 
hommes  observées  par  Varu/ta. 

Le  mot  satya  est  aussi  plusieurs  fois  rapproché  de  rila.  Les 
Maruts  qui  observent  le  rila  ont  suivi  la  vérité,  salyam,  selon 
le  rila,  VII,  5G,  12.  Somadit  le  rila  et  le  salya,  IX,  113, 4.  Son 
suça  été  exprimé  avec  une  parole  deri7avraie,*rtfya,IX,113, 
2.  Le  ciel  et  la  terre  reçoivent  l'épithète  salya  «  véridique  »  en 
même  temps  que  celle  de  rildcan  «  fidèle  à  la  loi  »,  III,  6,  10. 
Le  mot  satya  s'unit  à  ritajàla  «  né  dans  le  rila  »  pour  former 
une  épithète  composée  attribuée  à  l'aurore,  IV,  51,  7. 

La  «  vérité  »  désignée  par  les  termes  rapprochés  de  salya 
et  de  rila  devient  le  principe  par  excellence,  le  fondement 
de  l'ordre  du  monde.  C'est  ce  que  prouvent  les  formules  cos- 
mogoniques  telles  que  les  suivantes  :  X,  190,  1,  «  Le  rila  et 
le  salya  sont  nés  du  feu  allumé  ;  de  là  est  née  la  nuit,  de  là 
la  mer  bouillonnante  »  ;  —  X,  85,  1,  «  La  terre  a  été  soutenue 
par  le  salya;  le  ciel  a  été  soutenu  par  le  soleil;  les  /Idityas 
subsistent  par  le  rila  ».  Le  mot  rila  garde  ainsi,  dans  le  sens 
moral  qu'il  a  plus  ou  moins  tardivement  acquis,  ses  applica- 
tions primitives  aux  phénomènes  naturels,  tandis  que  le  mot 
nalya  devient  susceptible  des  mêmes  applications.    Un  autre 
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exemple,  peut-être  encore  plus  remarquable,  du  même  faife, 
est  celui  que  nous  fournit  le  vers  12  de  l'hymne  I,  105  : 
■«  Les  rivières  distillent  le  vila,  le  soleil  rayonne  le  satya  ». 
Cet  hymne  offre  d'ailleurs  dans  ses  diverses  parties  d'autres 
emplois  du  mot  vila  qui  sont  du  plus  grand  intérêt,  en  ce  qu'ils 
nous  montrent  comment  des  conceptions  appartenant  à 
l'ordre  du  culte,  à  celui  des  phénomènes  naturels  et  à  celui 
des  idées  morales,  se  confondent  sous  ce  terme  unique. 
C'est  ce  qui  me  détermine,  en  dépit  des  bizarreries  et  des 
obscurités  qui  s'y  rencontrent,  à  en  tenter  une  traduction  in- 
tégrale. On  verra  que  les  y4dityas  y  jouent  le  principal  nMe. 

«  1.  La  lune  au  sein  des  eaux,  l'oiseau  vole  dans  le  ciel. 
Pour  vous,  roues  aux  jantes  d'or,  éclairs,  on  ne  peut  trou- 
ver votre  retraite.  Entendez-moi,  ciel  et  terre  ! 

«  2.  Unique  objet  des  désirs  de  l'époux,  l'épouse  le  serre 
dans  ses  bras  ;  ils  expriment  ensemble  le  lait  du  mâle,  elle 
trait  son  suc  en  l'enlaçant  \  Entendez-moi,  ciel  et  terre  ! 

«  3.  Que  le  soleil,  ô  dieux,  ne  tombe  pas  du  haut  du  ciel! 
Puissions-nous  ne  jamais  manquer  de  la  liqueur  bienfai- 
sante du  Soma  ^  !  Entendez-moi,  ciel  et  terre  ! 

a  4.  J'interroge  sur  le  sacrifice  le  dieu  inférieur.  Que  lui, 
le  messager,  me  réponde  !  Où  est  passé  le  rila  ancien  ?  Qui 
l'entretient  aujourd'hui?  Entendez-moi,  ciel  et  terre! 

«  5.  0  dieux  qui  siégez  dans  les  trois  espaces  brillants  du 
ciel,  quel  est  pour  vous  le  rita,  quel  est  YauTila'^.  Où  est 
l'antique  offrande  qui  vous  agréait?  Entendez-moi,  ciel  et 
terre  ! 

«  C.  Quelle  est  pour  vous,  quelle  est  pour  VaruvAa  la  mani- 
festation régulière  ^  du  rita  ?  Comment,  par  la  voie  du  grand 
Aryaman,  pourrons-nous  échapper  aux  méchants?  Enten- 
dez-moi, ciel  et  terre  ! 

a  7.  Me  voici,  moi  qui,  bien  des  fois  déjà,  ai  prononcé  quel- 
que prière  dans  le  sacrifice  du  Soma;  me  voici  dévoré  par 
mes  pensées,  comme  l'animal  altéré  est  dévoré  par  le  loup  '. 
Entendez-moi,  ciel  et  terre  ! 


1.  Union  mytlioloyaiue  du  luàle  et  de  la  femelle  céleste,  d'où  résulte  l'écou 
lement  de  la  pluie. 
•1.  Il  s'agit  probablement  du  Soma  céleste,  mêlé  aux  eaux  de  la  pluie. 

3.  Ce  passage  doit  servir  à  fixer  le  sens  de  dlinrnmi,  indéterminé  partout 
ailleurs.  L'interprétation  qui  en  fait  pour  ce  seul  passage  un  substantif 
me  paraît  être  une  hypothèse  gratuite.  Cf.  ritam  dharunam,  V,  16,2,  et  divo 
dkarmun  dharune,  i(nd. 

4.  Ce  loup  doit  être  un  loup  mythologique,  comme  les  rats  du  vers   suivant. 
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«  8.  Mes  côtes  me  tourmentent  toutes  à  la  fois  comnie  des 
épouses  rivales  :  comme  les  rats  rongent  les  queues  \  ainsi 
mes  pensées  me  rongent,  moi  ton  chantre,  ô  dieu  tout-puis- 
sant^. Entendez-moi,  ciel  et  terre  ! 

«  9.  Voilà  les  sept  cordes  2;  c'est  Là  qu'est  mon  nom- 
bril (m.on  lieu  d'origine).  Trita  Jptya  le  sait,  il  témoigne  de 
cette  parenté.   Entendez-moi,  ciel  et  terre  ! 

«  10.  Ces  cinq  taureaux  '*  qui  se  tenaient  au  milieu  du 
grand  ciel,  les  voilà,  nous  devons  le  proclamer  devant  les 
dieux,  revenus  ■'  tous  ensemble.  Entendez-moi,  ciel  et 
terre  ! 

a  11,  Ces  oiseaux^  se  tiennent  au  milieu  de  l'enceinte  du 
ciel.  Ils  écartent  du  chemin  le  loup  qui  traverse  les  eaux 
ruisselantes.  Entendez-moi,  ciel  et  terre  ! 

«  12.  Voici,  ô  dieux, que  s'accomplit  un  nouvel  acte  digne 
d'être  proclamé  et  d'être  célébré  dans  des  hymnes  :  les  rivières 
distillent  le  rita;\e  soleil  rayonne  le  .snti/a.  Entendez-moi, 
ciel  et  terre! 

«  i:^.  Il  faut  la  célébrer  aussi,  ù  Agni,  cette  alliance  qui 
t'unit  aux  dieux.  Etal)li  chez  nous  ainsi  qu'autrefois  chez 
Manus,  offre  le  sacrifice  aux  dieux,  toi  qui  es  plus  savant  que 
nous.  Entendez-nous,  ciel  et  terre! 

((  14.  Établi  comme  sacrificateur  ainsi  qu'autrefois  chez 
Manus,  qu'Agni,  plus  savant  que  nous,  fasse  goûter  aux  dieux 
nos  offrandes,  lui  le  dieu  sage  parmi  les  dieux  !  Entendez-moi, 
ciel  et  teri-e! 

«  15,  Varu><a  crée  la  prière.  Nous  lo  supplions, lui  qui  con- 
naît la  voie.  Il  dispose  nos  cœurs  à  trouver  les  bonnes  pen- 
ï^ées.  Qu'un  nouveau  rila  prenne  naissance!  Entendez-moi, 
ciel  et  tovra  ! 

«  10.  Ce  chemin  des  .Idityas,  tracé  dans  le  ciel  comme  une 
merveille  digne  d'être  célébrée,  vous  ne  pouvez  vous  en  écar- 


L'aiiimal  altéré  qu'il  dévon'  est  pout-étre  le  Sonia,  toujours  avilie  d'eau. 
(t.  ilaiis  la  légoiiilf'  de  /{iji-àrva  lo  nivthe  de  la  louve  et  des  moutons,  p.  0.) 

1.  Ces  qno.xies.f-iriin,  sont  sans  doute  colles  des  démons  appelés  Çicna- 
devas    cl".   X,    27, 'isl  et  VII,  21,  5). 

i.   Çfitnkrntu.  Ccde  épithète  ne  peut  guère  Jesifiiier  qu'Indra. 

S.  Allusion  aux  sept  sacrilicateurs,  îincètres  des  rishis  védiques. 

4.  Encore  les  sacrificateurs  mythologiques  (cl.  III,  7,  7),  assimilés  d'ail- 
eurs  aux  phénomènes  célestes. 

5.  Cf.   I,  1G4.  47;  II,  24,  G  et  7. 

(3.  Ils  ne  ditfèriMii  i)as  des  taureaux:  ci.,  en  particulier,  I.  1G4,  47. 


i 
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ter,  ô  dieux,  et  vous,  mortels,  nele  voyez-vous  pas  ?  EatendeZ- 
moi,  ciel  et  terre! 

a  17.  Trita,  tombé  dans  le  puits,  appelle  les  dieux  à  son 
secours.  Brihaspati  l'a  entendu  et  lui  ouvre  l'espace  hors  de 
sa  prison.  Entendez-moi,  ciel  et  terre! 

«  18.  Le  loup  rouge  m'a  vu  une  fois  passant  par  le  chemin. 
Il  se  lève  effrayé,  avec  des  douleurs  de  côtes  ',  comme  le 
charpentier  -.  Entendez-moi,  ciel  et  terre! 

«  19.  Puissions-nous  par  cet  hymne,  avec  Indra  pour  pro- 
tecteur, prospérer  dans  notre  demeure  et  conserver  tous  nos 
héros!  Que  Mitra  et  Varuna  nous  accordent  ce  bonheur,  et 
Aditi,  et  la  mer,  et  la  terre  et  le  ciel!  » 

Du  fatras  mystique  de  ce  curieux  morceau,  il  n'est  pas  bien 
difficile  de  dégager  les  trois  points  que  j'ai  vo>  lu  établir.  — 
Premièrement,  le  rita  est  la  loi  du  sacrifice,  loi  que  le  prêtre 
est  avide  de  connaître  «  0  dieux,  quel  est  pour  vous  le  rila, 
quel  est  Vaiirifa  ?  —  Quelle  est  pour  vous,  quelle  est  pour 
Varuna  la  manifestation  régulière  du  rita'^.  »,  cf.  7,  8,  et  que 
Varuna  lui  révèle  «  Varuna...  dispose  nos  cœurs  aux  bonnes 
pensées;  qu'un  nouveau  rila  prenne  naissance!  »  —  Secon- 
dement, le  rita  est  la  loi  des  phénomènes  célestes  :  «  Les  ri- 
vières distillent  le  rila  ».  La  loi  du  sacrifice  et  la  loi  des 
phénomènes  célestes  se  correspondent  d'ailleurs_,  et  se  con- 
fondent même  dans  le  mythe  des  sacrificateurs  célestes 
auxquels  font  allusion  les  vers  9-11,  et  dont  le  «  retour  » 
(vers  10)  équivaut  à  l'apparition  de  la  lumière  et  à  la  chute 
de  la  pluie.  En  ce  sens  la  question  que  renferme  le  vers  4  est 
susceptible  d'une  double  interprétation.  En  demandant  où  est 
passé  le  rita  ancien,lepoëtepeut  avoir  en  vue,  tant  le  sacrifice 
dont  les  anciens  prêtres  ont  emporté  le  secret  dans  le  ciel, 
que  les  phénomènes  auxquels  ils  président  actuellement,  ou 
auxquels  ils  sont  eux-mêmes  assimilés.  —  Troisièmement 
enfin,  le  parallélisme  des  mots  rita  et  satya  au  vers  12 
prouve  que  le  mot  rita,  outre  l'idée  naturaliste  et  l'idée  litur- 
gique, éveillait  aussi  une  idée  morale. 

Un  rapport  analogue  à  celui  qui  vient  d'être  signalé  entre 
les  mots  rita  et  satya   s'observe  également  entre  ce  dernier 


1.  Indice  de  l'effroi,  comme  plus  haut  (vers  8)  de  l'inquiétude. 

2.  Le  loup,  comparé  au  chdv\nmtiev,  toshtri,  ne  représenterait-il  pas  ici 
Tvash//'i  (cf.  p.  4oj,  que  nous  avons  déjà  cru  voir  représenté  sous  la  forme 
d'un  chien  (p.  5'i  et  60)^ 
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et  un  autre  des  termes  qui  expriment  l'idée  de  loi,  le  mot 
(Uiannan,  au  vers  X,  170,  2  :  «  Le  salija  »  ou  «  la  lumière 
sa^//ff^  véridique  »,  est  adaptée  au  <;//i«r;MrtM  inébranlable  du 
ciel  ».  c'est-à-dire  sert  à  soutenir  le  ciel  '. 


SECTION  IX 


RESUME 


Pour  on  finir  avec  les  citations, j'aurais  eu  à  rappeler  en 
corele  vers  V,66,2,  où  la  royauté  de  Varuna  est  comparée  à 
la  royauté  humaine  avec  ses  lois.  Une  allusion  aux  lois  poli- 
tiques de  la  terre  est  également  renfermée  dans  les  vers  IX, 
20,  5;  57,  3,  où  Soma  est  comparé  à  un  roi  qui  a  de  bonnes 
lois,  savrata.  D'autre  part,  l'épithète  anuvrata  «  qui  suit  la  loi  » 
est  appliquée  à  l'épouse  fidèle  à  son  mari,  X,  34,  2.  Enfin  les 
difïérents  vrata  des  hommes,  au  vers  IX,  112,  I,  paraissent 
être  leurs  différents  genres  de  vie. 

Le  chapitre  entier  peut  être  résumé  en  quelques  mots.  Le 
pénible  travail  de  statistique  auquel  nous  nous  sommes  livrés 
sur  les  emplois  des  termes  exprimant  l'idée  de  loi  n'aura  ce- 
pendant pas  été  sans  fruit,  si  Ton  tient  compte,  moins  du 
nombre,  que  de  l'importance  des  points  qu'il  nous  aura  per- 
mis d'établir  avec  une  entière  certitude. 

La  régularité  des  phénomènes  célestes ,  celle  du  sacrifice 
assimilé  à  ces  phénomènes,  considéré  comme  exerçant  une 
action  sur  eux,  et  transporté  enfin  dans  le  ciel  où  ils  lui  sont 
à  leur  tour  assimilés,  enfin  l'observation  par  l'homme  des 
devoirs  qu'il  a  à  remplir,  non-seulement  envers  les  dieux, 
mais  envers  ses  semblables,  ces  trois  ordres  de  faits  où  l'idée 
de  loi  se  montre  sous  trois  aspects  différents,  nous  apparais- 
sent cependant  rapprochés,  et  jusqu'à  un  certain  point  con- 
fondus aux  yeux  des  Jryas  védiques,  dans  l'usage  qu'ils  font 
des  mots  dhdinan,  dliartnan,  vrata  et  xUa,  désignant  tour  à 
tour  les  lois  de  la  nature,  les  lois  du  culte  et  les  lois  mo- 
rales. 

Dans  l'ordre  des  idées  morales,  la  distinction  de  ce  qui  est 
conforme  et  de  ce  qui  est  contraire  à  la  loi,  comme  en  général 

1.   Ci.  rexpression  satye  ri-lhannan   IX.   lot»,  ti. 
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la  distinction  du  bien  et  du  mal,  est  ramenée  à  la  distinction 
du  vrai  et  du  faux. 

Mais  dans  l'ordre  physique  aussi  bien  que  dans  l'ordre  mo- 
ral, les  dieux  considérés  comme  gouvernant  le  monde  par  des 
lois,  et  observant  ces  lois  eux-mêmes,  sont  avant  tout  les 
dieux  souverains,  et  parmi  eux  les  .4dityas.  Sans  doute,  ici 
encore,  le  dieu  guerrier  a,  dans  une  certaine  mesure,  hérité 
de  leurs  attributs.  Mais  plus  d'une  fois  aussi,  nous  le  voyons 
trahir  son  véritable  caractère  en  violant,  toujours  dans  l'in- 
térêt des  hommes,  ces  lois  naturelles  dont  l'application  peut 
leur  sembler  tour  à  tour  un  mal  et  un  bien,  selon  qu'elle  leur 
dérobe  ou  leur  restitue  les  dons  célestes  de  la  lumière  et  delà 
pluie. 


lo'(o-7S. —  Saitit-Ouen. —  Imprimerie  Julks  Boyer. 


CONCLUSION 


Je  suis  arrivé  au  terme  de  cet  ouvrage  qui,  depuis  six  ans 
que  l'impression  en  est  commencée,  m'a  plus  d'une  fois  paru 
interminable,  et  je  n'en  sens  que  trop  tous  les  défauts.  Je  l'ai 
écrit  par  fragments,  sans  cesse  interrompu  par  les  devoirs 
professionnels  ou  attiré  par  d'autres  travaux  scientifiques, 
puis  reprenant  de  temps  en  temps  ma  tâche  pour  ne  pas  las- 
ser la  longanimité  de  mon  éditeur  que  je  prie  ici  d'agréer  mes 
excuses  en  même  temps  que  mes  remerciements.  La  fin  en  a 
été  imprimée  avant  le  commencements  En  un  mot,  tout  ce 
qui  peut  compromettre  l'unité  d'un  livre  se  trouverait  réuni 
contre  celui-ci,  s'il  avait  dû  être  autre  chose  que  la  mise  en 
œuvre  de  matériaux  depuis  longtemps  classés  et  étiquetés,  s'il 
n'avait  pas  été  en  quelque  sorte  tout  fait  d'avance  dans  mon 
esprit  et  dans  mes  notes,  avant  que  j'en  eusse  écrit  la  pre- 
mière ligne  ^.  Grâce  à  cette  préparation  dans  laquelle,  soit  dit 
en  passant,  j'avais  épuisé  pour  ce  qui  me  concerne  tout  l'in- 
térêt du  sujet,  j'espère  que  le  lecteur  n'y  aura  pas  trouvé  trop 
de  traces  de  la  façon  intermittente  dont  j'ai  mené  le  travail 
aride  de  la  rédaction  ;  mais  je  ne  saurais  me  flatter  de  n'en 
avoir  laissé  aucune. 

Si  le  travail  de  la  rédaction  m'a  semblé  aride,  celui  de  la 
lecture,   car  c'en  est  un,  ne  l'aura  guère  été   moins  pour 

1.  .!<;  rappelle  que  ce  ti'oisierne  volume  m'a  servi  de  thèse  pour  le  doctorat 
es  lettres  en  1877.  Le  premier  volume  a  paru  en  1878.  L'impression  du  second, 
commencée  en  1880,  a  duré  près  de  trois  ans. 

2.  Les  renvois  ont  dû  être  naturellement  d'une  précision  très  mégalc  selon 
qu'ils  portaient  sur  les  parties  déjà  imprimées  ou  sur  celles  qui  n'étaient  même 
pas  encore  rédigées.  L'index  II  suppléera  à  leur  insuftisance. 

nLKGAio.Mi.  L(i  Religùjii  ixdiqui:,  III.  J8 


—  r,  ;  — 

ceux  qui  auront  eu  le  courage  de  me  suivre  jusqu'au  bout. 
Ils  pourront  dire,  non  seulement  que  je  n'ai  pas  sacrifié  auN 
grâces,  mais  que  je  n'ai  pas  toujours  parlé  de  façon  à  êtrr 
facilement  entendu.  A  ces  reproches  je  ne  puis  opposei- 
qu'une  excuse.  J'avais  annoncé  une  sorte  d'index  des  idée^ 
védiques,  et  la  lecture  d'un  index  ne  saurait  être  ni  trè> 
récréative,  ni  même  toujours  très  aisée.  J'imagine  que  \e> 
citations  contenues  dans  ces  trois  volumes  se  compteraient 
par  dizaines  de  mille.  On  ne  devra  pas  trop  m'en  vouloir  si 
les  arbres  empêchent  quelquefois  de  voir  la  forêt. 

Un  tort  plus  grave  serait  d'avoir,  en  multipliant  les  rap- 
prochements, dépassé  le  but,  et,  dans  mon  désir  d'épuiser 
les  veines  de  minerai  précieux  que  je  croyais  rencontrer, 
poussé  trop  souvent  jusqu'à  la  gangue.  J'avoue  que  je  ne  m^ 
sens  pas  moi-même  tout  à  fait  exempt  de  blâme  à  cet  égard. 
Mais,  sur  ce  point  encore,  je  demande  la  permission  d- 
plaider  les  circonstances  atténuantes.  J'ai  dit  en  commençani . 
et  j'aurais  pu  me  dispenser  de  dire  que  mon  livre  ne  ressem- 
blerait ni  de  près  ni  de  loin  à  un  tableau  achevé  de  la  n  - 
ligion  védique.  C'est  un  essai  d'exégèse  du  texte  du  ^ig- 
Veda  dans  une  direction  notablement  différente  de  celle 
qu'ont  suivie  la  plupart  de  mes  devanciers.  Dans  l'état  actuel 
de  nos  études,  nul  de  nous  ne  peut  se  flatter  encore  de  ré- 
soudre toutes  les  difficultés  de  ce  texte.  A  défaut  de  solutions 
définitives,  j'ai  voulu  multiplier  les  suygestions,  indiquer  des 
possibilités  d'interprétation  auxquelles  on  n'avait  pas  songé 
avant  moi,  chercher  en  un  mot  à  tirer  de  mon  système  tout 
ce  qu'il  pouvait  donner. 

J'ai  lâché  le  grand  mot,  ou  plutôt  je  l'ai  répété,  car  il  se 
trouvait  déjà  dans  l'introduction  même  de  ce  livre.  Comme 
«  l'esprit  de  système  »  est  le  grand  reproche  que  la  critique 
a  adressé  à  mon  premier  volume,  je  ne  puis  me  dispenser  d'y 
répondre  encore,  même  après  avoir  essayé  de  le  prévenir. 
Mais  ici,  je  quitterai  le  ton  de  l'excuse  pour  prendre  celui  de 
la  justification.  Je  regrette  d'avoir  manqué  des  loisirs,  et 
peut-être  aussi  de  l'énergie  qui  m'auraient  été  nécessaires 
pour  fondre  ce  long  ouvrage  d'un  seul  jet.  Je  regrette  de 
n'avoir  pas  su,  en  dépit  des  difficultés  de  la  matière,  en 
rendre  la  lecture,  sinon  plus  attrayante,  au  moins  plus 
facile.  Je  regrette  enfin  les  excès  dans  lesquels  j'ai  pu  tom- 
ber en  poussant  la  recherche  des  analogies,  non  seulemeni 
au  delà  du  certain,  ce  qui    entrait  dans  mon  plan,  mais  au 
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delà  du  probable,  ce  qui  n'est  jamais  permis  '.  Mais  je  ne 
regrette  pas  d'avoir  fait  une  œuvre  systématique,  dans  le 
sens  où  j'accepte  l'application  de  ce  terme  à  mon  livre. 

Mon  système  n'est  en  réalité  qu'une  méthode. 

Dans  un  article  récent,  sur  lequel  je  reviendrai  à  la  fin  de 
cette  conclusion,  l'un  des  savants  qui  ont  le  plus  fait  pour 
l'interprétation  du  i?ig-Veda,  celui  qu'on  peut  considérer 
comme  le  véritable  fondateur  de  l'exégèse  védique,  M.  Roth, 
reconnaît  que  le  traducteur  qui  rendra  le  Veda  intelligible 
et  lisible,  mutatis  inutandis,  comme  Homère  Test  devenu  par 
les  travaux  de  Voss,  est  encore  à  venir,  et  il  ne  prévoit  guère 
sa  venue  avant  le  siècle  prochain^.  Je  ne  suis  donc  pas  le  seul 
à  trouver  les  traductions  de  M.  Grassmannet  de  M.  Ludwig 
insuffisantes.  Mais  où  je  me  sépare  de  M.  Roth,  c'est  sur  la 
méthode  à  suivre  pour  creuser,  selon  sa  propre  expression, 
le  texte  plus  profondément  qu'on  ne  l'a  fait  jusqu'ici.  M.  Roth 
compte  pour  cela  sur  des  études  de  détail,  dont  il  donne 
comme  le  modèle  dans  le  travail  que  j'analyserai  plus  loin. 
Selon  moi,  au  contraire,  de  nouveaux  progrès  ne  deviendront 
possibles  que  par  des  travaux  d'ensemble  analogues  à  ceux 
dont  M.  Roth  lui-même,  et  après  lui  M.  Grassmann,  ont  con- 
signé les  résultats  dans  leurs  dictionnaires.  Nul  n'estime 
plus  que  moi  ces  ouvrages,  surtout  celui  de  M.  Roth,  que 
M.  Grassmann  n'a  guère  fait  que  développer,  non  sans  en  exa- 
gérer souvent  les  défauts.  Mais  ils  me  paraissent  insuffisants 
commeles  traductions  elles-mêmes,  ouplutot  c'est  surtout  àleur 
insuffisance  qu'il  faut  attribuer  l'insuffisance  des  traductions 
auxquelles  ils  ont  plus  ou  moins  ^  servi  de  base.  Je  crois 
que  l'œuvre  du  rapprochement  des  textes,  déjà  exécutée  par 
M.  Roth  et  par  M.  Grassmann,  devra  être  refaite  plusieurs 
fois  encore  sous  une  forme  ou  sous  une  autre.  C'est  cette 
œuvre  que  j'ai  tentée  pour  mon  compte,  et  que  d'autres 
reprendront  sans  doute  après  moi,  jusqu'au  jour  où  les  ques- 
tions capitales  étant  définitivement  vidées,  le  temps  sera 
réellement  venu  de  s'attacher  aux  questions  de  détail.  J'ai 
donc  essayé  un  nouveau  classement  des  formules,  non  plus 
dans  l'ordre  des  mots,  mais  dans  l'ordre  des  idées.  Mon  pré- 

1.  Je  ne  parle  pas  des  lapsus,  assez  peu  nombreux,  je  l'espère.  J'en  ai  relevé 
quelques-uns  dans  les  Additions  cl  Correclions. 

2.  Zeilsclirifl  der   dcutsclieii  Moryenlàndischea  Gesellschaft.  XXXVI,  p.  360. 

3.  La  traduction  de  M.  Grassmann  dépend  naturellement  beaucoup  plus 
étroitement  de  son  dictionnaire  que  celle  de  M.  Ludwip  du  même  dictionnaire 
et  de  celui  de  M,  Roth. 
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tendu  système  n'est  en  réalité  qu'une  synthèse  succédant  à 
une  minutieuse  analyse. 

Personne,  en  effet,  ne  m'accusera  d'être  entré  dans  les 
études  védiques  avec  ce  système  tout  fait  et  de  l'avoir  en 
quelque  sorte  imposé  aux  textes.  La  bizarrerie  d'un  certain 
nombre  de  mes  interprétations  exclut  à  elle  seule  toute  idée  de 
parti  pris  antérieur  à  l'étude  des  hymnes  mêmes.  On  ne  dira 
de  moi,  ni  que  je  jure  par  les  paroles  d'un  maître,  ni  que  je 
soutiens  une  thèse  quelconque,  religieuse  ou    antireligieuse. 

Sur  le  premier  point,  il  suffira  de  rappeler  que  mon  livre 
est  une  polémique  presque  incessante  contre  le  seul  maître 
que  j'aie  eu  pour  les  études  védiques,  c'est-à-dire  contre 
M.  Roth,  dont  je  n'ai  jamais  entendu  la  parole,  mais  dont 
les  travaux  m'ont  fourni  la  méthode  même  avec  laquelle 
je  les  combats.  Quelques  lecteurs  ont  pu  croire,  parce  qu'il 
est  beaucoup  question,  dans  mes  interprétations,  de  Soma, 
de  beurre  du  sacrifice  et  de  prières,  que  je  revenais  à 
l'interprétation  indienne.  Mais  je  déclare  ici,  de  la  façon  la 
plus  formelle^  que  si  je  me  rencontre  quelquefois,  (rarement 
je  crois,)  avec  Sâyana,  c'est  toujours  sans  le  vouloir,  et,  la 
plupart  du  temps,  (pourquoi  ne  l'avouerais-je  pas  ?)  sans  le 
savoir.  J'ai  déjà  eu  assez  de  peine  à  mener  à  bonne  fin  l'œu- 
vre de  patience  dont  je  livre  aujourd'hui  lus  deux  derniers 
volumes  au  public.  Quand  aurait-elle  paru,  si  j'avais  dû  préa- 
lablement digérer  les  six  énormes  in-quarto  que  l'on  sait? 
Je  ne  connais  du  commentaire  de  Sàyana,  je  le  dis  en  toute 
humilité,  queles  fragments  que  j'en  ai  fait  expliquerde  temps 
en  temps  à  mes  élèves  pour  leur  apprendre  la  langue  des 
scoliastes...  et  le  peu  de  profit  qu'on  peut  tirer  delà  lecture 
du  scoliaste  du  ifig-Veda.  Sâyawa  n'est  d'ailleurs  pas  le 
seul  interprète  que  j'aie  traité  ainsi.  J'ai  déjà  dit  dans  l'In- 
troduction que,  faisant  un  travail  d'ensemble,  je  ne  me  croyais 
en  principe  obligé  de  tenir  compte  que  des  travaux  d'ensem- 
ble, c'est-à-dire  des  dictionnaires. 

Sur  le  second  point,  je  mettrais  au  besoin  mes  contradic- 
teurs au  défi  de  trouver  dans  mon  livre  une  indication  quel- 
conque delà  façon  dontje  puis  résoudre  en  mon  for  intérieur 
les  problèmes  étrangers  à  la  science  positive,  et  en  tout  cas 
à  la  philologie  védique,  qui  agitent  et  partagent  la  conscience 
religieuse  de  l'humanité.  Mon  opinion,  ou  pour  parler  plus 
exactement,  mon  sentiment  personnel  sur  ces  questions  au- 
rait pu    changer   radicalement  au   cours    de   la   rédaction 
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intermittente  de  cet  ouvrage,  sans  que  je  craignisse  d'avoir 
donné  prise  de  ce  chef  au  premier  genre  de  critiques  auquel 
je  me  suis  reconnu  exposé. 

Est-ce  à  dire  que  j'aie  abordé  l'é'tude  du  /?lg-Veda,  il  y  a 
une  douzaine  d'années,  sans  aucune  opinion  préconçue?  Non 
sans  doute  !  J'ai  partagé  d'abord,  comme  tout  commençant, 
les  opinions  du  maître,  c'est-à-dire  de  M.  Roth.  J'ai  subi 
aussi  le  charme,  charme  décevant  à  ce  qu'il  m'a  semblé 
depuis,  des  interprétations  éparses  à  travers  les  ouvrages  de 
M.  Max  Millier.  Me  permettra-t-on  à  ce  propos  un  détail  qui 
n'intéresse  pas  l'exégèse  védique  en  elle-même,  mais  seule- 
ment l'évolution  de  mes  propres  idées  sur  cette  exégèse  ? 
J'avais  écrit  en  1872  un  mémoire  sur  les  iîibhus  dans  l'esprit 
des  interprétation?  mythologiques  de  l'illustre  professeur 
d'Oxford.  Tout  par  le  soleil  et  l'aurore  !  Le  comité  de  publi- 
cation de  la  Société  de  linguistique  de  Paris  avait  favorable- 
ment accueilli  cet  essai  qui  était  même  déjà  sous  presse.  C'est 
alors  que  je  me  suis  trouvé  brusquement  arrêté  sur  le  chemin 
de  Damas.  Par  quoi,  si  ce  n'est  par  l'évidence  des  textes  ,  ou 
du  moins  par  ce  qui  me  semblait  tel? 

J'avais  fini  par  reconnaître  que  les  interprétations  exclusi- 
vement solaires,  comme  les  interprétations  exclusivement 
météorologiques,  en  un  mot  que  les  interprétations  purement 
naturalistes,  appliquées  à  l'analyse  des  mythes  du  ^ig-Veda, 
laissent  toujours,  ou  presque  toujours,  un  résidu  liturgique, 
et  que  ce  résidu,  le  plus  souvent  négligé  jusqu'alors,  en  est 
précisément  la  partie  la  plus  importante  pour  l'exégèse  des 
hymnes.  Mais  du  même  coup,  je  sentais  qu'il  me  fallait  renon- 
cer à  publier  des  monographies  qui  ne  se  rattacheraient  plus 
à  aucun  système  existant,  et  entreprendre  de  bâtir  moi-même 
de  toutes  pièces  un  système  nouveau.  Car  en  somme  les 
interprétations  d'un  mythe  particulier  empruntent  toute  leur 
vraisemblance  à  la  possibilité  d'interprétations  analogues 
pour  les  mythes  voisins.  Des  conjectures  ne  méritent  d'être 
prises  en  considération  que  lorsqu'elles  peuvent  être  réunies 
en  faisceau,  et  le  caractère  scientifique  d'une  hypothèse 
dépend  du  nombre  de  faits  qu'elle  explique.  L'esprit  de  système 
ainsi  entendu  est,  je  le  répète,  une  méthode  en  dehors  de 
laquelle  il  n'y  a  que  tâtonnements  et  arbitraire,  sinon  dans 
les  sciences  définitivement  assises,  au  moins  dans  celles  qui 
en  sont  encore,  comme  l'exégèse  védique,  à  leur  période  de 
formation. 
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Mais,  dira-t-on,  toujours  et  partout  Agni  !  Toujours  et 
l):irtout  Soma!  Et  l'offrande  !  Et  la  prière!  Cette  uniformité 
(les  mythes  est-elle  vraisemblable?  N'est-ce  pas  là  un 
système  dans  le  pire  sens  du  mot  ? 

Je  répondrai  que  sous  cette  apparente  simplicité  il  y  a  au 
f  ontraire  une  assez  grande  complication.  Je  rappellerai  que 
(|uand  je  dis  Agni,  Soma,  l'offrande,  la  prière,  j'ajoute  dans  la 
plupart  des  cas,  et  qu'on  peut  sous-entendre  dans  les  autres 
'(  sous  l'une  quelconque  de  ses  formes  ».  Or  Agni,  par  exem- 
ple, n'est  pas  seulement  le  feu  terrestre,  et  particulièrement 
le  feu  du  sacrifice,  c'est  aussi  très  souvent  l'éclair  et  quelque- 
Ibis  le  soleil.  Les  systèmes  de  MM.  Kulin  et  Max  Millier  qui 
ramenaient  tous  les  dieux  et  tous  les  héros  mythiques,  l'un  à 
réclair  et  l'autre  au  soleil,  étaient  donc  singulièrement  plus 
étroits  que  le  mien. 

A  l'avantage  qu'elles  ont  d'être  plus  larges  que  les  pré- 
cédentes^ mes  interprétations  joignent  celui  de  les  concilier. 
L'égale  facilité  avec  laquelle  les  mythes  indo-européens  et 
particulièrement  les  mythes  védiques  s'expliquaient  dans 
l'un  et  l'autre  système  a  rendu  beaucoup  de  bons  esprits 
sceptiques  à  l'égard  de  tous  les  deux.  Mais  on  aurait  tort  de 
croire  que  l'un  exclue  nécessairement  l'autre.  Qu'on  me 
comprenne  bien  !  Je  n'entends  pas  défendre  ici  une  sorte 
d'éclectisme  qui,  en  cette  matière,  ne  pourrait  avoir  d'autre 
règle  selon  moi  que  le  caprice  individuel.  Ma  pensée  est 
tout  autre.  Je  crois  que  M.  Kuhn  et  M.  Max  Millier  ont  pu 
avoir  raison  à  la  fois,  et  dans  leurs  explications  différentes 
d'un  même  mythe.  Les  phénomènes  de  l'orage  et  ceux  du 
lever  du  jour  me  paraissent  avoir  eu  souvent  une  même  ex- 
pression mythique,  et  s'être  confondus  tout  au  moins  dans 
les  formules  védiques. 

Mais  ces  formules  sont  pour  la  plupart  applicables  égale- 
ment aux  rites  qui  sont  sur  la  terre  l'image  des  phénomènes 
naturels,  comme  les  phénomènes  naturels  prennent  à  leur  tour 
le  caractère  de  rites  célébrés  dans  un  sacrifice  céleste.  Cha- 
que formule  peut  ainsi  comporter  trois  explications  distinctes, 
sans  compter  que  les  éléments  des  rites  peuvent  se  confondre 
à  leur  tour,  Agni  avec  Soma,  l'offrande  avec  la  prière,  et 
qu'enfin  des  relations  sont  aussi  conçues  entre  les  éléments 
du  culte  et  les  éléments  des  phénomènes. 

C'est  cette  possibilité,  et  souvent  cette  nécessité  de  plu- 
sieurs interprétations  simultanées  d'un  même  mythe  que  j 'ex- 


prime  en  disant  de  tel  ou  tel  personnage  mythique,  non  plus 
qu'il  représente  le  soleil  ou  l'éclair,  l'aurore  ou  la  nuée,  mais 
qu'il  représente  Agni,  Soma,  l'offrande  ou  la  prière,  parce 
qu'Agni,  Soma,  l'offrande  et  la  prière,  ont  des  formes  diverses. 
terrestres  et  célestes,  et  que  leurs  noms  répondent  mieux  à 
la  complication  des  mythes  que  ceux  des  phénomènes  naturels 
eux-mêmes.  Je  le  demande  :  s'il  y  a  dans  l'interprétation  des 
mythes  védiques  un  système  exclusif,  est-ce  le  mien,  ou  celui 
de  mes  adversaires  ? 

On  insistera  peut-être  en  disant  que  le  mal  n'est  pas  tant 
de  chercher  à  retrouver  dans  telle  ou  telle  divinité,  dans 
tel  ou  tel  héros  évidemment  mythique,  les  attributs  du  soleil, 
ou  de  l'éclair,  ou  du  feu  du  sacrifice,  ou  tous  ces  attributs 
réunis,  que  d'appliquer  le  même  système  d'interprétation 
à  une  foule  d'autres  personnages  qui  peuvent  avoir  été  des 
personnages  réels,  historiques.  Je  me  suis  rendu  compte  de 
ce  danger,  et  je  l'ai  plus  d'une  fois  signalé  moi-même.  J'ai 
cependant  passé  outre.  Pourquoi?  C'est  que  j'ai  acquis  la  con 
viction  que  la  limite  était  à  peu  près  impossible  à  tracer  entre 
l'histoire  et  le  mythe,  par  la  raison  fort  simple  que  l'histoire 
elle-même  parle  dans  les  hymnes  le  langage  de  la  mythologie. 
Par  exemple^  les  victoires  attribuées  par  les  ylryas  à  l'inter- 
vention d'Indra,  ou  les  guérisons  dont  ils  faisaient  honneur 
aux  Açvins,  y  sont  racontées  dans  les  mêmes  termes  que  les 
victoires  remportées  sur  le  démon  voleur  des  eaux,  ou  la  gué- 
rison  des  aveugles  et  des  boiteux  célestes,  c'est-à-dire  du 
soleil  ou  de  l'éclair  cachés  et  fourbus. 

Ici  encore  le  système,  au  mauvais  sens  du  mot,  consiste- 
t-il  à  reconnaître  la  double  possibilité  d'un  pur  mythe  et  d'un 
fait  réel  racontés  en  termes  mythiques,  ou  à  prendre  tout  ou 
presque  tout  pour  de  l'histoire?  Je  ne  sais  si  je  me  trompe  : 
mais  il  me  semble  que  mes  témérités,  ainsi  comprises,  res- 
semblent fort  à  de  la  prudence.  Je  crains  d'ailleurs  de  n'en 
avoir  pas  fini  encore  avec  tous  les  malentendus,  et  je  crois 
devoir  m'expliquer  sur  deux  autres  points  :  la  place  assignée 
aux  idées  étudiées  dans  la  première  partie  de  ce  livre,  et 
l'importance  attribuée  dans  l'ouvrage  entier  à  la  distinction 
des  éléments  mâles  et  des  éléments  femelles  des  phénomènes 
et  du  culte. 

Mon  œuvre,  je  l'ai  dit  et  je  le  répète,  est  surtout  une 
œuvre  philologique.  Ce  que  je  me  suis  proposé  avant  tout, 
cest  de  faire  faire  un  nouveau  progrès  à  l'explication  litté- 
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raie  du  /fig-Veda.  Or,  de  toutes  les  formules  des  hymmes,  il 
n'en  est  pas  dont  l'interprétation  offre  plus  de  difficultés  que 
celles  qui  concernent  les  rapports  du  soleil,  de  l'éclair, 
d'Agni,  de  Soma,  considérés  comme  mâles,  avec  l'aurore, 
les  eaux,  l'offrande,  la  prière,  considérées  comme  femelles. 
De  là,  la  grande  place  que  tiennent  ces  formules  dans  mon 
livre.  On  a  cru  que  je  voulais  modeler  la  religion  védique.sur 
les  religions  sémitiques  en  retrouvant  partout  des  couples  ! 
C'était  me  faire  honneur,  je  l'avoue  en  toute  humilité, 
d'idées  beaucoup  trop  profondes  et  de  visées  beaucoup  trop 
hautes  pour  un  simple  philologue  comme  moi. 

Quant  <à  la  place  que  j'ai  assignée,  au  début  de  mon 
ouvrage,  et  à  ces  formules,  et,  avant  elles,  à  celles  qui  con- 
cernent chaque  élément  pris  isolément,  elle  n'a  pas  non  plus 
la  signification  que  quelques-uns  ont  pu  lui  attribuer.  Je 
m'étais  pourtant  reconnu,  dans  l'Introduction,  incapable  de 
déterminer,  au  moins  actuellement,  le  développement  histo- 
rique de  la  Religion  védique.  On  ne  devait  donc  pas  supposer 
qu'en  traitant  par  exemple  d'Agni  avant  de  parler  d'Indra, 
J'entendais  établir  l'antériorité  d'une  de  ces  divinités  sur 
l'autre.  Je  suivais  tout  simplement  le  plan  qui  m'avait  paru 
le  plus  commode  pour  passer  on  revue  l'ensemble  des  for- 
mules védiques,  commençant  par  les  plus  générales,  c'est-à- 
dire  par  celles  qui  concernent  les  éléments  des  mjthes  et  du 
culte,  en  y  comprenant  naturellement  les  éléments  divinisés, 
pour  passer  ensuite  aux  dieux  qui  exercent  une  action  sur  les 
éléments  et  auxquels  s'adresse  le  culte.  Ici  encore  ce  qu'on 
aura  considéré  comme  un  système  n'était  qu'une  méthode. 
Je  ne  faisais  pas  une  histoire,  mais  une  simple  classification, 
une  sorte  de  dictionnaire  des  formules,  destiné,  dans  ma 
pensée,  à  servir  de  base  à  une  nouvelle  traduction. 

Cette  traduction,  je  compte  la  commencer  immédiatement, 
sans  entrevoir,  même  de  loin,  l'époque  où  je  pourrai  la  livrer 
au  public.  Si  je  n'avais  plus  qu'à  l'écrire  après  en  avoir  fait 
en  quelque  sorte  le  commentaire  anticipé  dans  ce  livre,  la 
tâche,  quoique  lourde  encore,  pourrait  être  assez  rapidement 
achevée.  Mais  je  ne  crois  pas,  tant  s'en  faut,  en  avoir  ter- 
miné la  préparation.  D'abord,  j'y  veux  tenir  un  plus  grand 
compte  que  je  n'ai  pu  le  faire  dans  ce  premier  ouvrage,  déjà 
si  volumineux,  des  autres  textes  védiques,  sinon  toujours 
pour  leur  emprunter  des  lumières  nouvelles,  au  moins  pour 
prouver  qu'il  n'y  a  rien  à  faire  de  bien  des  légendes  des 
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Brâhma/ias,  par  exemple,  qui  semblent  avoir  été  imaginées 
après  coup  pour  expliquer  des  formules  qu'on  ne  comprenait 
déjà  plus,  de  beaucoup  de  prescriptions  des  rituels  qui  trouve- 
ront leur  explication  dans  les  mythes,  plutôt  qu'elles  n'en 
fourniront  elles-mêmes  la  clef.  Mais  j'aurai  surtout  à  sou- 
mettre à  une  revision  sévère  tous  les  articles  du  vocabulaire 
védique,  sanfi  aucune  exception.  J'ai  déjà  donné  dans  ce  livre 
une  idée  de  ce  travail;  mais  l'Index  I  ci-après,  ne  renfermant 
que  les  mots  dont  j'ai  eu  l'occasion  de  discuter  particulière- 
ment le  sens  dans  l'analyse  de  formules  difficiles,  ne  peut 
donner  qu'une  très  faible  idée,  et  de  ce  que  j'ai  fait  déjà, 
et  surtout  de  ce  qui  reste  à  faire.  Plus  j'avance,  et  plus  je 
me  vois  forcé  de  revenir  sur  des  termes  dans  l'interprétation 
desquels  j'avais  jusqu'à  présent  suivi  M.  Roth  et  M.  Grass- 
mann  avec  une  entière  confiance.  Plus  je  me  convaincu  aussi 
que,  sans  négliger  les  éclaircissements  qui  peuvent  nous 
venir  d'autres  sources,  le  meilleur  moyen  de  comprendre  le 
i?ig-Veda  est  encore  de  le  relire  sans  cesse,  non  pas  hymne 
par  hymne,  mais  formule  par  formule,  et  en  ^quelque  sorte 
mot  par  mot. 

Pour  donner  une  idée  de  l'état  actuel  de  l'exégèse  védique 
et  du  progrès  dont  elle  me  semble  actuellement  susceptible, 
je  vais  donner  à  titre  de  spécimen  ma  traduction  d'un  seul 
hymne,  avec  un  commentaire  dans  lequel  je  discuterai  les 
traductions  que  M.  Grassmannet  M.  Ludwig  ont  données,  et 
de  cet  hymne,  et  des  nombreux  passages  que  j'aurai  à  citer 
pour  déterminer  le  sens  des  mots  que  j'y  interprète  autrement 
qu'eux.  Ce  n'est  pas  une  petite  entreprise.  M.  Ludwig  a  eu 
la  fâcheuse  idée  de  bouleverser  dans  sa  traduction  l'ordre  tra- 
ditionnel du  recueil,  et  il  faut,  avant  d'y  chercher  un  hymne, 
consulter  une  table  pour  en  trouver  le  nouveau  numéro. 
Si,  pour  aller  plus  vite,  en  se  fiant  sur  une  certaine  pratique  du 
livre,  on  essaye  de  trouver  sans  cette  recherche  préliminaire, 
on  s'expose  à  rencontrer,  par  exemple  dans  la  série  des 
hymnes  à  Indra,,  la  mention  décourageante  :  a  Cet  hymne  a 
été  rangé  parmi  les  morceaux  épiques  (?).  »  Chez  M.  Grass- 
mann,  c'est  autre  chose.  L'ordre  seul  des  livres  est  changé  : 
celui  des  hymnes  dans  chaque  livre  est  respecté.  Mais  trop 
souvent,  quand  on  arrive  au  numéro  cherché,  on  découvre 
que  l'hymne  a  été  ignominieusement  rejeté  à  la  fin  du 
volume,  comme  plus  moderne  ou  entaché  de  mysticisme, 
ou  que  le  vers  auquel  on  s'intéresse  particulièrement  a  été 
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détaché  du  morceau  et  renvoyé  à  la  même  place  comme 
interpolé.  Quant  à  deviner  à  l'avance  les  hymnes  ou  les  vers 
qui  ont  mérité  ce  sort,  c'est  une  habileté  qui  me  manque 
absolument.  Je  vais  donc  une  fois  prendre  résolument  à 
partie  mes  devanciers.  Mais  c'est  un  travail  que  je  ne  vou- 
drais pas  avoir  à  recommencer  souvent. 

Je  choisis  à  dessein  un  hymne  que  personne  n'a  soupçonné 
d'être  plus  moderne,  ou  entaché  de  mysticisme,  qui  semble, 
en  un  mot,  moins  fait  qu'aucun  autre  pour  fournir  à  mon 
système  l'occasion  d'un  triomphe  facile.  C'est  l'hymne  I,  123. 
à  l'Aurore. 


II 


l.  Le  large  char  de  la  Dakshinà  a  été  attelé;  sur  ce  char  sont 
montés  les  dieux  immortels.  La  (déesse)  alerte  est  sortie 
du  séjour  du  noir  avare i.  frayant  la  voie  à  la  rare  humaine. 


Il  n'y  a  dans  la  première  moitié  de  cette  stance  qu'un  seul 
mot  sur  lequel  je  diffère  d'avis  avec  mes  devanciers;  mais 
c'est  un  mot  très  important,  et  la  divergence  est  radicale. 

Je  veux  parler  du  mot  dnkshinâ  qui,  pour  M.  Grassmann. 
est  «  la  riche  aurore  »,  M.  Ludwig  traduit  «  l'aimable  » 
et  comprend  également  l'aurore.  Il  ajoute  pourtant  dans  son 
commentaire^  qu'il  pourrait  être  aussi  question  du  salaire  du 
sacrifice  appelé  daksfiinâ,  en  sorte  que  le  char  de  la  dakshinâ, 
dit-il,  serait  le  sacrifice.  Et  il  cite  à  l'appui  de  cette  in- 
terprétation un  passage  de  l'Aitareya  Brâhraana  qui  dit 
que  le  sacrifice  est  le  char  des  dieux.  J'avoue  que  je  ne 
m'attendais  guère  à  voir...  l'Aitareya  Brâhmana  en  cette 
affaire.  C'est  un  de  ces  cas  où  le  recours  aux  Brâhmanas  est 
au  moins  inutile.  Le  sacrifice  et  ses  divers  éléments  sont 
conçus  comme  des  chars  ou  des  chevaux  amenant  les  dieux 
dans  un  assez  grand  nombre  de  passages  du  /?ig-Veda,  pour 
qu'on  puisse  se  contenter  de  la  citation  de  ces  passages^, 
dont  M.  Ludwig  ne  dit  mot,  et  qui  sont  pourtant  beaucoup 
plus  concluants,  puisque  c'est  un  vers  dui?ig-Veda  qu'il  s'agit 
d'expliquer. 

Le  char  delaDaksWwâ  n'est  d'ailleurs  pas  le  sacrifice  tout 
entier,  c'est  la  Dakshiwâ  elle-même,  ni  plus  ni  moins,  comme 
on  le  voit  par  le  vers  5  de  notre  hymne  :  «  Puissions-nous 
le  vaincre  (l'ennemi)  avec  la  Dakshinâ  comme  char,  en  pre- 
nant pour  char  la  Dakshinâ  !  »  Il  est  vrai  qu'ici  M.  Ludwig 
traduit  les  deux  mots  à  l'instrumental,  dakshinayâ  rathena, 

1.  Je  lis  anja  û.  Voir  ci-dessous,  p.  287. 

2.  Je  ne  me  reporterai  à  ce  commentaire  que  pour  l'hymne  même  que  je 
traduis,  et  non,  sauf  exception,  pour  les  nombreux  passages  d'autres  hymnes 
ilont  je  critiquerai  les  traductions.  Autrement,  je  n'y  suftirnis  pas. 

3.  Voir  l'Index  II.  sons  les  mof;  Char.  Cheval. 
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sans  reconnaître  la  liaison  qui  existe  entre  eux  (avec  la 
Dakslii??*!,  avec  le  char),  non  plus  que  l'analogie  de  la  formule 
avec  celle  du  premier  vers.  Aussi  n'avait-il  pas  reconnu 
d'abord  dans  la  dakshinâ  de  cette  formule  le  salaire  du  sa- 
crifice, et  ne  propose-t-il  la  nouvelle  interprétation  dans 
son  commentaire  que  sous  forme  dubitative'.  Ce  ne  sera  pas 
la  seule  fois  que  nous  le  verrons  s'arrêtera  moitié  chemin  de 
la  vérité. 

L'interprétation  du  mot  dakfihind  dans  le  sens  de  sa- 
laire du  sacrifice,  au  premier  vers  de  notre  hymne  comme  au 
cinquième,  est,  non  seulement  possible,  mais  seule  possible.  ■ 
par  la  raison  que  ce  mot  n'a  pas  d'autre  sens  dans  le  i?ig- 
Veda  que  celui  de  «salaire,  récompense»,  donné  soit  parles 
maghavan  terrestres,  c'est-à-dire  par  ceux  qui  payent  le  sa- 
crifice au  prêtre,  soit  par  le  maghavan  céleste,  Indra,  qui  à 
son  tour  paye  le  sacrifice  en  faveurs  de  toute  espèce  à  celui  qui 
le  lui  a  fait  offrir.  Je  me  suis  expliqué  sur  ce  point^,  et  je 
n'y  reviens  que  pour  comparer  quelques  passages  des  traduc- 
tions de  M.  Grassmann  et  de  M.  Ludwig  et  en  relever  les 
inconséquences,  moins  nombreuses  pourtant  chez  le  second 
que  chez  le  premier. 

M.  Grassmann  substitue  à  l'occasion  la  traduction  «  vache 
laitière  »  ou  «  vache  du  sacrifice  »  à  la  traduction  précise 
«  salaire  du  sacrifice  »,  jusque  dans  deux  hymnes  consa- 
crés à  la  glorification  de  cet  élément  si  important  du  culte 
védique,  I,  125,5  et  X,  107,  4,  et  cela,  sans  l'excuse  de  la 
contrainte  du  mètre  à  laquelle  il  s'est  malencontreusement 
assujetti,  puisque  ces  morceaux  sont  de  ceux  auxquels  il 
a  refusé  les  ornements  du  rythme,  et  qu'il  a  relégués  à  la 
fin  du  volume  comme  trop  éloignés  de  la  belle  simplicité  et 
de  la  saine  poésie  qui  doivent  être,  paraît-il,  le  caractère 
des  hymnes  védiques  vraiment  dignes  de  ce  nom. 

On  dira  que  le  salaire  ordinaire  du  sacrifice  était  une  vache, 
et  que  la  nuance  ne  mérite  pas  d'être  relevée.  Mais  de  ces 
petites  inexactitudes  on  passe  plus  facilement  aux  grandes. 
Tranchons  le  mot  :  ce  sont  les  transitions  par  lesquelles  on 
passe,  et  on  fait  passer  les  lecteurs  avec  soi,  de  la  vérité  à 
l'erreur.  Et  on  va  loin  ainsi  !  Au  vers  IX,  71,  1,  la  dakshinâ 

1.  Ses  doutes  ne  sont  pas  encore  complètement  éclaircis.  Voir  le  supplé- 
ment à  ce  conimcutaire  contenu  dans  son  volunn»  V  que  je  reçois  au  cours 
de  la  correction  de  mes  dernières  épreuves. 

2.  1,  p.  127  et  suivantes.  Voir  aussi  llndex  II,  au  mot  dakshinâ. 
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devient  pour  M.  Grassmann  le  lait  auquel  est  mêlé  le  Soma. 
M.  Ludwig  s'en  tient  pour  ce  passage  à  la  vache  du  sacrifice. 
Il  se  peut  d'ailleurs  que  tous  deux  aient  pris  ici  le  Pirée  pour 
un  homme.  Le  mot  dakshind  pourrait  bien  y  être  un  adverbe 
signifiant  «  à  droite  »,  cf.  X,17,  9'.  Sinon,  il  ne  sera  pas  bien 
difficile  d'admettre  la  figure  d'après  laquelle  le  salaire  du 
sacrifice  serait  «  répandu  »  en  même  temps  que  le  Soma  coule 
dans  la  cuve. 

Au  vers  V,  1,3,  M.  Ludwig  corrige  M.  Grassmann.  Ail- 
leurs, I,  164,9,  la  formule  est  trop  mystique  pour  que  je  me 
trouve  fort  inquiet  de  n'être  d'accord  avec  aucun  des  deux 
traducteurs.  Je  ne  chercherai  chicane  ni  à  l'un  ni  à  l'autre 
pour  les  passages  où  ils  font  de  la  dakshind  d'Indra  une  vache, 
quoiqu'il  me  semble  inutile  de  préciser  ainsi  l'application  du 
mot,  et  fâcheux  d'omettre  l'idée  essentielle  de  «  salaire  ». 
Mais  j'exprimerai  mon  profond  étonnement  de  voir  M.  Grass- 
mann, qui  connaît  bien  pourtant  la  dakshind  à'IndrsL,  changer 
le  sens  qu'il  assigne  lui-même  d'ordinaire  au  dérivé  dakshi- 
nâvat,  «  donnant  la  dakshind  »,  en  celui  de  «  fort  »  [sic],  III, 
39, 6,  et  en  d'autres  encore,  VI,  29,  3,  quand  ce  mot  est  appli- 
qué à  Indra.  M.  Ludwig  ne  commet  pas  la  même  faute,  maio 
il  traduit  successivement  «gabenreich  )),III,  39,  6,  et  «  reich 
an  opfergaben  »,  VI,  29,  3.  Pourquoi  cette  difi"érence? 
Entend-il  la  seconde  fois  qu'Indra  est  riche  des  dons  que  lui 
font  les  sacrifiants  ?  Cela  prêterait  à  une  double  critique  : 
attribution  inutile  de  deux  sens  à  un  même  mot  dans  des 
emplois  tout  à  fait  analogues,  et  confusion  de  la  dakshind, 
salaire  du  sacrifice,  avec  l'offrande.  Mais  il  n'y  a  là  sans 
doute  qu'une  de  ces  équivoques,  malheureusement  fréquentes 
dans  la  traduction  de  M.  Ludwig,  qui  découragent  beaucoup 
de  lecteurs. 

Enfin  la  dakshind  serait  l'aurore,  aux  vers  III,  58,  1  ;  VI, 
64,  1,  comme  dans  notre  hymne.  Or  il  n'aurait  pas  été  im- 
possible à  la  rigueur  que  le  «  salaire  du  sacrifice  »  (car  je 
m'en  tiendrais  toujours  à  ce  sens),  transporté  dans  le  ciel,  y 
eût  été  identifié  à  l'aurore,  considérée  comme  le  don  céleste 
accordé  pour  récompense  à  l'homme  pieux.  Mais  je  me  hâte 
de  dire  que  rien,  absolument  rien  ne  nous  oblige  à  admettre, 
dans  les  deux  passages  cités,  l'identification  de  la  Dakshinâ 
à  l'aurore.  Dans  le  second,  l'aurore,  ou  plutôt  les  aurores  sont 

1.  Les  variations  de  l'accent  dans  la  thème  dahshina  ne  correspondent    pas 
a  une  diversité  d'emplois.  V.  Gr.issmann,  s.  v. 
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mises  en  présence  de  la  Dakshinâ  :  c'est  la  riche  Dakshinà,  la 
généreuse  récompense  accordée  au  prêtre  qui  leur  a  ouvert 
les  chemins,  comme  le  sacrifice  lui-même,  et  a  ainsi  main- 
tenu l'ordre  du  monde.  Dans  le  premier,  Agui  est  appelé  le 
fils  de  la  Dakshinâ,  comme  il  est  nommé  ailleurs  le  fils  d'I/â, 
c'est-à-dire  toujours  d'un  élément  femelle  du  sacrifice.  A  ce 
propos,  je  signalerai  un  lapsus  de  M.  Ludwig  :  le  fils  en 
question  ne  pourrait  être  Agni,  parce  que  le  verbe  antaç  carati 
n'aurait  été  employé  qu'en  parlant  du  soleil  !  Or  j'ignore  si 
l'être  innomé  qui  est  le  sujet  du  verbe  aux  vers  III,  44,  3 
et  X,  189,  2  ne  peut  être  que  le  soleil.  Mais  je  sais  que 
dans  tous  ses  autres  emplois,  antaç  carati  a  pour  sujet  l'un 
des  messagers  qui  unissent  la  terre  au  ciel,  I,  173,  3;  III, 
55,  8,  et  particulièrement  Agni  lui-même,  I,  95,  10;  III,  55, 
9;  VIII,  39,  1  ;  X,  4,  2.  M.  Grassmann  ne  se  contente  même 
pas  pour  le  vers  III,  58,  1,  du  sens  d'  «  aurore  ».  Le  mot  dé- 
signerait ici  l'a/'on/ femelle.  La  fantaisie  individuelle  n'a  pas 
de  limites. 

J'allais  oublier  un  autre  passage  où  les  Dakshi/tàs  seraient 
encore  les  aurores!  C'est  au  vers  III,  62,  3,  où  elles  figurent 
en  compagnie  précisément  de  V offrande  personnifiée,  Hotrâ 
Bhâratî.  Ici  ,  du  reste  ,  c'est  M.  Ludwig  qui  dépasse 
M.  Grassmann.  Celui-ci  s'en  était  tenu  aux  vaches. 

J'ai  parlé  plus  haut  des  petites  inexactitudes  qui  n'ont  l'air 
derienetqui  en  contiennent  en  germe  de  beaucoup  plus  graves. 
Au  vers  11  de  l'hymne  X,  107,  laissé  en  prose  par  M.  Grass- 
mann, l'expression  «  char  du  salaire  »  est  traduite  «  char  de 
celui  qui  donne  le  salaire,  des  Opferlohners  ».  M.  Ludwij.' 
lui-même,  après  avoir  traduit  l'expression  littéralement,  la 
remplace,  entre  parenthèses,  par  une  explication  conforme 
à  la  traduction  de  M.  Grassmann.  Or,  s'ils  avaient  conservé 
fidèlement  l'expression  «  char  de  la  Dakshinâ  »  ,  je  dis  «  du 
salaire  du  sacrifice  »,ils  seraient  moins  étonnés  de  la  retrouver 
aux  versl  et  5  de  notre  hymne,  et  ils  n'y  auraient  pas  cherchf 
le  char  de  l'aurore.  Car  M.  Grassmann,  à  défaut  de  M.  Ludwig. 
a  le  courage  de  son  opinion,  et  il  veut  retrouver  l'aurore  dan- 
le  mot  dakshinâ  au  vers  5.  comme  au  vers  1.  Pour  cela,  il 
corrige  dakshinayd  en  dakshindyd  pour  dakshindijds. 

Pour  n'avoir  pas  à  revenir  sur  cette  partie  du  vers  5,  je  ter- 
mine en  citant  l'interprétation  que  M.  Roth  en  avait  donnée 
dans  son  dictionnaire  :  «  Puissions-nous  lui  être  supérieur  (n 
l'ennemi)  en  vaches  (par  les  vaches  que  nous  posséderons),  et 
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avec  le  char  !  »  Il  n'y  a  qu'une  manière  de  trouver  juste  ;  mais 
il  y  en  a  beaucoup  de  se  tromper. 

La  seconde  moitié  de  la  première  stance  ne  soulève  pas  de 
questions  aussi  importantes.  Cependant  elle  donne  lieu  encore 
à  plus  d'une  observation. 

M.  Grassmann  et  M.  Ludwig  sont  d'accord  pour  le  troisième 
pâda.Mais,  d'abord,  je  ne  crois  pas  qu'ils  rendent  exactement 
le  sens  du  mot  vihâyas  en  traduisant  «  la  grande  (aurore)  ». 
Ce  mot  paraît  impliquer,  d'après  son  étymologie  [vi  hâ)  et 
d'après  le  sens  du  mot  classique  de  même  forme  {vihâyas 
((  l'air  ,  l'espace  libre  »),  une  idée  d'  «  expansion  »  de 
>(  libre  allure  »,  que  je  crois  retrouver  en  effet  dans  ses 
différents  emplois  (particulièrement  IV,  11,  4;  VIII,  23,jl9), 
ainsi  que  l'idée  étroitement  connexe  de  «  santé  »  (III,  36. 
2;  VIII,  48,  11  ;  IX,  75,  5,  et  surtout  A.  V.  XVII,  1,  27,  cl. 
sarvahdyas,  ihid.  VIII,  2,  7  ;  X,  5,  23).  Il  doit  exprimer  le  con- 
traire de  r  «  angoisse  »,  amhas,  l'une  des  formes  les  plus  or- 
dinaires du  «  mal  »  dans  les  hymnes  védiques,  et  il  convient 
très  bien  à  l'aurore  ,  délivrée  de  sa  captivité  pendant  la 
nuit. 

Peut-être  l'idée  de  cette  captivité  était-elle  formellement 
exprimée  dans  le  même  pâda.  La  leçon  aryu  a  tout  l'air  en 
effet  d'être  corrompue.  L'accentuation  par  le  svarita  ne  se 
rencontre  pas  une  seule  autre  fois  pour  le  mot  arya  (qu'on 
traduit  «  bon,  favorable  »),  et,  même  avec  son  accentuation 
ordinaire,  ce  mot  ne  se  rencontre  pas  comme  épithète  de 
l'aurore.  Déjà,  au  vers  V,  75,  7,  M.  Roth  et  M.  Grassmann 
ont  substitué,  avec  raison  je  croisa  la  formule  arya  a  à  la 
leçon  du  texte  aryayd.  La  même  formule  aurait  été  dans 
notre  passage  corrompue  en  aryct.  Cette  hypothèse  restitue 
au  pâda  sa  forme  métrique^  aussi  bien  que  la  lecture  aryâ  en 
trois  syllabes,  et  elle  donne  un  sens  satisfaisant  :  «  Elle  est 

l.  Elle  se  retrouve  aux  vers  VI,  45,  33;  Vlll,  83,  3;  IX,  Gl,  il;  X,  191,  1, 
11  est  probable  que  partout  aryas  est  l"ablatit"  du  mot  ari  «  avai'e,  enaenii  ». 
La  chose  est  certaine  au  moins  pour  les  deux  derniers  passages.  Dans  l'un 
et  dans  l'autre,  il  s'agit  des  biens  qui  viennent  de  l'avare,  qui  sont  conquis  sur 
lui.  M.  Grassmann  a  complètement  méconnu  le  sens  de  ces  deux  passages  en 
même  temps  que  leur  étroite  analogie.  Il  l'ait  de  la  forme  aryas  un  nominatif 
pluriel  de  ari  «  pieux  »  dans  le  premier,  et  un  nominatif  singulier  de  arya  dans 
le  second.  Je  ferai  remarquer  à  ce  propos  que  l'article  ari  et  l'article  arya  du 
lexique  de  M.  Grassmann  sont  à  refaire  de  fond  en  comble.  M.  Ludwig  a 
bien  construit  le  premier  passage,  ce  qui  ne  l'a  pas  empêché  d'errer  pour  le 
second.  Je  doute  fort  d'ailleurs,  indépendamment  du  rapprochement  qui 
s'impose,  que  la  préposition  â  se  soit  jamais  construite  avec  l'accusatif  d'un 
nom  dr-  personne  dans  1(^  «pn«  rlo  c  pour,  dans  l'inti^rpt  de  ». 
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sortie  alerte  du  (séjourj  du  noir  avare*  w,  cest-à-dire  u  du 
démon  de  la  nuit  ».  Eu  tout  cas,  le  mot  krishna  n'est  pas. 
comme  l'entend  M.  Grassmann  dans  son  lexique,  un  abstrait 
neutre  signifiant  «  obscurité  ».  Si  l'on  garde  la  leçon  du 
texte ,  il  faut  sous-entendre  avec  krishna  le  mot  ahan 
«  jour  »  (cf.  plus  bas,  vers  9).  Le  «jour  noir»  est  une  expres- 
sion védique  connue  (VI,  9,  \  )  pour  désigner  la  nuit. 

Au  quatrième  pâda,  M.  Grassmann  et  M.  Ludwig  se  sépa- 
rent. Il  s'agit  du  sens  de  ctkitsanti.  L'erreur  de  M.  Grassmann 
est  grave,  si  même  on  peut  qualiiier  d'erreur  une  traduction 
purement  arbitraire.  Il  traduit  en  effet  «  pour  se  montrer 
au  genre  humain  » .  Or  il  n'y  a  absolument  aucune  raison 
de  croire  que  le  désidératif  cZ/ct/à'  ait  pris  à  l'actif  le  sens  du 
moyen.  Selon  M.  Ludwig,  le  sens  serait  «  apportant  le  salut 
pour  les  habitations  humaines».  Mais  «  heilbringend  »  est 
une  expression  bien  vague.  M.  Ludwig  pense  que  le  mot 
implique  l'idée  de  «  prendre  soin  »,  le  soin  que  l'aurore  prend 
des  hommes  ne  pouvant  être  d'ailleurs  qu'une  figure  pour 
dire  qu'elle  les  éclaire.  Or  le  désidératif  cikits  est  employé 
avec  divers  préfixes  quatre  autres  fois  dans  le  7fig-Veda, 
et  les  traducteurs  se  sont  mis  assez  peu  en  peine  d'accorder 
entre  elles  les  différentes  interprétations  qu'ils  en  ont  don- 
nées. Aux  vers  IV,  IG,  10  et  VIII,  80,  o,  ils  lui  attribuent 
avec  raison  le  sens  de  «  cherchera  connaître  »-.  Mais  une 
seule  et  même  formule,  pra  cikitsd  gaoishtau  avec  un  comr- 
plémentau  datif,  est  traduite  par  M.  Ludwig,  au  vers  VI,  47, 
20,  «  sorge  fiir  erwerb  von  nnderndem...  »  et  au  vers  I,  01, 
23,  «  sei  bestrebt  im  beutekampf  vor...  dich  liervor  zu  tun 
durch  einsicht  »  ;  —  par  M.  Grassmann,  dans  le  premier 
passage,  «  Zeige  in  deni  Kampfe...  dem...  »,  et  dans  le  se- 
cond «  Im  Kampfe  zeig  hiilfreich...  dich  »  (et  le  datif).  Sans 
doute  les  deux  passages  diffèrent  en  ce  que  le  verbe  a  dans 
l'un  un  complément  direct  qui  manque  dans  l'autre.  Mais 
cette  difterence  ne  suffit  pas  pour  justifier  de  pareilles  diver- 
gences dans  la  traduction  de  deux  phrases  d'origine  évidem- 
ment identique.  La  vérité  est  que  l'emploi  du  verbe  avec  un 
complément  peut  servir  à  expliquer  son  emploi  sans  complé- 
ment. Au  vers  VI,  47,  20,  en  efl'et,  le  complément  panthâm 

1.  Sur  le  sens  du  mot  art,  voir  II,  p.  218,  n.  3. 

2.  Je  crois  que  le  même  sens  coavieat  aux  passages  de  l'Atharva-Veda  o« 
l'ikils  est  employé  sans  préfixe,   on  particulier  au  vers  V,  11,  1,  qui    annonce 

le  vers  suivant. 
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ne  laisse  aucun  doute  sur  le  sens  :  «.  Cherche  à  connaître, 
éclaire  le  chemin*  pour  le  chantre  dans  la  conquête  des  vaches .  >> 
Le  sens  sera  donc  au  vers  I,  91,  23  :  «  Éclaire,  sers  d'éclai- 
reur  pour  les  deux  races  (les  hommes  et  les  dieux")  -  dans  la 
conquête  des  vaches.  »  Au  premier  vers  de  notre  hymne  éga- 
lement, l'aurore  s'avance  en  éclaireur,  elle  fraye  les  chemins 
pour  la  race  humaine  (en  les  rendant  visibles). 


H.  Elle  s"est  é\ cillée  avant  tout  le  monde,  la  haute  (déesse)  qui 
gagne,  qui  conquierl  des  trésors.  Elle  a  ouvert  les  yeux  là- 
haiU,  la  jeune  tille,  la  ressuscitéc:  l'aurore  est  arrivée  la 
première  au  sacrifice  du  matin. 


Je  n'insisterai  pas  sur  le  sens  du  mot  càja,  que  je  me 
reconnais,  comme  mes  devanciers,  incapable  de  préciser,  et 
que  je  rends  par  le  terme  vague  de  «  trésors  ».  Mais  je 
m'arrêterai  un  instant  au  verbe  ?\(/  aklnjat,  bien  que  les  deux 
traducteurs  l'entendent  ici  de  la  même  manière  que  moi  ^ 
C'est  en  effet  par  un  heureux  hasard  que  je  me  rencontre  ici 
avec  M.  Grassmann,  qui  le  traduit,  à  l'exemple  de  M.  Roth, 
tantôt  «  regarder  »,  tantôt  «  briller  »,  «  éclairer»,  ou  «mon- 
trer »,  et  cela  le  plus  souvent  sans  raison  même  apparente  de 
distinction.  On  peut  croire  d'abord  que  l'interprète  s'est 
ravisé  entre  la  publication  du  lexique  et  celle  de  la  traduc- 
tion. Eu  effet,  il  reprend  dans  celle-ci  aux  vers  Vil,  13,  3: 
IX,  101,  7;  X,  4o,  i  ;  127,  1,  le  sens  de  «regarder  »  qu'il 
avait  indûment  changé  dans  le  lexique  en  celui  do  «  briller» 
ou  «  éclairer  ».  Mais  il  laisse  sans  plus  de  raison  ces  derniers 
sens  aux  vers  I,  35,  o  ;  7  et  8  ;  IV,  \ ,  18  ;  V,  81,2.  Au  vers 

1.  C'est  aiusi  cacoi'i;  (iu';iii  wi's  XIll,  -2,  1.')  de  l'.\.tli;irv;i-Vcd;i,  lo  soleil  Uc 
chorclic  pas  de  clieiniu,  nàpn  cihilsuli.  ou  deiiois  de  ci.'lui  qui  lui  ii  été  trace. 

iJ.  Plutôt  je  eroi.s,  que  «  pour  les  priuces  et  pour  le^  cluiulros  »,  comme 
l'cutcud  M.  Grassuiauu. 

3.  Ils  se  trompent  p(jurtaut  si,  comme  ta  chose  parait  certaine  au  moins 
pour  M.  Grassmauu,  ils  coustruiseut  l'adverlje  itccd  daus  uu  rapport  étroit 
avec  ce  verbe,  et  aboutissent  au  sens  de  «  regarder  eu  haut  ».  Qu'est-ce  que 
l'aurore  poui-rait  liien  regarder  eu  «haut»?  Mais  j'in^ste  moins  sur  les  ques- 
tions dont  loui  K:  monde  est  juge,  que  sur  celles  (pii  ne  p<'uveut  être  réso- 
lues   ijuc  |iai'  iU-    minutieuses  études -lexii-oirrapliiciues. 

Iîkiu.ak.m;.  /.'(  Krlif/ioii  rrdii/iic,  III.  Jil 
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I,  35,  8  en  particulier,  où  il  est  question  des  u  }eux  »  de 
Savitri,  l'erreur  est  tout  à  fait  inexplicable.  On  se  demande 
alors  si  c'est  entre  le  premier  et  le  second  volume  de  la  tra- 
duction que  M.  Grassmann  a  reconnu  le  vrai  sens  de  vikhijd. 
Mais  c'est  précisément  dans  ce  second  volume  qu'on  trouve, 
outre  le  passage  précédent,  la  plus  bizarre  de  toutes  ces  ap- 
plications du  sens  d'  «  éclairer  »^  au  vers  X,  189,  2^  où, 
prenant  en  outre  l'accusatif  (//m/n  «  ciel  »  au  sens  de  «jour  », 
M.  Grassmann  traduit  «  il  a  éclairé  le  jour»,  une  formule 
dont  le  sens  évident  est  «  il  a  regardé  le  ciel  ». 

Dans  tous  les  passages  cités  jusqu'ici,  je  suis  d'accord  avec 
M.  Ludwig.  Celui-ci  maintient  encore  contre  M.  Grassmann 
le  sens  de  «  regarder  »  au  vers  I,  113,  4,  et  en  cela  je  l'ap- 
prouve. Mais  ce  n'est  pas  tout  d'épargner  les  violences  au 
lexique  ;  on  doit  tâcher  de  trouver  un  sens  aux  textes,  et  la 
formule  «  elle  a  regardé  notre  richesse  »,  appliquée  à  l'aurore, 
n'a  pas  grand  sens.  Pour  la  comprendre,  il  faut  se  rappeler 
que  la  langue  védique  a  de  singulières  hardiesses  dans  la 
construction  de  l'accusatif.  Le  moyen  de  la  racine  j;t<,  signi- 
fiant «  se  clarifier  »,  et  appliquée  tout  le  long  du  neuvième 
livre  du  7?ig-Veda  au  Soma  qui  coule  à  travers  le  tamis,  y 
prend  souvent  un  régime  à  l'accusatif  désignant  les  biens  que 
le  Soma  apporte  en  se  clarifiante  Les  rivières  «coulent  » 
la  loi,  I,  105,  12,  comme  les  aurores  la  «brillent  »,  lY,  2,  19, 
c'est-à-dire  que  les  unes  la  manifestent  en  coulant,  comme 
les  autres  en  brillant.  On  dit  aussi  de  l'aurore,  ainsi  que 
d'autres  divinités  lumineuses,  qu'elles  brillent  «  quelque 
chose  de  riche  »  ^.  Je  crois  donc  que  dans  la  formule  eu 
question,  l'accusatif  exprime  pareillement  ce  que  l'aurore 
apporte  «  en  regardant  »  et  que  la  formule  équivaut  à  peu 
près  à  celle-ci  :  «  D'un  seul  de  ses  regards  elle  nous  a 
comblés  de  richesses.  ■» 

Reste  un  passage  unique,  pour  lequel  M.  Ludwig  s'est 
laissé  entraîner  par  l'exemple  de  M.  Roth  et  de  M.  Grassmann, 
et  a  donné  àvikliydle  sens  de  «briller».  C'est  levers  I,  4G,  10. 
N'est-ce  pas  le  cas  de  faire  uu  eflort  pour  supprimer  défini- 
tivement ce  sens  de  «  briller  »  arbitrairement  introduit  dans 
tant  d'autres  passages  où  il  est  parfaitement  inutile  ?  L'effort 
ne  sera  même  pas  bien  grand  pour  ceux  qui  ne  nieront  pas 
(et  comment  pourrait-on  encore  raisonnablement  le  nier  ?) 

1.  Voir  Grassmanu,  s.  v. 

'à.  Voii'  Grassmami,  s.  r.  rcval. 


I 
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le  goût  des  poètes  védiques  pour  les  formules  paradoxales.  Le 
commencement  du  vers  est  déjà  assez  haut  en  couleur  : 
«  L'éclat  est  venu  à  la  plante,  un  soleil  brillant  comme  l'or.  » 
C'est  l'apparition  du  Soma  céleste  (cf.  vers  9),  ici  sans  doute 
identifié  au  soleil.  La  seconde  formule  décrit  l'apparition  du 
mâle  céleste,  avec  les  attributs,  non  plus  de  Soma,  mais 
d'Agni  :  «  Le  noir  a  regardé  avec  sa  langue.  »  «  Le  noir  qui 
regarde  »  est  déjà  un  paradoxe  ;  car  le  «  noir  »,  dans  le  lan- 
gage mythique  des  hymnes,  équivaut  à  1'  «  aveugle  »  *.  C'est 
le  feu,  d'abord  caché,  puis  visible.  Or,  l'œil  des  dieux  lumineux, 
c'est  leur  lumière.  Soleil,  il  regarderait  avec  son  œil  :  car 
l'assimilation  du  disque  du  soleil  à  un  œil  est  une  figure  con- 
sacrée. Mais  la  flamme  d'Agni  est  non  moins  connue  comme 
une  langue.  C'est  donc  avec  sa  langue  qu'Agni  regardera. 
C'estlàunede  ces  combinaisons  d'images  incohérentes,  abou- 
tissant à  un  paradoxe,  comme  on  en  trouve  tant  dans  le 
langage  mystique  des  i?ishis.  En  somme  le  sens  de  la  formule 
revient  bien  à  «  il  a  brillé  avec  sa  langue  »,  mais  c'est  par 
la  confusion  mythique  des  idées  de  «  voir  »  et  de  «briller», 
et  non  par  le  sens  propre  du  verbe  vi  khijâ.  Une  langue 
n'est  d'ailleurs  pas  plus  ((  brillante  »  que  «  voyante  »,  Il 
ne  s'agit  que  d'un  degré  de  plus  dans  l'incohérence  des 
images,  et  ce  degré  de  plus  a  précisément  l'avantage  de 
substituer  un  paradoxe  franc  à  une  combinaison  informe. 

Ceci  a  pu  sembler  une  digression.  Et  pourtant,  sans  cette 
étude  minutieuse  des  emplois  du  verbe  vi  khyd,  et  à  nous 
contenter  des  dictionnaires  de  M.  Roth  et  de  M.  Grassmann, 
nous  n'aurions  eu  aucune  raison  de  préférer  le  sens  de  «  re- 
garder, ouvrir  les  yeux  »  à  celui  de  «  briller  » .  La  différence 
n'est  pas  grande,  et  en  mythologie  elle  est  nulle.  Est-ce  tra- 
duire, pourtant,  que  de  prendre  tour  à  tour  l'un  ou  l'autre 
sens,  comme  le  fait  M.  Grassmann,  sans  autre  guide  que  la 
fantaisie  du  moment  ?  Ici  encore  je  crois  que  ïespi'it  systéma- 
tique a  du  bon. 

1.  Voir  Yliulcx  II,  sous  les  mois  Noirci  Aoco'jlc. 
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3.  Si  lu  tais  aujourd'hui  une  (listribution  do  bien»  entre  tous  les 
mortels,  à  Aurore.  doe,-se  do  noble  race,  puisse  le  dieu 
Savitri,  Tanii  de  la  denieuie.  nous  déclarer  ici  innocents 
devant  le  soleil! 


Cette  stance  ne  présente  aucune  difficulté  de  traduction  '  ; 
mais  ellesoulèveunequestion  d'interprétation.  Quereprésente 
ce  Savitri,  qui  y  figure  dans  une  situation  singulière  ?  Savi- 
t/'i,  on  tant  qu'il  est  distingué  du  soleil  comme  divinité  prési- 
dant au  cours  du  soleil,  aurait  à  interroger  cet  astre,  témoin 
des  actions  des  hommes,  plutôt  c[u'à  lui  en  rendre  lui-même 
témoignage.  Mais  nous  avons  vu  ^  que  Savitri  réunit  aux  attri- 
buts du  soleil  les  attributs  d'Agni.  La  qualification  u  d'ami 
de  la  demeure  »  rentre  évidemment  dans  les  derniers,  et  on 
est  naturellement  porté  à  se  demander  si  le  Savitri,  ami  de  la 
demeure,  que  les  hommes  invoquent  comme  témoin  devant  le 
soleil,  est  autre  qu'Agni  lui-même,  je  dis  le  feu  domestique, 
qui  est  en  effet  le  plus  proche  témoin  de  la  vie  des  hommes. 


A.  Elle  s"approcho  de  eluuiue  demeure,  la  (déesse)  éternelle;  elle 
apparaît  cliaque  jour  ;  a\ide  de  conquêtes,  elle  ne  manque 
jamais  d'ari-iver  a\ei'  la  lumière:  elle  a  pour  son  partage 
les   prémices  de  Imis  les  biens. 


Le  niui  ([ue  jo  traduis  u  éternelle  >'  est  nluunl.  ("'est  un 
à~-z;  £'.rr,;/Éviv,  et  il  est  très  difficile,  pour  ne  pas  dire  impos- 
sible, d'en  déterminer  sûrement  le  sens.  La  dérivation  de 
aliLin  «  jour  »  au  moyen  d'un  suffixe  a  est  peu  vraisem- 
blable. L'hypothèse  d'une  origine   commune  des  deux  mots 

1.  Je  ne  m'arrête  pas  à  la  traduction  de  M.  Grassmanu  «déesse  parmi  les 
mortels  ».  On  comprend  qu'Agni  soit  appelé  «  dieu  parmi  les  mortels»  :  mais 
une  pareille  formule  appliquée  à  l'aurore  n'aurait  guère  de  sens.  Le  mot 
iiiartijatin  forme  pléonasme  avec  »vibhya:<. 

'2.   Plus  haul,  i>.  45. 
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souffre  moins  (h^lifriciiltés,  mais  reste  une  simple  hvpotlièse. 
Le  rfens  de  «  qui  brille,  qui  point  »,  adopté  par  M.  Grass- 
mann^,  est  donc  au  moins  douteux.  Quant  à  faire  de  ahan: 
un  instrumental  de  ahan,  pour  alind,  comme  l'entend  M.  Lud- 
wig,  l'accentuation  sur  la  dernière  syllabe  s'y  oppose  non 
moins  que  la  forme  forte  du  thème.  Je  suppose  une  forma- 
tion de  la  racine  Juin  (qui  se  trouve  dans  fnihana),  avec  a  pri- 
vatif. L'accentuation  (sur  la  dernière  syllabe)  est  la  même 
que  dans  avndha,  et  les  deux  mots  sont  probablement  syno- 
nymes. Le  dernier  s'applique  aux  dons  d'Aditi,  I,  185,  3. 
comme  son  synonyme  évident  ara/Z/j/Y/,  à  la  lumière  d'Aditi. 
VII,  82,  10.  Notons  en  passant  une  nouvelle  inconséquence, 
et  de  M.  Grassmann,  et  de  M.  Ludwig,  qui  l'un  et  l'autre 
interprètent  de  deux  façons  différentes  ces  deux  formules 
évidemment  équivalentes.  Le  vrai  sens  est  donné  par  la  com- 
paraison du  vers  VIII,  90,  15.  La  lumière  d'Aditi  est  in- 
violable, ou  selon  une  autre  interprétation  très  conciliable 
avec  la  première,  indestructible.  De  même,  le  mythe  de 
l'aurore  frappée  par  Indra,  IV,  .30,  8,  n'empêche  pas  que 
d'ordinaire  l'aurore  soit  considérée  comme  inviolable  et  indes- 
tructible. Nous  verrons  plus  loin  qu'elle  suit  la  loi  durable  de 
Varuna,  et  selon  notre  vers  même,  «  elle  apparaît  chaque 
jour  »  :  cette  formule  ne  serait  que  le  développement  de 
l'épithète  aJianâ,  dans  le  sens  où  je  l'interprète.  Je  reconnais 
d'ailleurs  que  cette  interprétation  n'est  qu'une  hypothèse, 
comme  celle  de  M.  Grassmann,  et  je  ne  la  mets  en  avant 
que  pour  insister  sur  le  caractère  conjectural  de  celle-ci,  et 
interrompre  la  prescription  qui  est  toujours  trop  vite  acquise 
en  pareille  matière.  Rappelons  en  passant  que  ce  mot  ahnnà 
est  celui  auquel  M.  Max  Miiller  restituait  un  d  pour  en  faire 
l'équivalent  (ou  à  peu  près)  du  nom  de  Daphné,  et  retrouver 
dans  la  nymphe  grecque  une  sœur  de  l'aurore  vôdique  -. 
0  neiges  d'antan  ! 

Le  second  pâda  est  traduit  par  M.  Grassmann  «  elle  donne 
son  nom  à  chaque  jour  »  et  par  M.  Ludwig  «  tag  fiir  tag 
kennzeichen  set/end  ».  Je  ne  sais  pas  au  juste  ce  que  signifie 
la  seconde  de  ces  traductions;  mais  je  puis  dire  du  moins  que 
la  première  est  un  contre-sens  complet.  Tout  d'abord  dive- 
dive  est  une  locution  extrêmement  fréquente,  composée  du 
locatif  répété  de  diva,  et  dont  le  sens,  donné  par  M.  Grass- 

1.  Voir  son  dicdonnaiic 

2.  Essaisde  Mytiioloyic  vompari-e.  p.  117  do  la  tr.idurtion  (Jt>  M.  IVrrot. 
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mann  lui-même  dans  son  lexique,  est  '<  de  jour  en  jour,  jour- 
nellement ».  En  faire  pour  ce  seul  passage  un  datif  (répété)  de 
div,  c'est  un  de  ces  procédés  d'interprétation  qu'il  suffit  de 
signaler  pour  les  faire  juger.  D'ailleurs,  et  cette  seconde 
observation  paraît  applicable  à  la  traduction  de  M.  Ludwig, 
tout  obscure  qu'elle  est,  autant  qu'à  celle  de  M.Grassmann, 
il  n'est  pas  permis  d'attribuer  au  verbe  adhidhâ,  conjugué  au 
moyen,  le  sens  de  «  donner  »  ou  d'  «  établir  ».  Adhi  dh(K  au 
moyen,  signifie,  d'après  le  lexique  de  M.  Grassmann  lui-mê- 
me, «  s'approprier  »  ou  «  se  revêtir  do  ».  Le  mot  nâman 
désignant  de  son  côté,  comme  le  reconnaît  le  même  auteur, 
la  «  forme  »  sous  laquelle  un  être  ou  un  objet  se  montre, 
aussi  bien  que  son  nom,  et  ce  mot  étant  ici  au  pluriel,  il  est 
absolument  certain  que  notre  passage  signifie  a  prenant  des 
formes  de  jour  en  jour  »,  c'est-à-dire  «  apparaissant  chaque 
jour  ».  Ceux  qui  conserveraient  des  doutes  peuvent  se  repor- 
ter aux  formules  pareilles  à  celles  des  vers  I,  6,  4;  72,  3;  VI, 
1,  4,  etc.,  dont  le  sens  est  surabondamment  déterminé  par 
des  rapprochements  tels  que  celui  de  âd  in  nâmnni  yajniijdni 
dadhire  et  de  vidre  priyasya  mârutasjja  dhdmnah  \  aux  vers 
5  et  6  de  l'hymne  I,  87.  La  racine  dhâ,  au  moyen,  y  prend, 
avec  le  régime  nama,  nûmâni,  le  sens  qui  est  précisé  encore 
dans  notre  passage  par  le  préfixe  adhi.  Les  formules  de  ce 
genre  sont  innombrables  dans  les  hymnes,  ot  il  est  étonnant 
qu'elles  ne  soient  pas  mieux  comprises.  Au  besoin  celle  que 
nous  retrouverons  plus  bas  au  vers  12  aurait  suffi  pour  expli- 
quer la  nôtre  ^. 

M.  Grassmann  et  M.  Ludwig  font  de  dyotand  (oxyton)  un 
nominatif  féminin  se  rapportant  à  l'aurore.  Mais  lemotdyotana 
ne  se  rencontrant  ailleurs  que  comme  proparoxyton,  il  semble 
plus  naturel  de  faire  de  notre  forme  un  locatif  de  dj/oiani 
«éclat,  apparition  du  jour»,  qui  est  oxyton.  M.  Roth  avait 
déjà  du  reste  indiqué  cotte  interprétation  comme  possible. 

Four  sishdsanti,  désidératif  de  snn,  il  n'y  a  aucune  raison, 
au  moins  dans  ce  passage,  de  changer  avec  M.  Grassmann  le 
sens  ordinaire  «  désirer  conquérir  »  en  cehii  de  «  désirer 
donner  »,  non  plus  que  pour  le  verbe  moyen  bhajate,  de 
substituer,  comme  le  fait  le  même  interprète,  le  sens  actif  au 
sens  moyen.  Je  suis  ici  d'accord  avec  M.  Ludwig.  Inutile 
d'insister. 

1.  Sut'  le  sens  rie  ce  mot,  voir  plus  hnut,  p.  21 1  (en  note\ 

2.  Cf.  encore  VII,  80.  2,  «  prenant,  (hidluhiô.  une  notivelie  vie  n. 


i 
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M,  Ludwig  est  au  contraire  d'accord  avec  M.  Grassmann 
pour  donner  à  agra  le  sens  de  «  ce  qu'il  y  a  de  meilleur  ». 
Cette  interprétation  me  paraît  contestable.  Dans  l'expression 
agram  madhimàm,  par  exemple,  pour  laquelle  les  deux  inter- 
prètes admettent  aussi  ce  sens,  il  me  paraît  évident  que  agra 
désigne  en  réalité  la  première  libation,  que  Vâyu  est  invité 
à  boire  «  parce  qu'il  est  celui  qui  boit  le  premier  »,  IV,  46,  1. 


5.  Sœuv  de  Bhaga,  sœur  de  Vanum,  ù  Sùnrità,  Aurore,  chante  la 
première.  Qu'il  se  trouve  court,  celui  qui  fait  le  mal  !  Puis- 
sions-nous le  vaincre  en  prenant  pour  char  la  Dakshinà  ! 


Le  mot  smivitd  est  difficile  ;  mais  ce  n'est  pas  pour  esquiver 
la  difficulté  que  je  le  conserve  sans  le  traduire;  je  crois  en 
effet  qu'il  n'a  été  appliqué  à  Taurore  que  parce  qu'il  s'était 
fixé  comme  un  nom  de  la  vache  céleste  dont  l'aurore  est  l'une 
des  formes. 

M.  Grassmann  considère  sûnritâ  comme  le  féminin  d'un 
adjectif  s)înr/fa  auquel  il  attribue  par  conjecture  le  sens  de 
«  beau,  magnifique,  riche  ».  Mais  alors,  comment  comprend- 
il  le  rapport  qu'il  signale  lui-même  entre  ce  mot  et  sûnara'^ 
Je  crois  pour  mon  compte  que  sûnritâ  est  l'abstrait  en  ta  tiré 
d'un  thème  sûnri  équivalent  à  sûnara,  et  qu'il  a  désigné  pri- 
mitivement la  même  chose  que  sûnaram  vasu  que  je  tradui- 
rais «  la  richesse  en  enfants  mâles  »  (comme  sûnarî  yoshâ  ou 
janî  «  la  femme  qui  a  beaucoup  de  fils,  ou  des  fils  héroïques  »), 
en  un  mot  qu'il  est  l'opposé  de  avmitd  «  la  privation  d'en- 
fants mâles  ».  Par  généralisation  du  sens  primitif,  il  aurait 
désigné  un  don  précieux  quelconque,  peut-être  même  ceux 
que  les  hommes  font  aux  dieux,  I,  125,  3  ;  Vil,  74,  2,  aussi 
bien  que  ceux  que  les  dieux  font  aux  hommes,  VI,  48,20.  Ce 
qui  est  certain,  c'est  qu  il  est  devenu  le  nom  d'une  déesse, 
I,  40,  8  ;  X,  141,  2,  personnifiant  la  libéralité  des  dieux,  de 
Vâyu,  I,  134,  1,  d'Indra,  VIII,  45,  12,  et  assimilée  sous  le 
même  nom  à  une  vache,  VIII,  14,  3.  Quoi  d'étonnant  qu'il  ait 
été,  en  vertu  du  même  développement  de  sens,  appliqué  à 
l'aurore  ? 

Cette  explication  ne  soulevé  qu'une  difficulté  :  il  est  vrai 
que  cette  difficulté'  semble  au  premier  abord  insurmontable. 
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Ce  serait  l'existence  d'un  thème  masculin  et  neutre  sùnvita. 
Mais  au  vers  VII,  57,  6,  il  suffit  d'admettre  un  oubli  du pada- 
pfitha  pour  retrouver  l'accusatif  pluriel  snnvitâh  construit 
parallèlement  avec  rmjah.  et  maghdni.  Reste  le  vers  VIII, 
46^  20,  où  il  faut  bien  admettre  que  sùnrita  est  une  épithète 
d'Indra.  Mais  ne  se  peut-il  pas  que  dans  ce  vers  qui,  pour 
beaucoup  de  raisons,  ne  paraît  pas  pouvoir  prétendre  à  une 
bien  haute  antiquité,  .sùnrita  soit  une  forme  créée  pour  donner 
un  masculin  à  sûnrifn  considéré  à  tort  comme  un  adjectif, 
épithète  de  l'aurore  ? 

Quoi  qu'il  en  soit,  riiypothèse  admise  par  M.  Grassnianu 
après  M.  Roth  d'un  adjectif  féminin  î^ùnrità  dans  un  certain 
nombre  d'autres  passages  est  purement  arbitraire.  La  plupart 
présentent  en  rpalité  l'application  du  substantif  ."iûnritâ  à  la 
libéralité  des  dieux  plus  ou  moins  personnifiée,  I,  134, 1  ;  135, 
7*  ;  VI,  48,  20  ;  VIII,  14,  3.  Lui-même,  par  une  de  ces  in- 
conséquences qu'il  faut  renoncer  à  compter,  traduit  au  vers 
X,  141,  2  «  la  déesse  Sim?-itâ  »,  une  formule  qu'il  rend  au 
vers  I,  40,  3  par  «  la  riche  déesse  ».  J(^  signale  particulière- 
mont  le  contre-sens  complet  qu'il  a  fait  sur  le  vers  VIII, 
45,12,  et  que  M.  Ludwig  a  évité.  Enfin  notre  mot  est  con- 
struit parallèlement  au  mot gir  «  chant»  au  vers  III,  31,  18, 
comme  il  est  construit  parallèlement  au  même  mot  et  à  dhl 
et  pummdlii  au  vers  X,  39,  2,  à  puramdhi  encore  au  vers  6 
de  l'hymne  que  nous  étudions.  Il  n'y  a  pas  là  l'ombre  d'une 
raison  pour  en  faire  une  épithète  de  gir.  Et  c'est  pourtant 
sur  cette  construction  tout  à  fait  arbitraire  que  repose 
l'hypothèse  d'un  emploi  particulier  du  mot  sùnvitd,  dans 
lequel  il  signifierait  «  chant  ».  C'est  sous  ce  chef  que 
M.  Grassmann  range,  à  peu  près  au  hasard,  un  certain  nom- 
bre de  passages,  sauf  à  abandonner  tel  de  ces  passages,  X, 
61,  2r),  dans  sa  traduction,  pour  revenir  au  sens  de  «  don, 
présent  magnifique  »,  qu'il  avait  accepté  dans  les  autres.  Pour 
donner  une  idée  de  la  sûreté  de  cette  répartition,  il  suffira 
de  citer  l'expression  toute  faite  7ictrl  sihivitdiidm,  appliquée 
à  l'aurore,  (^ui  se  reproduit  trois  fois,  et  qu'il  traduit  chaque 
fois  d'une  manière  diff'érente  :  «  dieFreudcnbotin  »,  I,  92,  7; 
«  die  herfiihrt  aile  Herrlichkeiten  »,  I,  113,  4  ;  «  die  Fiihre- 
rin  der  Lioder»,  VII,  76,  7. 

1.  Dans  sa  traduction,  il  interprète  ici  siUivili)  «  der  Morgon  »  (sic),  et 
«(  der  .Tu])elliod  «  au  vers  I,  i34,  1.  On  poïirrait  souvent  se  demander  si  le 
lexique  et  la  traduction  sont  de  la  même  main. 
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Ici,  comme  souvent  (je  regrette  do  ne  pouvoir  dire  tou- 
jours), M.  Ludwig  se  montre  beaucoup  plus  soucieux  que 
M.  Grassmann  do  rester  d'accord  avec  lui-même.  Je  ne 
répondrais  pas  que  ses  traductions  soient  toujours  aisément 
intelligibles.  Plus  d'un  lecteur  doit  rester  rêveur  devant  des 
phrases  comme  celle-ci,  I,  135,  7  :  «  erblickt  wird  die 
treflichkeit,  das  gh/"ita  fliest  ».  C'est  un  de  ces  cas  où  je 
préférerais,  (tout  en  remplaçant  f]hrita  par  «  beurre  »), 
employer  le  mot  sanskrit  sûnritd,  en  rappelant  en  note 
qu'il  désigne  la  libéralité  des  dieux  personnifiée.  Mais,  une 
fois  ce  mot  «  Trefflichkeit  »  choisi  pour  sihivitâ,  M.  Lud- 
wig le  reproduit  religieusement ,  en  le  faisant  seulement 
alterner  de  temps  en  temps  avec  «  Vortrefflichkeit  »,  et  en 
le  remplaçant  par  «  vortrefflicli  »  ou  «  trefflich  »  dans  les  cas 
où  il  fait  l'ejffet  d'une  épithète,  par  exemple  dans  notre  vers 
I,  423,  5.  J'ai  expliqué  comment  je  l'entends  ici  moi-même, 
et  n'ai  plus  à  y  revenir.  J'ajouterai  seulement  que  si  j'ap- 
prouve M.  Ludwig  de  construire  liûiiritànâm  ssins  le  rapporter 
comme  adjectif  à  gimm,  au  vers  III,  31,  18,  il  m'est  beau- 
coup plus  difficile  de  comprendre  ce  qu'il  gagne  à  remplacer 
le  sens  ordinaire  du  second  mot  «  chant  »  par  celui  de 
«  chantre  ». 

Le  mot  jarasva  soulève  une  question  beaucoup  plus  impor- 
tante. M.  Ludwig  le  traduit  «  sois  chantée  ».  Mais  quelle 
apparence  que  le  verbe  _/«/•,  qui  no  s'emploie  qu'au  moyen, 
et,  sans  contestation  possible  pour  la  grande  majorité  des 
cas,  avec  le  sens  actif  de  «  chanter  »,  prenne  dans  ce  pas- 
sage le  sens  passif?  M.  Grassmann,  qui  n'admet  pas  ce  second 
sens  dans  son  lexique  (ce  qui  ne  l'empêche  pas,  il  est  vrai, 
de  l'introduire  accidentellement  dans  sa  traduction ,  I , 
459,  7),  explique,  à  l'imitation  de  M.  Roth,  notre  passage 
et  plusieurs  autres  par  l'hypothèse  tout  à  fait  arbitraire 
d'une  racine  jar  qui  signifierait  «  s'approcher,  arriver  »,  et 
qui  serait  une  corruption  demr.  Chose  curieuse,  cette  racine, 
à  la  différence  de  car,  ne  s'emploierait  qu'au  moyen,  exacte- 
ment comme  la  racine  jar  «  chanter  »  dont  on  veut  la  dis- 
tinguer. J'aime  mieux  croire,  pour  mon  compte,  que  les 
formules  où  on  la  suppose  présentent  simplement  des  emplois 
particuliers,  singuliers,  si  l'on  veut,  de  la  racine  jar 
«.  chanter  » . 

Pas  si  singuliers  d'ailleurs  !  Pourquoi  les  Açvins  ne  chan- 
teraient-ils pas  le  matin,  X,  40,  3?  L'auteur  du  vers  VIIL 
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9,  16  ne  déclare-t-il  pas  qu'il  s'est  éveillé  avec  la  voix  des 
Açvins?  C'est  avec  ce  chant,  comparé  au  bruit  des  pierres 
du  pressoir,  II,  39,  i  S  qu'ils  écartent  l'incantation  de  l'en- 
nemi, III,  58,  2.  L'hymne  III,  51,  au  premier  vers  duquel 
Indra  serait  représenté  «  chantant  »  contient  d'autres  spécu- 
lations liturgiques,  et  nous  avons  eu  l'occasion^  de  relever 
déjà  les  passages  où  Indra,  vainqueur  grâce  au  chant  des 
sacrificateurs  mjtiiiques,  fait  chorus  avec  ses  compagnons. 
Les  vers  VIII,  2,  12^  et  70,  9  sont  obscurs.  Mais  je  ne  vois 
pas  que  l'hypothèse  de  la  racine  jar  «  s'approcher  »  les 
rende  beaucoup  plus  clairs.  Reste  l'aurore,  dans  notre  for- 
mule, répétée  au  vers  VII,  76,,  6.  Mais  cette  voix  divine  des 
Açvins,  dont  nous  parlions  tout  à  l'heure,  n'est-elle  pas 
l'aurore  elle-même,  la  déesse  nommée  dans  le  même  passage? 
Plus  généralement,  l'aurore  n'est-elle  pas  la  forme  de  In 
parole  sacrée  dans  le  ciel,  comme  le  tonnerre  est  sa  forme 
dans  l'atmosphère^?  En  tout  cas  l'aurore  réveille  le  monde, 
et  l'idée  de  voix  est  étroitement  liée  à  celle  de  réveil.  Enfin, 
il  est  remarquable  que  tous  les  emplois  de  la  racine  jar 
«  chanter  »  avec  le  préfixe  pmti,  impliquant  l'idée  de  «  ré- 
ponse», se  rencontrent  dans  des  formules  adressées  aux 
Açvins  ou  à  l'aurore,  IV,  45,  5  ;  V,  80,  1  ;  VII,  67,  1  ;  73,  3  ; 
78,  2.  Dans  le  second  passage  où  figure  notre  formule,  pra- 
thamâ  jarasva,  nous  rencontrons  encore  le  préfixe  prati, 
sinon  avec  la  racine  /a?-,  du  moins  avec  la  racine  équivalente 
id   «invoquer»  pour  désigner  le  chant  des  prêtres.  Autant 

1.  Je  considère  tad  id  nrthnin  comme  une  sorte  de  parenthèse,  cf.  IX,  1,  5. 

2.  II,  p.  312. 

3.  Je  crois  pourtant  que  le  sens  est  ici  :  «  Ils  chantent,  comme  les  nus 
dans  le  pis,  «  Les  ISomas  qu'Indra  a  bus  chantent  dans  sou  cœur,  lisez  dans 
^on  ventre,  comme  ils  chantent,  nus,  dans  le  pis  de  la  Tache  céleste,  c'est-à- 
dire  dans  le  nuage  où  leur  chant  est  le  tonnerre.  Le  rapprochement  du  vers 
X,  Gl,  i)  s'impose,  et  dans  celui-ci  l'opposition  du  pis  et  du  ("eu  rappelle  celle 
des  vers  V,  34  3  et  X,  17'J,  3.  Or,  dans  ce  dernier,  on  voit  clairement  qu'il  est 
question  de  rofl'rande  cuite  sur  le  feu,  et  de  l'ofi'randc  cuite  dans  le  pis,  c'est- 
à-dire  du  lait,  qui,  lorsqu'il  s'ag-it  de  la  vache  céleste,  peut  être  le  Soma  lui- 
même.  Je  renvoie  pour  cette  mythologie  très  compliquée  au  tome  II,  p.  83 
et  n,  4.  L'attribution  au  mot  xaihnn  du  sens  de  u  ciel  nuageux,  pluvieux  »  est 
iine  fantaisie  que  M.  Ludwig  aiu'ait  dû  laisser  à  M.  trrassmann,  même  pour  le 
vers  V,  34,  3,  au  lieu  de  proposer,  comme  il  le  fait  dans  son  commentaire,  de 
l'introduire  encore  dans  notre  vers  VIII,  %  12.  Quant  à  mon  interprétation 
«  dans  le  pis  n  pour  le  nominatif  ûâhar,  elle  repose  sur  le  mot  à  mot  suivant: 
(c  Comme  les  nus,  comme  le  pis.  »  J'ai  depuis  longtemps  signalé  cette  curieuse 
construction  paratnctirine  fréqiumte  dans  les  comparaisons  (Hevite  critique, 
1875,  II,  p.  37G).  Je  ferai  quelque  joiu*  le  relevé  complet  des  exemples  qui 
sont  très  nombreux.  ATépithète  «  nus,  »  opposez  les  divers  vêtements  de  Soma. 

h.  Voir  I,  p.  28f). 
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d'indications  à  l'appui  de  cette  idée  que  les  Açvins,  que 
l'aurore  chantent  les  premiers,  et  que  les  hommes  leur  répon- 
dent. La  formule  «  chante  la  première  »,  adressée  à  l'aurore, 
équivaut  à  peu  près  à  ((  prends  la  direction  de  notre  sacri- 
fice ».  Car  il  est  dit  aussi  en  propres  termes  que  les  aurores 
ont  engendré  le  sacrifice,  VIII,  78,  3.  Ajoutez  que  les  aurores 
sont  des  vaches,  qu'en  cette  qualité  elles  doivent  avoir  une 
voix,  et  que  les  beuglements  des  vaches  célestes  sont  cou- 
ramment assimilés  à  des  chants.  De  là  le  vers  IV,  51,  8; 
«  Les  aurores  divines,  s'éveillant  et  sortant  du  séjour  de  la 
loi,  chantent  comme  des  troupeaux  de  vaches  qui  s'élancent.  » 
Je  crois  donc  que  Tarticle  jnr  «  s'approcher  »  est  à  rayer  du 
dictionnaire. 

M.  Ludwig  ne  l'admet  pas  plus  que  moi.  J'aurais  bien  des 
choses  à  diresurles  traductions  qu'il  donne  de  tel  et  tel  des 
passages  qui  viennent  d'être  cités.  Cependant  je  suis  heureux 
de  constater  qu'il  juge  comme  moi  le  sens  actif  de  «  chanter  », 
ou  tout  au  moins  de  «bruire  »,  applicable  à  la  plupart 
d'entre  eux.  Il  admet  par  exemple  que  les  Açvins  «  chantent  ». 
Mais  il  veut  qu'Indra  et  l'aurore  «  soient  chantés  ».  Que 
dis-je?  Les  aurores,  au  pluriel,  ont  le  droit  de  «bruire», 
IV,  5i,  8,  non  pas  il  est  vrai  comme  des  troupeaux  de  vaches, 
mais  comme  des  torrents  de  lait  (M.  Ludwig  est  de  ceux 
qui  croient  que  le  mot  fjo  peut  signifier  «  lait  »  ').  Mais  il  ne 
reconnaît  pas  à  l'aurore,  au  singulier,  le  droit  de  «chanter  ». 
En  cette  occasion,  comme  en  beaucoup  d'autres,  M.  Ludwig 
montre  d'abord  une  louable  préoccupation  de  respecter  le 
sens  des  mots;  mais  comme  en  beaucoup  d'autres  occasions 
aussi,  il  s'arrête  à  moitié  chemin,  sans  songer  que  les  der- 
nières exceptions  qu'il  admet  deviennent  d'autant  plus  in- 
vraisemblables qu'elles  sont  moins  nombreuses. 

Je  ne  reviens  pas  sur  la  Dakshi/?â  servant  de  char.  Cette 
formule  a  été  expliquée  d'avance  dans  le  commentaire  du 
premier  vers. 

1.  Voir  mes  Observations  sur  les  fîtrures  de  rhétorique  dans  le  /?ig-Veda, 
Mémoires  de  la  Société  de  linçjuisHque  de  Paris,  IV,  p.  12't.  Ici  l'erreur  est 
tout  à  fait  inexplicahic. 
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6.  Que  les  dons  du  ciel  apparaissent  !  Les  prières  se  sont  élevées  ; 
les  feux  se  sont  dressés  étincelants.  Les  aurores  brillantes 
font  apparaître  les  trésors  précieux  que  cachaient  les.ténèbres. 


Cette  stance  est  relativement  facile.  Le  premier  pâda  seul 
peut  fournir  matière  à  discussion.  Les  deux  traducteurs  sous- 
entendent  l'un  et  l'autre,  non  oathiih,  mais  rratâm  avec  le 
second  préfixe  ut.  M.  Grassmann  fait  des  sùnritd  comme  des 
pummdhi  des  éléments  du  sacrifice,  ou  plutôt  il  donne  à 
puramdhi  le  sens  général  de  sacrifice,  en  faisant  des  sûnritâ 
les  hymnes  de  louange.  J'ai  déjà  dit  dans  le  commentaire  de 
la  stance  précédente  que  l'attribution  de  ce  sens  au  mot  sûn- 
ritcî  me  semblait  une  hypothèse  arbitraire.  M.  Ludwig  fait 
des  puramdhi  comme  des  sûnritâ  des  biens  attendus  par  les 
suppliants.  J'ai  eu  l'occasion  d'étudier  le  mot  puramdhi  dans 
le  second  volume  de  cet  ouvrage  ',  et  il  m'a  paru  désigner, 
sinon  exclusivement,  du  moins  principalement  la  prière. 
C'est  ce  qui  m'a  déterminé  à  le  rapprocher  ici  dos  feux,  et  à 
le  séparer  des  sûnvitu  eu  sous-entendant,  avec  le  second  ut. 
asthuh  au  lieu  de  rratâm.  Je  ne  donne  pas  cette  solution  comme 
certaine. 


Des  deux  Jours  de  couleur  différente  (le  jour  ou  l'aurore,  et  la 
nuit),  l'un  s'éloigne,  l'autre  arrive:  ils  se  louchent:  (des 
deux  sœurs)  lune  a  caché  les  ténèbres  enveloppant  les 
(parents)  qui  embrassent  tous  les  êtres,  (le  ciel  et  la  terre)  ; 
l'aurore  a  brillé  sur  son  char  éclatant. 


liC  verbe  mm  car  au  moyen  est  employé  une  seule  autre 
fois,  III,  7,  1,  pour  exprimer  l'union  du  ciel  et  de  la  terre 
dans  l'espace.  Il  exprime  sans  doute  ici  l'union  du  jour  et  de 
la  nuit  dans  la  durée.  C'est  ce  que  j'exprime  en  traduisant 
«  ils  se  touchent  ».  M.  Grassmann  dit  «  se  rencontrent  »  : 
cela  revient  à  peu  près  au  même,  mais  me  semble  moins  clair. 

1.   p.  47G  et  suiv. 
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La  traduction  de  M.  Lud\vig  «  s'accordent  dans  leur  marche  » , 
sans  s'éloigner  beaucoup  de  ce  sens,  me  paraît  moins  exacte  : 
il  prend  en  somme  sam  et  car  à  part,  et  entend  «  marchent 
ensemble  ».  M.  Roth,  dans  son  dictionnaire,  était  bien  plus 
loin  de  la  vérité  :  il  traduisait,  sans  tenir  aucun  compte  de 
acun,  «  gehen,  wandern  ». 

Le  duel /9rt/vA-.s/n7o.s' désignerait,  selon  M.  Grassmann,  l'au- 
rore (ou  le  jour)  et  la  nuit.  La  traduction  «  les  sœurs  »  ne 
peut  d'ailleurs  passer  que  pour  un  équivalent  tel  quel  :  il  est 
clair  que  ce  n'est  pas  là,  pour  M.  Grassmann  lui-même,  le 
sens  du  mot.  Ma.\s  pari ksJiit  paraît  être  une  épithète  con- 
sacrée des  «père  et  mère  »,  III,  7,  1  ;  X,  65,  8,  c'est-à-dire 
du  ciel  et  de  la  terre.  Il  les  désigne  en  tant  qu'ils  ((  habitent 
autour»,  c'est-à-dire  embrassent  tous  les  êtres.  Il  n'y  a 
aucune  raison  d'en  faire  ici  une  autre  application.  Je  ne  pense 
pas,  il  est  vrai,  que  la  forme  pariks/iitoh.  dépende  de  tamah, 
comme  paraît  l'entendre  M.  Ludwig,  qui  traduit  d'ailleurs 
trop  librement  «  les  deux  voisins  ».  Mais  elle  se  construit  très 
aisément  comme  un  génitif  commodi.  Quant  au  mot  amjâ 
«  l'une  »,  il  peut  parfaitement  se  passer  d'un  complément 
au  génitif  partitif.  Il  vient  d'être  question  du  jour  et  de  la 
nuit,  au  neutre  il  est  vrai  :  mais  le  féminin  est  ici  natu- 
rellement amené  par  le  substantif  ».s/tah  «  l'aurore  »  qui  vient 
immédiatement  expliquer  atujà. 

Il  n'est  pas  douteux,  en  effet,  que  ce  mot  anijd  désigne 
l'aurore  comme  l'entend  M.  Grassmann.  Dans  ce  passage, 
c'est  M.  Ludwig  qui  fait  violence  au  lexique  en  traduisant  : 
«  L'une  a  produit  dans  le  mystère  l'obscurité  des  deux  voi- 
sins. ))  Pour  arriver  ainsi  à  une  seconde  opposition  du  jour 
et  de  la  nuit,  qui  peut  satisfaire  davantage  un  goût  de  symé- 
trie absolue,  mais  qui  n'est  pas  dans  le  texte,  il  est  obligé 
de  séparer  les  deux  termes  d'une  locution  consacrée,  (juliâ  kri. 
Quedis-je?  Ce  ne  sont  pas  seulement  les  deux  mots  guhâ  kri 
qui  forment  une  expression  indissoluble,  «cacher  »  :  a  cacher 
l'obscurité  »  est  aussi  une  expression  familière  aux  y^ishis. 
L'obscurité,  tamas,  reçoit  l'épithète  (/uhija  «  qui  doit  être 
cachée»,  I,  86,  10;  Indra  cache  les  démons  de  l'obscu- 
rité, II,  12,  4;  enfin  de  même  que  le  soleil  enroule  les  ténè- 
bres comme  une  peau,  VII,  63,1,  l'aurore  «  cache  l'obscurité 
avec  sa  lumière  »,  VII,  80,  2.  Le  sens  de  notre  passage  est 
donc  d'une  évidence  absolue,  et  le  contre-sens  de  M.  Ludwig 
inexplicable. 


—  3U:>  — 


8.  Semblables  aujourd'hui  à  ce  qif  elles  seront  deiiiaiii,  elles  suivent 
la  loi  durable  de  Varuna  ;  irréprochables,  l'une  après  l'autre, 
elles  parcourent  rapidement  les  trente  Yojanas:  elles  tra- 
versent aussi  en  un  instant  lïnteiligence  (pour  réclairer). 


Dieu  merci  !  M.  Grassmann  n'a  pas  reproduit  dans  sa  tra- 
duction le  contre-sens  qu'il  faisait  dans  son  lexique  sur 
varuuasija  dhdina  en.  prenant  dlidmiui  au  sens  de  <■<.  séjour.  » 
Il  traduit  «  la  loi  de  Varu/ia  ».  M.  Ludwig  fait  comme  lui; 
mais,  à  en  juger  par  son  commentaire,  très  postérieur  à  sa 
traduction,  il  ne  faudrait  pas  le  prier  beaucoup  pour  le  faire 
revenir  à  la  première  iaterprétation  de  M.  Grassmann.  Il 
admet  en  tout  cas  que  le  mot  dhdman  peut  signifier  «  séjour,  » 
et  un  peu  plus  loin,  que  les  dieux  pourraient  être  appelés 
le  «  dhâman  de  Varmia,  »  il  n'ajoute  pas  dans  quel  sens. 
Serait-ce  dans  celui  de  «  troupe  »,  admis  pour  plusieurs  pas- 
sages par  M.  Rotli  et  par  M.  Grassmann?  Qu'il  me  suffise  de 
répéter  ce  que  j'ai  eu  l'occasion  de  prouver  ailleurs',  à  savoir 
que  le  sens  de  «  séjour  »  pour  le  mot  c//ia/na/ni'cst  nécessaire 
dans  aucun  passage  du  i^ig-Veda,  et  que  le  prétendu  sens 
de  «  troupe  »  repose  sur  une  Duk-oiuiaissance  absolue  de  la 
signification  des  passages  où  on  a  cru  le  rencontrer.  Ainsi 
M.  Ludwig  a  traduit  exactement  le  second  pâda  de  notre 
stance,  mais  c'est,  si  j'ose  le  dire,  par  un  heureux  hasard, 
à  tel  point  qu'il  est  tout  prêt  à  abandonner  dans  son  com- 
mentaire un  sens  qui  est  pourtant  le  seid  sens  possible. 

Le  troisième  pâda  est  traduit  par  M.  Ludwig  «  tadellos, 
dreimal  in  zehn  geschiiften  point  et  virgule  ».  J'ai  la  pré- 
tention de  deviner  quelquefois  les  énigmes  védiques;  mais 
je  m'avoue  souvent  vaincu  devant  celles  d'un  traducteur 
comme  M.  Ludwig.  Il  a  cherché  heureusement  à  nous  expli- 
quer lui-même  celle-ci  dans  son  commmentaire.  Je  n'y 
trouve  point  à  la  vérité  l'explication  de  la  phrase  elle- 
même,  mais  je  vois  que  les  afi"aires  en  question  seraient  les 
affaires  des  dieux  faites  par  l'aurore,  et  de  trente  dieux.  A 
cola  je  répondrai  qu'en   tout  cas  «  affaire  »  ne  peut  être  le 

1.  Plui  luiul.  [).  -210,  u.  1. 
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vrai  sens  de  jjojaim.  Le  rapprochement  des  vers  I,  o5,  8;  II, 
16,  3  ;  X,  86,  20,  ne  permet  pas  de  douter  que  ce  mot 
désigne,  comme  l'entend  M.  Grassmann,  un  espace.  Quant 
à  croire  que  les  trente  yojana  soient  trente  «  milles  »,  ou 
plus  exactement  trente  fois  deux  milles  géographiques,  selon 
la  valeur  classique  du  terme,  c'est  une  autre  chose.  Les 
trente  yojana  me  paraissent  être  plutôt  une  formule  pour  dé- 
signer, selon  un  usage  que  j'ai  étudié  dans  mon  chapitre  de 
V Arithmétique  mythologique,  l'univers  entier,  à  peu  près 
comme  les  trois  dhanva  yojana,  en  compagnie  des  sept 
rivières  et  des  huit  sommets  de  la  terre,  c'est-à-dire 
des  huits  points  cardinaux,  au  vers  I,  35,  8,  et  comme 
les  trente  padd  du  vers  VI,  59,  6,  qui  sont,  soit  dit  en 
passant,  et  n'en  déplaise  à  M.  Ludwig,  traversés,  non 
par  l'auTore,  mais  par  la  parole  sacrée'.  Il  ne  me  répugne- 
rait d'ailleurs  nullement  d'admettre  que  ce  nombre  de  trente 
espaces  (et  non  affaires)  correspondît  en  outre  à  un  nombre 
égal  de  dieux  ^  Mais  c'est  une  question  assez  indifférente  ici. 

J'arrive  à  la  grosse  difficulté  de  la  stance,  au  sujet  de 
laquelle  j'ai  à  combattre  à  la  fois  les  deux  traducteurs,  d'ac- 
cord pour  donner  .à  l^nitu  le  sens  de  «  tâche  »  et  pour  tra- 
duire «chaque  aurore  fait  sa  tâche»,  M.  Ludwig  traduisant 
d'ailleurs  «  immédiatement  »  le  mot  sadyah  que  M.  Grass- 
mann traduit  «  journellement.  »  Sur  ce  point  accessoire 
je  suis  avec  M.  Ludwig.  La  traduction  «  journellement  »  ou 
((  en  un  jour,  »  que  M.  Grassmann,  à  l'exemple  de  M.  Roth, 
substitue  au  sens  ordinaire  de  sadyah.  «  immédiatement  »  ou 
«  rapidement»,  pour  quelques  passages  où  il  s'agit  delà 
course  du  soleil,  de  l'aurore  ou  des  dieux  autour  du  ciel  et 
de  la  terre,  est-ce  que  j'appellerais  volontiers  «  un  agrément 
superflu  » .  Mais  la  grosse  question  est  celle  que  soulève  le 
mot  kratu. 

Le  sens  de  «  tâche,  Werk,  Arbeit  »  (chaque  aurore  va  à 
son  travail,  accomplit  sa  tâche),  attribué  au  mot  kratu,  est 
une  hypothèse  arbitraire  de  M.  Ludwig,  que  M.  Grassmann 
aurait  pu  laisser  à  son  auteur. 

Ce  n'est  pas  que  je  veuille  revenir  au  sens  que  M.  Grass- 
mann avait  adopté  pour  ce  passage  dans  son  lexique.  Le  mot 
kralit  y  aurait  désigné  Varuna!  Cet  emploi  aurait  été  un  de 
ceux  où  ce  mot,  suivant  une  interprétation  que  M.  Grassmann 

1.  Voir  11,  p.  :2yG. 
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a  conservée  encore  dans  sa  traduction  pour  certains  pas- 
sages, prendrait  un  sens  concret  et  signifierait  «  fort  ».  Mais 
c'est  là  une  autre  hypothèse,  non  moins  arbitraire.  Étant 
admis  que  le  mot  kmia  signifie  ordinairement  «  force  »  , 
force  physique  ou  intellectuelle  (peu  importe  pour  le  moment), 
de  ce  que  tel  ou  tel  dieu  et  particulièrement  Agni  et  Soraa 
reçoivent  le  nom  de  kraiu,  s'ensuit-il  que  le  mot  devienne 
un  adjectif  ou  un  substantif  concret?  Par  une  singulière 
inadvertance,  M.  Grassmann  lui  donnait  ce  sens  au  vers 
III,  II,  G;  mais  il  a  été  lui-même  obligé  de  reconnaître 
dans  sa  traduction  qu'Agni  y  était  appelé  «  la  force  des 
dieux  ».  Pourquoi  ne  serait-il  pas  appelé  ailleurs,  par 
exemple  au  vers  I,  77,  o,  aussi  bien  que  Soma,  IX,  107,  3, 
«  une  force  »  tout  court?  Croirait-on  que  M.  Grassmann 
rangeait  encore  dans  son  lexique  sous  son  n"  \o,  et  par 
conséquent  interprétait  dans  le  sens  de  «  fort  »,  le  mot 
kvain  des  comparaisons  kratur  na  nitijah,  I,  GG,  5,  kra- 
liim  na  bliadruDi,  IV,  10,  I,  appliquées  à  Agni,  qu'il  ouvrait 
une  section  à  part,  n"  14,  pour  la  même  expression  bhadro 
asi  kralith,  appliquée  à  Soma,  I,  01,  5,  et  proposait  pour  le 
mot  kratu  dans  ce  passage  le  sens  de  «  Krufttrunk  »  ?  Et  si 
dans  sa  traduction  il  se  reprend  pour  dire  ici  «  Tu  es  la 
la  force  qui  procure  le  bonheur,  »  il  n'en  conserve  pas 
moins  son  «  Krafttrunk  »,  pour  d'autres  passages  où  il  est 
dit  qu'on  apporte  à  Indra  le  kratu,  II,  16,  4,  que  le  ventre 
d'Indra  est  plein  de  kvalu,  VIII,  G7,  7.  Le  ventre  d'Indra 
étant,  en  réalité,  plein  de  Soma,  il  s'ensuit,  selon  M.  Grass- 
mann, que  le  mot  kratu,  ne  peut  signifier  là  que  «  boisson 
({ui  donne  la  force  ».  Nous  disons  en  français  :  «  avoir  le 
cœur  plein  d'audace  ».  Avec  une  pareille  méthode  d'inter- 
prétation, on  arriverait  à  croire,  si  quelque  jour  le  sens  de 
la  langue  française  était  à  restituer,  comme  celui  de  la 
langue  védique,  ({ue  le  mot  «  audace  »  en  français  devait 
quelquefois  signifier  «*  sang  ».  C'est  toujours  le  procédé  qui 
consiste  à  tirer  des  sens  nouveaux  des  emplois  figurés,  et  à 
donner  par  exemple  au  mot  «  vache  »  le  sens  de  «  lait  », 
parce  que  le  lait  mélangé  au  Soma  est  figuré  dans  les  for- 
mules mythiques  des  y^ishis  par  des  vaches  s'unissant  àun 
taureau  '. 

Je  crois  inutile  d'entrer  dans  la  discussion  des  autres  exem- 

I.  ^'oil•  tiifs  OUsorvations   sur  le-;  liuiii-L's  de  rliétoi-iquo   il:ins    le    /{ig-Veda, 
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pies  pour  lesquels  M.  Grassmanii  a  admis  le  sens  de  «  fort  ». 
Il  n'a  pas  été  suivi  par  M.  Ludwig,  et  personne  ne  le 
défendra  plus  sans  doute  sur  ce  point.  Je  me  vois  d'ailleurs 
force  de  renoncer  à  donner  ici  une  étude  complète  sur  le  mot 
kratii,  bien  que  j'aie  réuni  les  éléments  de  ce  travail  en 
m'imposant  la  tâche  (qui  n'était  pas  légère,  pour  les  raisons 
que  j'ai  déjà  dites)  de  vérifier  les  traductions  de  M.  Grass- 
mann  et  de  M.  Ludwig,  pour  chacun  des  emplois  de  ce  mot, 
l'un  des  plus  usités  du  /?ig-Veda.  Ce  que  j'ai  ainsi  noté  d'in- 
certitudesj  d'inconséquences,  de  contradictions  de  tout  genre, 
chez  l'un  comme  chez  l'autre,  ne  pourrait  figurer  ici  sans 
doubler  rétendue  de  ce  commentaire,  déjà  démesuré,  sur  un 
seul  hymne.  Je  devrai  donc  me  contenter  de  quelques  cita- 
tations  caractéristiques.  Mais  avant  tout  il  convient  de  fixer 
les  sens  ordinaires  du  mot  kratii. 

Il  paraît  désigner  dans  les  hymnes  védiques  la  force 
intellectuelle  ou  morale,  soit  en  puissance,  soit  en  acte.  On 
pourra  donc  le  traduire  selon  les  cas  «  intelligence,  volonté, 
idée,  résolution  »  ou  simplement  «  désir  ».  M.  Grassmann 
et  M.  Ludwig  croient  qu'il  peut  désigner  en  outre  la  force 
physique,  et  dans  un  très  grand  nombre  de  cas  où  le  con- 
texte ne  fournit  aucune  raison  de  choisir  entre  la  force 
physique  et  la  force  intellectuelle  ou  morale,  ils  optent  pour 
l'une  ou  pour  l'autre  à  peu  près  au  hasard,  comme  on 
peut  s'en  convaincre,  rien  qu'en  les  opposant  l'un  à  l'autre. 
M.  Ludwig  traduit  «  Kraft o)  ou  «  Thatkraft  »  ce  que  M.  Grass- 
mann traduit  «  Weisheit  »  ou  «  Wille  »  I,  2,  8;  175,  5  ;  VII, 
61,  2;  90,  5,  et  beaucoup  plus  souvent,  M.  Grassmann  tra- 
duit «  Kraft  »  ou  «  Starke  »  ce  que  M,  Ludwig  traduit 
«  Einsicht,  Kraft  des  Geistes  etc.  »,  I,  68,  9;  80,  15;  100, 14; 
128,  4;  165,  7,  etc.  etc.  D'autres  fois  les  deux  traducteurs 
s'accordent,  sans  qu'il  soit  possible  de  découvrir  une  bonne 
raison  de  cet  accord.  Pourquoi,  par  exemple,  si  c'est  par 
la  «  Geistes  Kraft  »  qu'Agni  prend  soin  du  sacrifice  au  vers 
I,  128,  4,  serait-ce  parla  «  Kraft  »  tout  court  qu'il  le  proté- 
gerait au  vers  III,  9,  6,?  Mais  voici  qui  est  plus  bizarre  en- 
core. Selon  M.  Ludwig,  le  kralu  d'Indra  est  au  vers  III,  o2, 
4,  son  «  esprit  »,  et  le  liratu  de  Mitra  et  Varuna  est  au 
vers  I,  2,  8,  leur  «  force  ».  En  l'absence  de  toute  autre  raison 
de  décider,  il  semble  (ju'il  faudrait  attribuer  plutôt  la  force 
physique  à  Indra  et  l'esprit  à  Mitra  et  Varu/ja.  C'est  ce 
que  fait  M.  Grassmann  dans  ces  deux  passages.  Mais  je  crois 
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que  le  sens  de  «  force  physique  »  n'est  nullement  établi  pour 
le  mot  kmtu.  En  face  des  passages  très  clairs  qui  font  de 
la  tète  ou  du  cœur  le  siège  du  kralu,  II,  16,  â  ;  V,  85,  2,  cf. 
X,  64,  i2,  et  qui  l'opposent  à  la  force  physique,  ojas,  ayant 
son  siège  dans  les  bras,  VIII,  85,  3,  ou  ne  pourrait  guère 
placer  que  la  formule  du  vers  I,  55,  8,  tanùshu  le  kratava 
Indra  bhùratjah.  Mais  un  terme  aussi  général  que  le  mot 
tanû,  qui  désigne  le  corps  sans  doute,  mais  aussi  la  per- 
sonne, et  peut  jouer  comme  dtiiian  «  âme  »  le  rôle  de  pro- 
nom réfléchi,  me  paraît  insuffisant  pour  déterminer  dans 
cette  formule  l'application  du  mot  kratu  à  la  force  phy- 
sique. Nous  avons  déjà  dans  le  vocabulaire  védique  assez 
de  termes  dont  le  sens  est  mal  défini,  au  moins  jusqu'à  pré- 
sent. Pourquoi  en  augmenter  inutilement  le  nombre?  En 
voici  un  qui  désigne  à  n'en  pas  douter  dans  un  grand  nom- 
bre de  cas  la  force  intellectuelle  ou  morale  et  qui  peut  la 
désigner  dans  tous.  Est-il  d'une  bonne  méthode  d'y 
ajouter,  sur  de  simples  apparences,  celui  de  force  physique, 
pour  aller  ensuite  selon  les  cas,  et  souvent  même  par  pur 
caprice,  de  l'un  à  l'autre?  Cette  méthode  est  celle  que  j'ap- 
pellerai volontiers  la  méthode  lâche.  Je  préfère  la  méthode 
serrée,  surtout  dans  l'état  actuel  des  études  védiques.  J'ai 
déjà  cité  le  vers  VIII,  67,  7,  qui  met  le  kralu  dans  le  ventre 
d'Indra.  Mais  ne  disons-nous  pas  «  mettre  le  cœur  au  ven- 
tre »  ?  Le  ventre  est  là  l'intérieur  du  corps  ;  il  permute  dans 
les  formules  védiques  avec  le  cœur:  le  Soma  est  dans  le 
cœur,  I,  168,  3  et  passim  ;  pourquoi  le  courage  ne  serait-il 
pas  dans  le  ventre?  M'opposera- t-on  enfin  le  vers  VIII,  33,  6? 
Mais  à  supposer  que  l'animal  auquel  Indra  est  comparé  soit 
le  bœuf,  pourquoi  ne  dirait-on  pas  qu'Indra  est,  grâce  à  son 
intelligence,  fort  comme  un  bœuf,  l'intelligence  lui  tenant 
lieu  des  muscles  qui  font  la  force  du  bœuf?  Je  crois  d'ail- 
leurs qu'il  s'agit  là,  non  du  bœuf,  sans  distinction  de  sexe 
(le  poète  aurait  plutôt  comparé  Indra  au  taureau),  mais,  selon 
le  sens  ordinaire  du  mot  (jo,  de  la  vache,  bien  entendu  de 
la  vache  mythique,  de  la  prière  par  exemple,  à  laquelle  Indra 
est  expressément  comparé,  presque  dans  les  mêmes  termes, 
VIII,  46,  14. 

Ajoutons  maintenant  quelques-unes  de  ces  inconséquences 
caractéristiques  que  j'ai  annoncées.  Au  vers  Vil,  3,  10,  la 
formule  api  kmluni  sacetasam  valeina  est  rendue  à  peu  près 
de  même,  et  correctement,  je  crois,  par  les  doux  traducteurs; 
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«Puissions-nous  atteindre  la  sagesse  !  »  Avec  le  causal,  api 
cdtaya...  kratuni,  X,  25,1,  elle  devient  régulièrement,  chez 
l'un  et  chez  l'autre  :  «  Inspire-nous  la  sagesse.  »  —  Main- 
tenant, que  la  première  formule  se  reproduise  textuellement, 
api  kratuni  sucetasam  vatantah,  VII,  60,  6,  comment  croit-on 
qu'elle  sera  rendue?  M.  Grassmann  traduira  le  simple,  non 
comme  il  l'a  traduit  une  première  fois,  mais  comme  il  a  tra- 
duit le  causal  «  Inspirant  la  sagesse  ».  Pourquoi?  Parce 
qu'il  s'agit  ici,  non  plus  dos  hommes,  mais  des  dieux  Aài- 
tjas  ?  Comme  si  M.  Grassmann  lui-même  ne  traduisait  pas 
le  vers  I,  2,  8,  adressé  à  Mitra  et  Varuna  «  Vous  avez 
atteint  une  haute  sagesse  »!  Quand  à  M.  Ludwig,  il  écar- 
tèlera  la  formule  consacrée,  et  séparera  le  régime  kratnm 
du  participe  vatantah,  pour  le  rapporter  au  verbe  nayanti 
qui  suit:  «  und  um  so  mer  woleinsichtige  geisteskraft  furen 
sie  wandernd »  Et  plus  tard,  le  commentaire  ne  ré- 
parera pas  cette  faute.  On  n'y  trouvera  qu'une  critique, 
très  juste  d'ailleurs,  de  la  traduction  de  M.  Grassmann,  et 
une  conjecture  inutile  sur  le  texte.  Le  sens  est  pourtant 
bien  simple:  les  dieux,  possédant  une  grande  sagesse, 
conduisent  (absolument)  à  travers  l'angoisse  dans  les  meilleurs 
chemins'. 

Il  y  a  dans  le  7?ig-Veda  une  autre  formule  qui  se 
conjugue,  kratvâ  yathd  w^-rth,  VIII,  oO,  ^k,kralm  yathd  vaçat, 
VIII,  55,  4,  kmtmiyad  vaçdnia,  I,  105,  7,  et  dont  le  sens  évi- 
dent est  c<  comme  tu  veux  avec  ta  volonté,  comme  il  veut 
avec  sa  volonté,  ce  que  nous  voulons  avec  notre  volonté  ». 
M.  Grassmann  traduit  correctement  le  premier  passage. 
M.  Ludwig  établit  entre  les  deux  premiers  une  distinction, 
de  peu  d'importance  il  est  vrai,  mais  fâcheuse  cependant 
pour  une  formule  identique  et  consacrée  :  «  wie  du  vcrmoge 
deiner  cinsicht  es  willst  »  et  «  nach  willkiir...  wie  er  will  ». 
La  seconde  traduction  isole  déjà  trop  kratvd,  et  la  pre- 
tnière  présente  un  faux  sens.  Enfin  M.  Ludwig  dans  le  troi- 
sième passage,  et  M.  Grassmann  dans  le  troisième  et  dans  le 
second,  séparent  complètement  kratvd  de  la  formule  à 
laquelle  il  appartient,  pour  le  rapporter  à  un  verbe  précédent, 
et  dans  un  sens  tout  à  fait  différent  du  vrai  «  durch  tiich- 
tigen  Geist,  —  mit  Kraft,  kriiftig». 

Le  mot  kralH,  construit  comme  régime  direct  avec  le 
verbe  .sac  «  suivre  »,    signifie  «  suivre  la  volonté  ou  le  désir 

1.   L'hy|)Othé.sc  cl"uu  thème  siipalli  (Grassmann)  est  parfaitoiuont  inutile. 
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de....  ».  L'expression  rappelle  la  formule  anw  kratiim  «  selon 
la  volonté  ou  le  désir  »,  et  une  image  dont  le  sens,  par 
parenthèse,  a  échappé  à  M.  Grassmann  et  à  M.  Ludwig  *  : 
«  Tu  marches  en  quelque  sorte  »,  dit  le  poète  à  Indra,  IV,  31, 
o,  «  sur  le  penchant  des  désirs  ,  pravatd  kratûndm,  tu  en  suis 
la  pente.  »  Pour  revenir  au  verbe  sac  avec  kratu,  la  locution 
est  rendue  exactement  par  les  deux  traducteurs  au  vers  IV, 
42,  1,  et  par  M.  Grassmann  encore  au  vers  I,  156,  4-.  Je  ne 
suis  pas  parvenu  à  comprendre  la  traduction  que  M.  Ludwig 
donne  de  ce  second  passage  :  Uwi  asija  râjd  varunas  tain  aç- 
viiid  kratum  sacanta  iiidnitasya  vcdhasah,  «  mit  diser  seiner 
geistigen  kraft  sind  Varuna  der  kônig,  sind  die  Açvinà,  (und 
mit  der)  des  ordners  der  Marutschar^  ».  Dans  le  troisième, 
X,  64,  7,  les  deux  interprètes  méconnaissent  l'un  et  l'autre 
la  formule  consacrée  kratum  sacante,  probablement  parce 
que  le  génitif  savitxh.,  que  kratum  appellerait  comme  complé- 
ment, est  déjà  construit  avec  mvimaui.  Mais  depuis  quand 
défend-on  à  un  génitif  d'être  construit  on  relation  avec  deux 
termes  différents  de  la  proposition,  ou,  si  l'on  veut,  d'être 
exprimé  avec  l'un  et  sous-entendu  avec  l'autre  ?  Les  dieuXj 
lorsque  Savit/i  accomplit  l'œuvre  qui  lui  est  propre,  savi- 
man,  suivent  sa  volonté,  lui  obéissent.  Le  sens  est  aussi 
clair  que  possible.  M.  Grassmann  traduit  pourtant  «  Ils 
acquièrent  par  l'impulsion  de  Savitri,  une  force  nouvelle 
(svV)  ».  M.  Ludwig  fait  bien  pis  encore.  Il  donne  pour  ce  pas- 
sage wiiiiue  au  mot  kratu  un  sens  qu'il  n'a  pris  que  dans  une 
période  postérieure  à  celle  des  hymnes,  et  traduit  «  Ils  vien- 
nent au  sacrifice  »! 

Je  pourrais  rester  sur  ce  dernier  l'ait;  mais  on  croirait  que 
j'ai  exagéré  plus  haut  en  parlant  des  innombrables  inconsé- 
quences que  j'ai  constatées  chez  les  deux  traducteurs  dans 
l'interprétation  du  mot  kratu.  Je  poursuivrai  donc  un  instant 
encore. 

L'expression  formée  du  verbe  uid  (oidati,  vimlati)  avec  le 
mot  kratu  comme  régime  direct  est  si  bien  consacrée  qu'elle 

1.  Ils  traduisent,  l'un  »  auC  ilcr  Kriifto  j;ilicr  Baha  »,  l'autre  «  vermôge  des 
gclallcs  der  kraftc  »  (?j. 

'2.  A  part  uu  double  coutrc-seus  sur  milrtilasyn  vedkasdh,  «  les  couducteur.- 
de  la  troupe  des  Maruts  ».  M.  Grassnianu  n'a  pas  vu  qu'il  y  a  là  deux  génitifs 
se  rapportant  tous  les  deux  à  Visluni,  cf.  ibkl.,  5  et  V,  41).  2.  Ou  plutôt  il 
l'avait  vu  dans  sou  dictionnaire,  et  il  l'a  oublié  dans  sa  traduction. 

.'J.  Sur  ces  derniers  mots,  M.  Luilwigu'a  fait  que  la  moitié  ilu  contre-seus 
de  il.  Grassmann. 
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s'est  fixée  dans  le  composé  kratu-vid.  Le  verbe  vid  peut 
d'ailleurs  y  être  remplacé  par  le  verbe  san,  qui  a  le  même 
sens  «  trouver,  conquérir  »,  équivalent  souvent  à  «  donner», 
parce  que  les  dieux  font  toujours  une  part  aux  hommes  de 
leurs  trouvailles  et  de  leurs  conquêtes.  M.  Grassmann  tra- 
duit assez  correctement  les  formules  de  ce  genre,  à  cela  près 
qu'il  varie  constamment  sur  le  sens  propre  du  mot  kratn  : 
mais  du  moins  comprend-il  qu'il  s'agit  d'un  don  que  les 
dieux  font  aux  hommes,  plus  exactement  d'une  acquisition 
à  laquelle  ils  les  feront  participer.  M.  Ludwig  traduit  bien 
sanâ  kratum,  au  vers  IX,  4,  3,  «  gewinn  geistige  kraft  », 
et  kmtwmndah.,  au  vers  I,  42,  7,  «  môgest  du  kraft  finden». 
Mais  kratum  vidatam  devient,  au  vers  I,  loi,  2,  «  ihr  sollt 
die  einsicht  anerkennen  »;  mnishyasi  ou  mnishyati  kratum 
nah  est  traduit,  au  vers  IV,  20,  3,  «  du  wirst  unsern  guten 
willen  erlangen  »,  et  au  vers  V,  31,  11,  «  er  wird  anne- 
men  unsere  begeisterung  ». 

Là,  M.  Ludwig  était  à  peu  près  seul  en  cause.  L'expres- 
sion kratum  pushyasi  on  pushyati  est  au  contraire  traduite 
par  lui  d'une  façon  conséquente  dans  ses  deux  emplois  aux 
vers  I,  64,  13  et  III,  45,  3.  Mais  ici,  c'est  M.  Grassmann 
qui,  l'ayant  traduite  la  première  fois  «  bringt  zur  Bliite 
vielbegehrte  Kraft»,  non  seulement  oublie  complètement 
cette  interprétation  au  vers  IIL  45,  3,  mais  revient  au 
sens,  condamné  plus  haut,  de  «  Krafttrunk  »  et  traduit 
<(  du  nimmst  den  Krafttrunk  auf  ».  J'ajoute  que  la  traduc- 
tion du  premier  passage  prête  elle-même  à  une  critique, 
beaucoup  moins  grave  d'ailleurs.  On  n'y  trouve  pas  un 
contre-sens  de  la  force  de  celui  qui  vient  d'être  relevé,  mais 
une  de  ces  interprétations  vagues  qui  veulent  tout  dire, 
ou  plutôt  qui  ne  veulent  rien  dire.  La  «  force  très  désirée  » 
est  en  réalité  1'  «  intelligence  à  laquelle  on  peut  adresser  des 
questions  »  :  le  rapprochement  du  vers  I,  145,  2,  cf.  I, 
GO,  2,  ne  laisse  guère  de  doute  à  ce  sujet.  Les  formules 
védiques  se  préciseront  à  mesure  qu'on  prendra  plus  de  soin 
de  constater,  et  surtout  de  rpsppctcr  leurs  analogies. 

Il  faut  savoir  reconnaître  ces  analogies  dans  les  expres- 
sions diverses  d'une  même  idée  rendue  par  des  mots  diffé- 
rents, comme  dans  les  formules  conçues  en  termes  identiques. 
Ainsi,  après  avoir  constaté  les  emplois  de  l'instrumental 
kratvâ  dans  des  passages  où  le. préfixe  abhi  exprime  la  supé- 
riorité d'Indra,  qui  dépasse  en  krutu,  X,  29,  7,  les  démons. 
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VIII,  55,  10,  tous  les  êtres,  VIII  77,  4,  tous  les  mondes,  VII, 
21,  6,  il  ne  faut  pas  traduire  comme  M.  Ludwig,  on  se  laissant 
tromper  par  les  homonymes  varishtha,  vam,  «  an  einsicht 
den  besten  zur  wal  »,  une  formule  kmtvd  varishiham  vare, 
VIII,  86,  10,  que  M.  Grassmann  interprète,  beaucoup  plus 
justement  selon  moi,  «  den  ausgedehntesten  an  Kraft  im 
weiten  llaum  '  ».  L'auteur  du  lexique  s'est  ici  corrigé  lui- 
même,  car  il  avait  d'abord  compris  comme  M.  Ludwig.  En 
revanche,  M.  Grassmann  fait  au  vers  VU,  21,  6  une  faute 
que  M.  Ludwig  a  évitée,  en  méconnaissant  la  formule  abhi 
kratm  blinh,  et  en  la  traduisant  «  Dusiegst  mit  Kraft  ». 

Revenons  à  des  inconséquences  plus  graves  et  plus  évi- 
dentes. Si  la  formule  sâkam  jâtah  /eraii/ml,  appliquée  à  Indra, 
II,  22,  o,  signifie,  comme  je  le  crois  avec  M.  Grassmann, 
((  sage  dès  sa  naissance  »,  pourquoi  la  même  formule,  appli- 
quée à  Agni,  II,  5,  4,  signifierait-elle  «  engendré  par  la 
force  »  ?  J'entends  bien  que  cette  dernière  idée  qui  con- 
vient à  la  naissance  d'Agni  conviendrait  beaucoup  moi)is  à 
celle  d'Indra.  Mais  la  premièrenepeut-olle  convenir  à.  toutes 
les  deux?  A  quoi  sert  la  méthode  du  rapprochement  des 
textes,  qui  est  en  somme  notre  méthode  à  tous,  bien  que  nous 
la  pratiquions  avec  plus  ou  moins  de  rigueur,  si  ce  n'est  à 
appliquer  à  une  formule  susceptible  à  première  vue  d'inter- 
prétations diverses  celle  de  ces  interprétations  qui  peut  seule 
convenir  à  la  fois  à  toutes  les  formules  analogues?  Voilà  un 
cas  ou  l'extension  attribuée,  inutilement  selon  moi,  au  sens 
du  mot  kratu,  a  joué  évidemment  un  mauvais  tour  au  tra- 
ducteur. 

Les  dieux  naissent  donc  avec  le  kratu.  Comme  de  plus, 
en  maint  passage,  III,  6,  5;  IX,  86,  11),  etc.,  ils  agissent  par 
le  kratu,  il  ne  saurait  y  avoir  de  doute  sur  le  sens  des  ex- 
pressions suivantes  :  pari  prajdtah  kratvd  babhùtha  (bhuvo 
devândm  pUd),  I,  69,  2;  kratund...  (ardu  îiancmih)  paribhûr 
ajdijathdh,  I,  141,  9;  jdta  eva...  deudn  kratund  parynbhùshat, 
11,12,4.  Toutes  expriment  l'idée  d'une  protection  étendue  par 
Agni,  cf.  I,  73,  2  ;  III,  9,  6,  ou  Indra  sur  les  autres  dieux,  grâce 
à  la  sagesse  qu'ils  ont  eue  dès  leur  naissance.  Cependant 
M.  Ludwig  a  méconnu  le  sens  du  premier  qu'il  traduit  «  weit 

1.  Cetto  Ibniiuli'  ost  encore  une  do  ccUos  qu'on  pourvaii  citer  à  Tappui  du 
sens  physique-  attriliuë  au  mot  kralit.  Mais  jo  ue  suis  nullement  choqué,  pour 
ma  part,  de  voir  la  grandeur  de  rintclligeuce  exprimée  dans  le  langage  védique 
par  une  image  niatéi-ielle. 


hast  du  an  kraft  dich  weiter  geboren  (?)  «,  et  M.  Grassmann 
donne  pour  les  trois  passages  trois  interprétations  indépen- 
dantes, pour  le  premier  «  Geboren  ragtest  an  Kraft  hervor 
du  »,  pour  le  troisième  «  Der  kaum  geboren...  die  Gôtter..c 
mit  Muth  und  Kraft  begabte  ».  La  traduction  qu'il  donne  du 
seconda  Da...  du  erstandst,  sie  mit  deiner  kraft umfassend, 
etc.  »  n'est  elle-même  qu'un  à  peu  près. 

Il  faut  en  finir.  Je  supprime  les  trois  quarts  des  critiques 
dont  j'avais  en  main  les  éléments,  et  qui  portaient  encore, 
soit  sur  des  séries  de  formules  comme  celles  qui  viennent 
d'être  passées  en  revue,  soit  sur  des  emplois  particuliers  du 
mot  kratu,  pour  ne  rien  dire  des  cas,  heureusement  rares, 
où  M.  Ludwig,  revenant  à  d'anciennes  et  trop  célèbres  théo- 
ries, construit  par  exemple  avec  kratvâ  un  accusatif  devân, 
I,  141,  6,  dans  le  sens  d'un  génitif  «  nach  der  gotter  willen  ». 
Je  crois  en  avoir  dit  assez  pour  prouver  que  mes  devanciers, 
dans  leurs  interprétations  du  mot  kratu,  m'ont  ouvert  une 
voie,  ou  plutôt  des  voies  trop  peu  sûres  pour  que  jelesy  suive 
aveuglément.  J'achèverai  une  autre  fois,  si  l'on  m'y  invite. 

Revenons  à  notre  stance. 

On  veut  que  kratu  y  signifie  «  ouvrage,  travail,  tâche  ». 
J'ai  dit  que  c'était  une  hypothèse  arbitraire,  et  je  n'ai  pas 
même  à  le  prouver.  Ce  sens  n'a  été  proposé  ni  dans  le  diction- 
naire de  M.  Roth,  ni  dans  celui  de  M.  Grassmann,  et  M.  Lud- 
wig,  après  l'avoir  adopté  dans  sa  traduction,  no  l'a  justifié 
par  aucune  note  dans  son  commentaire.  En  fait,  je  n'ai  pas 
remarqué  qu'il  l'ait  reproduit  pour  aucun  autre  passage. 
M.  Grassmann,  qui  s'est  décidé  à  l'adopter  ici,  peut-être  à 
l'exemple  de  M.  Ludwig,  l'avait  déjà  introduit  dans  un  autre 
passage,  un  seul  à  ma  connaissance,  au  vers  VI,  9,  TJ.  Dans 
celui-ci,  M.  Ludwig  adopte  le  sens  de  c  plan  ».  Selon  moi, 
le  kratu  unique  vers  lequel  se  dirigent  les  dieux  n'est  autre 
qu'Agni,  auquel  l'hymne  est  adressé,  et  que  nous  avons  déjà 
vu  appelé  «  le  kratu  des  dieux  ».  Nous  restons  donc  en  face 
d'un  passage  unique,  celui  de  notre  hymne,  pour  lequel  les 
deux  interprètes  —  M.  Grassmann  après  s'être  ravisé  '  — 
ont  admis  le  sens  de  ((  tâche  », 

Affrontons  donc  maintenant  la  difficulté  qui  les  a  réduits 
à  ce  parti  désespéré.  Ils  ont  cru  devoir  faire  de  kratum  le 
régime  exprimant  le  but  du  mouvement  à  coté    d'un  autre 

1.  Voir  p.  3o;^. 
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accusatif,  fvimcatam  ijojandni,  exprimant,  du  moins  selon 
M.  Grassmann  et  selon  moi,  l'espace  parcouru,  pari  yanti. 
Remarquons  en  passant  que  le  mot  qu'il  aurait  fallu  là, 
pour  le  sens  qu'ils  donnent  à  la  phrase,  n'est  pas  malaisé 
à,  trouver  :  c'est  artham,  cf.  I,  38,  2;  113,  6;  124,  1;  II, 
30,  2;  VII,  63,  4,  qui,  grâce  aux  complaisances  de  l'euphonie 
védique,  aurait  satisfait  tout  aussi  bien  au  mètre  que  kmtum. 
Essayons  maintenant  de  construire  les  deux  accusatifs  pa- 
rallèlement :  «  Elles  traversent  les  trente  yojana,  elles  tra- 
versent l'intelligence.  »  Est-ce  là  un  de  ces  résultats  que 
le  bon  sens  se  refuse  à  admettre?  Ne  parlons-nous  pas  nous- 
mêmes  de  lumières,  d'érlaim  qui  traversent  Tintelligence? 
Pourquoi  les  iîishis  n'auraient-ils  pas  parlé  ainsi  des  au- 
rores? Mais  nous  n'en  sommes  pas  réduits  à  des  rappro- 
chements avec  les  métaphores  de  nos  langues  actuelles.  Une 
formule  du  vers  3  de  l'hymne  X,  95,  appliquée  à  Urvaçî,  et 
que  M.  Ludwig  et  M.  Grassmann  ont  interprétée  de  deux 
manières  aussi  divergentes  qu'inattendues  l'une  et  l'autre 
(je  renvoie  le  lecteur  à  leurs  traductions),  porte  :  «  Elle  a 
brillé  comme  l'éclair,  vi  (Invidijuian  nn,  dans  une  faible  intel- 
ligence. »  Ce  passage  est  précisément  un  de  ceux  qui  m'ont 
fait  reconnaître  la  parole  sacrée  comme  une  des  formes  d'Ur- 
vaçî  ^  Levers  9  du  même  hymne  semble  nous  montrer 
Pururavas  s'unissant  aux  eaux  que  personnifie  également 
Urvaçî  «  comme  aux  kratu  »,  c'est-à-dire  comme  aux  idées. 
C'est  sans  doute  la  confusion  ordinaire  des  formes  diverses 
de  la  parole  sacrée,  nuée  ou  plutôt  voix  de  la  nuée  dans  l'at- 
mosphère, aurore  ou  voix  de  l'aurore  dans  le  ciel.  Ajoutons 
qu'au  vers  VI,  59,  G,  la  parole  sacrée -traverse  trente  espaces, 
comme  dans  notre  passage  les  aurores  traversent  trente 
yojana.  C'est  un  chassé-croisé,  ou  plutôt  une  confusion  nou- 
velle des  deux  formes  de  l'élément  femelle.  En  tout  cas,  la 
formule  «  elle  a  brillé  comme  l'éclair  dans  l'intelligence  »me 
paraît  pleinement  suffisante  pour  justifier  l'interprétation  : 
«  Les  aurores  traversent  l'intelligence  (pour  l'éclairer).  » 
Plus  haut  nous  avions  trouvé,  en  repoussant  également  un 
sens  non  justifié,  qu'on  demandait  à  l'aurore  de  «  chanter  la 
première  ».  C'était  une  autre  confusion  de  l'aurore  et  de  la 
parole  sacrée.  En  respectant  le  sens  des  termes,  nous  abou- 

1.  Voir  II,  p.  94. 

'2.  Voir  II.  p.  ^yo  et  ci-dessus,  p.  303. 
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tissons  à  des  analogies  dans  les  formules.  Quel  meilleur  argu- 
ment en  faveur  de  notre  méthode  ?  Au  lieu  d'imposer  aux  ^is- 
his  des  idées  banales,  nous  découvrons  des  idées  curieuses,  et 
le  sens  des  mots  est  respecté.  N'est-ce  pas  double  et  triple 
profit? 


9.  Connaissant  la  nature  du  premier  jour,  la  brillante,  la  blanche 
est  née  du  (jour)  noir;  la  jeune  femme  ne  viole  pas  la  lot 
établie  ;  elle  vient  chaque  jour  au  rendez-vous. 


L'expression  vitasija  dhâman  est  composée  de  deux  mots 
qui  ont,  chacun  séparément,  le  sens  de  loi,  le  premier  signi- 
fiant proprement  «  ce  qui  est  agencé  »,  le  second  «insti- 
tution )).  Celui-ci  garde  son  sens  étymologique  quand  il  est 
construit  avec  le  génitif  n'tasija  ;  l'expression  signifie  donc 
proprement  «  l'institution  de  la  loi  »  et  équivaut  à  «  la  loi 
établie  ».  Cette  loi  peut  être  la  loi  du  sacrifice  aussi  bien  que 
celle  des  phénomènes  célestes,  même  lorsqu'il  s'agit  de 
l'aurore  qui,  d'une  part,  donne  le  signal  du  sacrifice,  et  de 
l'autre,  est  considérée  comme  obéissant  au  sacrifice.  Mais  je 
ne  me  crois  pas  autorisé  à  préciser  comme  M.  Ludwig,  en 
la  traduisant  «  loi  du  sacrifice  »,  une  expression  dont  le  sens 
est  tout  à  fait  général.  J'ai  fait  ressortir  l'équivoque  inhérente 
aux  locutions  de  ce  genre  \  et  je  crois  que  le  devoir  du  tra- 
ducteur est  de  respecter  cette  équivoque.  Qu'on  me  permette 
de  faire  remarquer  que  c'est  du  désintéresseDient  de  ma  part  : 
car  le  sens  choisi  par  M.  Ludwig  est  un  de  ces  sens  liturgi- 
ques que  je  me  suis  surtout  attaché  à  établir  dans  tout  le 
cours  de  cet  ouvrage. 

Je  me  hâte  d'ajouter  que  si  la  formule,  par  elle-même, 
signifie  seulement  «elle  ne  viole  pas  la  loi  »,  il  n'est  pas 
douteux  que  dans  l'application  qui  en  est  faite  ici,  elle  éveille 
l'idée  de  l'obéissance  de  l'aurons  à  la  loi  mystique  qui  règle 
les  rapports  des  phénomènes  célestes  avec  le  sacrifice  : 
l'aurore  obéit  au  sacrifice,  en  venant  chaque  jour  au  rendez- 
vous.  Je  ne  sais  à  ce  propos  quel  avantage  M.  Ludwig  trouve 
à  substituer  au  terme  excellent  «  Stelldichein  •»,  très  juste- 

1.  Plus  haut,  p.  270. 


—  814  — 

ment  appliqué  par  M.  Roth  à  la  traduction  do  Jiishkrita 
(voir  en  particulier  III,  62,  13;  IX,  86,  32;  X,  34,  5),  la 
traduction  vague  et  peu  intelligible  «  zu  dem  (bestimmten) 
berciteten  ».  M.  Grassmann  lui-même;  quoiqu'il  adopte  dans 
son  dictionnaire  le  terme  «  Stelldicliein  »,  traduit,  jo  ne  sais 
pas  pourquoi,  «  am  rechten  Ort  » .  Il  est  clair  que  le  rendez- 
vous  dont  il  s'agit  est  celui  d'Agni,  du  feu  du  sacrifice, 
désigné  au  vers  suivant. 

J'ai  gardé  pour  la  fin  le  premier  pâda,  que  M.  Ludwig  tra- 
duit «  connaissant  le  signe  du  premier  jour  »,  et  M.  Grass- 
mann ((  connaissant  le  signe  de  la  première  clarté  du  jour». 
Si  M.  Grassmann  entend  par  la  première  clarté  du  jour 
le  commencement  d'un  jour  quelconque,  je  crois  qu'il  fait 
un  contre-sens,  je  dirais  volontiers  un  non-sens  :  l'aurore 
connaissani  le  .si(j)ie  du  conuïi.enceineuf  du  jour???  Quant  à  la 
traduction  de  M.  Ludwig,  elle  n'est  pas  intelligible  par  elle- 
même,  et  le  commentaire  reste  muet  sur  ce  passage.  Le  ter- 
rain manque  donc  k  la  discussion.  Il  me  reste  à  expliquer 
ma  propre  traduction.  D'abord  on  ne  me  constestera  pas  que 
le  mot  intinan  puisse  désigner  l'essence,  la  nature  d'une 
chose.  Maintenant,  qu'est-ce  que  le  «  premier»  jour?  Il  faut 
S(ï  rappeler  que  le  nom  de  jour  est  donné  à  la  nuit  comme 
au  jour,  et  que  c'est  une  grave  question  pour  les  Rishis  de 
savoir  quel  a  été  le  premier  du  jour  ou  de  la  nuit,  ou,  dans 
leur  langage,  «  des  deux  jours  »,  I,  185.  1'.  Je  crois  que  cette 
question  est  précisément  celle  dont  l'aurore  connaît  la  solu- 
tion. Elle  connaît  la  nature  du  premier  jour,  c'est-à-dire 
qu'elle  sait  s'il  était  «  blanc»  ou  «noir».  J'ajoute  que  le 
poète  aussi  me  paraît  avoir  eu  sa  solution  à  lui,  et  que  nous 
pouvons  la  retrouver.  Il  dit,  en  effet,  que  l'aurore  est  née  du 
noir,  c'est-à-dire  du  jour  noir,  aujourd'hui  d'abord,  mais  sans 
doute  aussi  au  premier  jour  du  monde.  La  nature  du  premier 
jour  était  donc  d'être  noir,  et  l'aurore  qui  connaît  ainsi  la 
nature  du  jour  dont  elle  a  été  engendrée  ressemble  à  ce  fils 
d'une  énigme  que  j'ai  eu  déjà  l'occasion  de  citer  -,  qui  «  con- 
naît la  naissance  de  ses  parents  »,  X,  32,  3.  On  objectera 
peut-être  à  mon  interprétation  que  le  «  premier  »  de  deux  est 
en  sanscrit -pur va,  cf.  I,  185,  1,  et  non  prathawa.  Mais,  si  au 

1.  La  «première  a  et  la  «  secontle  »  sont  les  deux  sœurs  dont  il  est  questiou 
encore  au  vers  5,  c'est-à-dire  l'aurore  et  la  nuit,  et  non  le  ciel  et  la  terre  qui 
sont  célébrés  seulement  à  ])artir  du  vers  2.  comme  le  refrain  l'indique  sur- 
abondamment. 

±  II,  j).  ^288. 
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lieu  de  songer  seulement  au  couple  toujours  identique  à  lui- 
même  d-u  jour  et  de  la  nuit,  le  poète  a  pensé  à  la  succession 
de  tous  les  jours  et  do  toutes  les  nuits,  il  me  semble  qu'il  a  très 
bien  pu  employer  2)rathama,  Cette  explication  mo  paraît  avoir 
une  saveur  tout  à  fait  védique,  et  de  plus  elle  établit  un  lien 
entre  le  premier  pâda  et  le  second.  C'est  ce  qui  me  la  fait 
préférer  à  une  autre  à  laquelle  on  aurait  aussi  pu  songer  .' 
le  premier  jour  serait  bien  le  premier  jour  du  monde,  mais 
sans  distinction  de  jour  et  de  nuit,  quelque  chose  comme 
l'aurore  antique  dont  il  est  question  au  vers  IV,  51,  6.  On  a 
vu  d'ailleurs  que  M.  Grassmann  et  M.  Ludwig  s'étaient  con- 
tentés à  moins  de  frais. 


10.  Comme  une  jeune  iîUc,  Iriomphanle  de  beauté,  lu  favances, 
ù  déesse,  à  la  rencontre  du  diou  qui  cherche  à  te  mériter 
par  le  sacrifice  ;  jeune  femme  souriante,  tu  brilles  et  décou- 
vres devant  lui  ton  sein. 


J'ai  déjà  dit  que  le  dieu  vers  lequel  l'aurore  s'avance  est  le 
feu  du  sacrifice.  Ni  M.  Grassmann,  ni  M.  Ludwig  ne  s'expli- 
quent à  ce  sujet.  Le  second,  dans  son  commentaire,  indique  la 
possibilité  d'expliquer  çâçaddnâ^  dont  Yd  final  est  nasalisé, 
comme  un  accusatif  pluriel.  Mais  le  rapprochement  du  vers 
I,  124,  6  rend  bien  invraisemblable  cette  analyse  qui  abou- 
tirait d'ailleurs  à  un  sens  fort  peu  satisfaisant  :  «  Comme 
une  jeune  fille  qui  s'avance  vers  ceux  qui  sont  fiers  »  (selon 
l'interprétation  de  M.  Ludwig)  «  de  leur  propre  corps  ». 
M.  Ludwig  propose  en  outre  la  correction  iijaksliamdnd  pour 
iyakshamânam.  Je  ne  comprends  pas  bien  le  profit  qu'il  en  tire 
pour  le  sens,  et  je  no  vois  pas  même  bien  s'il  l'adopte  dé- 
finitivement. La  correction  sorait  tout  au  moins  inutile.  Mais 
elle  me  semblerait  en  outre  assez  malheureuse.  Le  verbe 
iijaksh,  désidératif  de  yaj,  «  sacrifier,  honorer  (les  dieux), 
obtenir  (leurs  faveurs)  parle  sacrifice  *,  ne  paraît  pas  s'être 
écarté  du  sens  de  son  primitif  autant  qu'on  l'a  trop  vite 
admis.  Il  a  presque  toujours  pour  sujet  le  sacrificateur,  I, 
153,  2;  II,  20,  1  ;  VI,  21,  8;  VIII,  3i,  15;  IX,  64,  21  ; 
66,  14;  X,  50,  3;  74,  1  ;  V.  S,  XVII,  69,  Agni,  X,  11,  6, 
ou  Soma,  IX,  il,  1  ;  22,  4  ;  78,  1.  Dans  trois  passages  seu- 
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lement  il  a  pour  sujet,  deux  fois  Indra,  VIII,  45,  31  ;  46,  17, 

une  fois  Vâyu,  VI,  49,  4.  Mais  n'est-ce  pas  le  cas  de  se 
rappeler  que  les  fonctions  sacerdotales  peuvent  être  attri- 
buées à  tous  les  dieux?  Dans  le  second  passage,  que,  ni 
M.  Ludwig,  ni  M.  Grassmann  n'arrivent  à  construire  d'une 
façon  satisfaisante  à  la  fois  pour  la  grammaire  et  pour  le 
sens,  la  construction  la  plus  naturelle  donne  :  «  Tu  sacrifies 
avec  les  sacrifices,  les  chants  des  Maruts...  et  moi,  de  mon 
cotéje te  chante...»  Dans  le  troisième,  Vâyu  est  posé  comme 
sage,  et  même  comme  poète,  kavi,  en  regard  du  poète,  et 
semble  aussi  répondre  par  un  chant  céleste  (le  chant  du 
vent),  à  celui  que  lui  adresse  le  sacrificateur  mortel:  «Poète, 
tu  honores  le  poète.  »  Quant  au  premier,  il  est  trop  obscur 
pour  qu'on  puisse  en  tirer  avec  certitude  un  sens  nouveau 
de  àya/î'.s/i  (construit  d'ailleurs  cette  seule  fois  avec  le  préfixe 
pm).  Maintenant,  on  pourrait  aussi  à  la  rigueur  faire  de  l'au- 
rore la  prêtresse  d'un  sacrifice  céleste.  Mais  ce  serait  aller 
au  devant  des  complications  qu'on  évite  d'ordinaire  avec  tant 
de  soin,  que  j'admets  pour  mon  compte  quand  le  texte  m'y 
contraint,  mais  que  je  ne  me  croirais  pas  le  droit  d'intro- 
duire en  corrigeant  pour  cela  un  texte  beaucoup  plus  simple 
et  très  satisfaisant  par  lui-même. 

Un  mot  encore  sur  Uuivd  (/ivaddnd.  M.  Ludwig  traduit 
«  fière  de  son  corps  »,  naturellement  de  son  «  beau  »  corps. 
Cette  interprétation  ne  paraît  pas  fort  diff'érente  de  la  mienne. 
Mais  en  admettant  cette  nuance,  qui  se  retrouve  peut-être 
implicitement  dans  la  traduction  de  M.  Grassmann  «  am 
Leibe  prangend»,  et  que  ce  dernier  introduit  expressément 
dans  la  traduction  d'autres  passages,  VII,  98,  4,  cf.  I,  141, 
9,  on  arrive  à  traduire,  comme  M.  Ludwig,  «  nous  sommes 
fiers  de  toi  (d'Indra)  dans  les  combats  »,  X,  1:20,  5,  une  for- 
mule qui  signifie  en  réalité,  «  nous  triomphons  grâce  à  toi 
dans  les  combats  ».  On  voit  qu'ici  l'écart  est  plus  considérable. 
M.  Grassmann  traduit  la  même  formule  <(  nous  avons  con- 
fiance en  toi  dans  les  combats  »,  etintroduitle  même  sens  dans 
plusieurs  autres  passages.  Je  ne  voudrais  pas  paraître  dis- 
puter sur  des  pointes  d'aiguille,  et  cependant  je  ne  puis  laisser 
passer  sans  protestation  ce  nouvel  exemple  de  la  facilité 
avec  laquelle  on  modifie  le  sens  d'un  verbe  assez  rare,  et 
qui  s'explique  parfaitement  dans  tous  ses  emplois  par  les  sens 
de  «  triompher  »  ou  «  exceller  »,  identiques  à  ceux  du  verbe 
grec  de  même  origine,  y.é/.a7ij.x'.. 
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11.  ChannanLc  à  voir,  comme  une  jeune  femme  que  sa  mère  a 
parée,  lu  découvres  ton  corps  pour  le  montrer  :  répands  au 
loin  les  rayons,  ô Aurore!  en  nous  apportant  le  bonheur; 
tu  seras  la  plus  libérale  des  aurores  ! 


Le  mot  bliadrd,  épithète  de  l'aurore,  est  ici  traduit,  par 
M.  Grassmann  comme  par  M.  Ludwig,  <(  aimable,  lieblich  ». 
Au  vers  suivant,  le  même  mot,  épithète  de  ndma  «  manifes- 
tations »  de  l'aurore,  est  traduit  par  les  deux  interprètes  «  por- 
tant bonheur,  gliickbringend  ».  Pourquoi  cette  différence? 
Mystère  !  Dans  son  lexique,  M.  Grassmann  donnait  pour  le 
premier  passage  le  sens  de  «  brillant  »,  et  pour  le  second 
celui  de  «magnifique,  excellent,  herrlich,  trefflich,  tiichtig  ». 
Plutôt  que  de  tourner  ainsi  à  tous  les  vents,  je  préfère  m'en 
tenir  au  sens  le  mieux  établi,  resté  d'ailleurs  le  sens  clas- 
sique, et  correspondant  à  peu  près  à  celui  du  latin  faustus, 
pour  le  vers  11,  comme  pour  le  vers  12. 

Au  dernier  pâda,  je  prends  naçanta  comme  un   subjonctif 
impropre. 


12.  Riches  en  chevaux,  en  vaches,  en  toutes  sortes  de  biens, 
s'élançant  avec  les  rayons  du  soleil,  les  aurores  passent  et 
reviennent,  prenant  des  formes  propices. 


Pour  ijcUanldndh.,  la  traduction  de  M.  Grassmann  ((  rivali- 
sant »  ne  me  paraît  pas  justifiée.  Celle  de  M.  Ludwig  «  wir- 
kend  »  semble  reposer  comme  la  mienne  sur  le  sens  primitif 
de  «  faire  effort».  J'ai  déjà  eu  l'occasion  *  de  traiter  de  cette 
racine  dont  je  ne  me  flatte  pas  encore  de  pouvoir  préciser 
le  sens  dans  tous  ses  emplois. 

M,  Ludwigdit  «  noms  »  pour  «  formes  »,  ce  qui  n'est  pas 
trop  facile  à  comprendre. 

La  stance  dans  son  ensemble  est  facile,  et  ne  donne  lieu  à 
aucune  autre  observation . 

I.  I.  |..  73;  m.  )>.  Kiô-lbO. 
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13.  Obéissant  à  la  rènc  de  la  loi,  donno-nous  des  idées  de  plus 
en  plus  salutaires;  brille  aujourd'hui,  ô  Aurore!  en  répon- 
dant à  nos  invocations:  comble-nous  de  richesses  ainsi  que 
ceux  pour  qui  nous  offrons  le  sacrifice. 


M.  Grassmann  et  M.  Ludwig  traduisent  tous  les  deux 
rexpression  mç»ii/;<  fmi/(/ax7iaw«iia  par  «  dirigeant  la  rêne  ». 
Cependant,  jNI.  Grassmann,  après  M.  Roth,  prend  au  sens  de 
«  suivre,  se  diriger  d'après  »  les  deux  seuls  autres  emplois 
connus  du  verbe  anu  ijani  au  moyen,  I,  109,  3;  IV,  48,  3'.  Et 
pourquoi  donc  n'aurait-on  pas  dit  de  l'aurore  qu'elle  obéit 
à  la  rêne  de  la  loi  ?  Ne  dit-on  pas  d'elle  aussi,  comme  nous 
l'avons  vu  plus  haut  (vers  8),  qu'elle  suit  la  loi  de  Varu»a, 
et  au  vers  I,  124,  3,  qu'elle    «  suit  le    chemin  de   la  loi  »  ? 

La  locution  bhadrahkraluh.  est  consacrée,!,  67,  2;  89,  1  ; 
91,  5;  IV,  10,  1  et  2;  X,  25,  1;  30,  12.  M.  Grassmann  au- 
rait donc  eu  tort  de  séparer  bhnflrmii-bhadram  de  kratuni,  et 
de  traduire  «  la  sagesse  »  et  «  bénédiciions  sur  bénédictions  », 
s'il  n'y  avait  été  contrahit  saiis  douto  par  la  forme  métrique 
à  laquelle  il  s'est  assujetti. 

Je  fais  porter  suhavâ  comme  attribut  sur  le  verbe  vy  ucha 
pour  obtenir  un  sens  plus  lié  et  plus  satisfaisant. 

1.  M.  Luclwiu-  les  prend  danii  deux  scus  diflërcnt^. 


III 


Voilà  donc  un  de  ces  hymnes  à  l'aurore  qui,  selon  les 
fables  dont  a  été  bercée  l'enfance  des  études  védiques,  ne 
devaient  contenir  que  les  épanchements  naïfs  et  l'expression 
de  l'amour  enthousiaste  qu'inspiraient  les  phénomènes  lumi- 
neux du  matin  à  un  père  de  famille,  à  un  chef  de  tribu,  à  la 
fois  prêtre  et  poète,  en  présence  des  siens  assemblés!  Véri- 
fication faite,  l'auteur  est,  non  encore  un  brahmane,  mais  du 
moins  un  prêtre  de  profession,  accomplissant  le  sacrifice  pour 
un  macjhavan  qui  le  paye.  Les  derniers  traducteurs  n'ont  pas 
méconnu  ce  fait,  sans  doute,  mais  ils  ne  l'ont  pas  proclamé 
assez  haut.  Ils  n'en  ont  pas  apprécié  eux-mêmes  toute  l'im- 
portance, et,  sous  l'influence  peut-être  des  fables  dont  je 
parlais  à  l'instant,  ils  n'ont  pas  voulu  reconnaître  dans  la 
dakshinâ  dont  le  char  mène  le  sacrifiant  à  la  victoire,  et  amène 
les  dieux  eux-mêmes  sur  l'autel,  ce  salaire  auquel  le  prêtre 
attribue  tous  les  effets  du  sacrifice,  parce  qu'il  en  est  pour  lui 
la  partie  essentielle.  S'étonnera-t-on  encore  que  dans  un 
pareil  hymne,  et  à  plus  forte  raison  dans  beaucoup  d'autres 
qu'on  n'a  jamais  songé  à  donner  pour  des  morceaux  de  simple 
et  sain(;  poésie,  les  spéculations  liturgiques  jouent  un  grand 
rôle?  Comprendra-t-on  enfin  qu'un  nouvel  interprète  se  ré- 
signe plus  aisément  à  admettre  la  complication  dans  les 
idées  et  dans  les  formules,  qu'à  changer  à  tout  propos,  en 
vue  d'une  simplicité  chimérique,  le  sens  des  termes  à  la 
fois  les  plus  usités  et  les  plus  clairs  de  la  langue  védique? 

J*ai  pris  occasion  de  la  traduction  de  cet  hymne  pour 
étaler  aux  yeux  les  misères,  il  faut  bien  dire  le  mot,  de  rin- 
terprétation  actuelle  du  y^ig-Veda.  Je  l'ai  fait  quelquefois 
sur  un  ton  dont  la  vivacité  pourra  sembler  excessive.  En 
même  temps  quel'àcreté  de  mes  critiques,  on  pourra  blâmer 
l'assurance  que  j'apporte  dans  mes  propres  affirmations. 
Mais  je  prie  le  lecteur  de  considérer  que  je  lutte  seul  contre 
une  écolo  puissante,  qui  peut  revendiquer  presque  tous  les 
védistes  contemporains,  à  laquelle  M.  Ludwig  lui-nièmc 
peut  être  rattaché,   ({uoiqu'il  y   ait  pris  une  position    plus 
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indépendante  qu'aucun  autre.  Je  vis  loin  de  mes  adver- 
saires, qui  écrivent  et  enseignent  presque  tous  au  delà  du 
Rhin.  Qu'on  me  permette  d'ajouter  que.  sans  faire  précisé- 
ment autour  de  mon  premier  volume  la  conspiration  du 
silence,  ils  se  sont  généralement  bornés  à  lui  accorder  un 
éloge  assez  vague,  tempéré  par  des  restrictions  qui  n'étaient 
pas  beaucoup  plus  précises  ,  et  qu'en  somme  ils  n'en  ont 
guère  tenu  compte.  Pour  être  plus  sûr  d'être  entendu,  je 
me  suis  décidé  à  élever  la  voix,  c'est-à-dire,  d'une  part,  à 
ne  pas  dire  «  je  crois...,  il  se  pourrait  que...,  »  sur  les  points 
où  ma  conviction  est  entière  et  absolue,  et  de  l'autre,  à  souli- 
gner les  fautes  de  mes  devanciers,  à  nommer  par  leur  nom 
les  contre-sens  évidents.  Je  suis  prêt  à  subir  la  peine  du 
talion,  et  je  m'y  sens  exposé:  je  ne  suis  pas  plus  invulné- 
rable qu'un  autre.  Mais  je  demande  une  discussion  complète, 
dont  je  crois  pouvoir  indiquer  moi-même  les  points  essentiels. 
Ma  (V  contribution  »,  comme  on  dit  en  Allemagne,  à  l'étude 
du  /^ig-Veda,  consiste  essentiellement  en  trois  idées  nouvelles, 
au  moins  par  l'importance  que  je  leur  attribue,  dont  deux 
portent  sur  les  formules,  la  troisième  sur  les  mots,  et  qui 
sont  étroitement  liées  entre  elles.  Les  deux  premières  sont 
celles  de  la  contamination  liturgique  des  mythes  et  du  goût 
pour  les  image.s  incohérentes  aboutissant  au  paradoxe  et  à 
l'énigme  proprement  dite.  La  dernière  implique  la  néces- 
sité d'une  réaction  énergique  contre  la  tendance  à  mul- 
tiplier indéfiniment  les  sens  d'un  même  mot.  Elle  est  insé- 
parable des  deux  autres  ;  car  la  complication  des  formules  et 
celle  du  vocabulaire  sont,  et  resteront  toujours,  par  la  force 
des  choses,  en  raison  inverse  l'une  de  l'autre.  En  somme,  la 
question  essentielle  entre  mes  adversaires  et  moi  se  ramène 
à  ceci  :  vaut-il  mieux  admettre  un  sens  nouveau  des  mots 
chaque  fois  qu'on  rencontre  une  idée  nouvelle,  étrange  si 
l'on  veut,  ou  au  contraire  admettre  une  idée  étrange  (mais 
d'une  étrangeté  qui  ne  devra  jamais  être  isolée,  à  laquelle 
il  faudra  toujours  trouver  des  analogies  dans  quelque  partie 
du  recueil  des  hymnes),  chaque  fois  qu'on  ne  pourra  y 
échapper  sans  multiplier  outre  mesure,  et  avec  trop  peu 
d'exemples  concordants,  le  sens  des  mots?  Je  dirais  volon- 
tiers, si  je  n'avais  l'air  ainsi  de  résoudre  la  question  au  lieu 
de  la  poser  :  lequel  des  deux  est  le  plus  tenu  do  satisfaire  la 
raison,  du  vocabulaire,  qui  est  en  somme  le  monument  du 
langage  d'un  peuple,  ou  des  hymnes  védiques  qui  sont  celui 


—  3^21  — 

des  spéculations  liturgiques  de  quelques  familles  de  prêtres? 
Mais  sous  cette  dernière  forme,  comme  sous  les  autres, 
j'espère  avoir  fait  comprendre  ma  pensée.  Je  crois  avoir 
nettement  déterminé  le  terrain  sur  lequel,  non  seulement  je 
ne  fuis  pas  la  discussion,  mais  je  l'appelle  de  tous  mes 
vœux. 

En  attendant,  et  avec  la  plus  entière  sincérité,  je  renou- 
velle ici  l'expression  de  ma  haute  estime  pour  les  savants 
contre  lesquels  j'ai  entrepris  une  si  vive  polémique.  Le  chef 
de  l'école  que  je  combats  est  aussi  mon  maître  en  un  certain 
sens.  Quel  est  celui  d'entre  nous  dont  le  dictionnaire  de 
M.  Roth  n'a  pas  guidé  les  premiers  pas?  Je  regrette  d'être 
obligé  de  dire  que  les  défauts  de  la  traduction  de  M.  Grass- 
mann  me  paraissent  plus  graves  à  mesure  que  j'ai  l'occasion 
d'en  vérifier  quelques  parties.  Mais  je  ne  pourrais  sans  une 
véritable  ingratitude  envers  sa  mémoire  méconnaître  les  ser- 
vices que  m'a  rendus,  malgré  ses  imperfections,  le  Wivvtevbuch 
zum  Rig-Vf'da.  Enfin  j'ai  déjà  formulé  plusieurs  fois  mon 
principal  grief  contre  M.  Ludwig:  il  s'arrête  trop  souvent 
au  milieu  de  ce  qui  me  paraît  être  le  bon  chemin.  Mais  cette 
critique  même,  dans  ma  pensée,  renferme  un  éloge  :  je  recon- 
nais, ce  qui  ne  peut  être  contesté,  je  crois,  par  aucun  esprit 
impartial,  que  sa  traduction  a  fait  faire  un  notable  progrès 
aux  étudesvédiques. 

Cet  hommage  rendu  à  mes  devanciers,  je  reprends  une 
dernière  fois  ma  polémique,  et  cette  fois  directement  contre 
M.  Roth,  notre  maître  à  tous.  M.  Roth  a  donné  récemment 
dans  la  Zcitsrhrift  der  JJeufsrJien  Mnrfjodàndischcn  Gesellschaft 
(XXXVI,  p.  3o3 — 360)  une  traduction  nouvelle  de  l'hymno 
IV,  27  du  y?ig-Veda,  en  l'accompagnant  d'observations  gé- 
nérales sur  l'exégèse  védique  que  je  ne  puis  me  dispenser  de 
relever  ici. 
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Il  a,  dit-il,  choisi  ce  morceau  «  comme  un  exemple  très 
clair  de  la  façon  dont  les  textes  védiques  ont  pu  être  cor- 
rompus jusqu'à  devenir  entièrement  inintelligibles,  sans  que 
l'exégèse  indigène  en  fut  le  moins  du  monde  choquée,  et 
aussi  comme  une  preuve  que  nous  pouvons,  avec  les  moyens 
ordinaires  de  la  critique,  corriger  sûrement  bien  des  fautes, 
lors  même  qu'elles  ne  sautent  pas  tout  d'abord  aux  yeux.  » 
«  Il  est  vrai,  ajoute-t-il,  que  pour  cela,  il  faut  tout  d'abord 
voir  la  faute  et  en  convenir.  »  M.  Roth  me  permettra-t-il  de 
lui  répondre  que  la  traduction  qu'il  propose  présente,  au 
moins  dans  une  de  ses  parties,  un  exemple  très  clair  de  la  façon 
dont  le  sens  des  formules  védiques  les  plus  nettes  et  les  mieux 
conservées  (il  ne  propose  lui-même  aucune  correction  pour 
ce  passage)  peut  être  méconnu  par  l'exégèse  européenne, 
quand  elle  obéit  au  parti  pris  d'écarter  toute  bizarrerie 
et  d'accommoder  les  hymnes  des  Zfishis  à  notre  sentiment 
esthétique,  en  un  mot,  de  transformer  leurs  élucubrations 
théosophiques  en  de  petits  morceaux  de  simple  et  saine  poé- 
sie. J'ajoute  que  c'est  le  plus  souvent  le  même  esprit  qui  fait 
chercher  des  fautes  dans  des  textes  parfaitement  indemnes, 
quand  les  autres  expédients  dont  on  a  abusé  beaucoup  plus 
encore,  la  multiplication  des  sens  d'un  même  mot  et  l'hypo- 
thèse d'homonymes,  ne  suffisent  pas  à  supprimer  des  textes 
védiques  ce  qu'on  ne  veut  pas  y  voir. 

A  Dieu  ne  plaise  que  mon  respect  pour  le  texte  tradition- 
nel du  i?ig-Vedase  change  jamais  en  superstition!  Je  recon- 
nais très  volontiers  les  droits  de  la  critique  conjecturale,  et 
j'en  ai  moi-même  parfois*,  quoique  toujours  très  sobrement, 
usé.  Elle  est  ou  sera  applicable  sans  aucun  doute  aux  monu- 
ments del'antiquitê  védique  comme  à  ceux  de  l'antiquité  clas- 
sique. Mais  il  est  évident  qu'au  point  de  vue  de  l'opportunité 
et  des  dangers  actuels,  il  n'y  a  pas  de  comparaison  à  faire 
entre  l'état  de  la  philologie  védique  et  celui  de  la  philologie 

1.  Tout  à  riiourc  uucorc,  dau-^  riutcri)i't'latioii  du  |nviiiior  vers  de  l'hymuo 
I.  1-23,  1).  -287. 
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grecque  ou  latine.  On  doit,  ce  semble,  plus  de  ménage- 
ments aux  textes  dont  le  sens  et  l'esprit  général  sont  encore 
l'objet  de  vives  discussions  qu'à  ceux  qui  sont  depuis  long- 
temps élucidés  dans  l'ensemble  et  dans  la  plupart  des  détails. 
Ces  réserves  faites,  discutons,  sans  arrière-pensée,  les  cor- 
rections proposées  pour  l'hymne  IV,  27. 

La  première  porte  sur  le  second  hémistiche  du  premier 
vers,  qui  nous  a  été  conservé  sous  cette  forme  :  {■(itam  ma 
pura  âyasir  arakshann  adha  çjjeiio  javasâ  nir  adbjam.  «  Cent 
forteresses  d'airain  me  retenaient  prisonnier;  alors  je  suis 
sorti  d'un,  vol  rapide  sous  la  forme  d'un  aigle.  »  Or,  dans  la 
descente  du  Soma,  qui  fait  l'objet  de  l'hymne,  l'aigle,  d'après 
la  formule  ordinaire  du  mythe,  est  le  porteur  du  Soma. 
Cependant,  au  second  vers,  le  personnage  qui  parle  ne  peut 
être  que  Soma  lui-même:  )hi  rjliâ  sa  ma»}  apa  josham  jabhâra, 
etc.  «  Il  ne  m'a  pas  emporté  aisément,  »  M.  Grassmann  sup- 
posait que  l'auteur  de  l'hymne  en  avait  mis  les  deux  pre- 
miers vers  dans  la  bouche  de  deux  personnages  différents, 
M.  Roth  pense  que  c'est  le  même  personnage  qui  parle  dans 
l'un  et  dans  l'autre.  Mais  alors  le  premier  vers  ne  lui  paraît 
explicable  qu'avec  une  correction,  celle  de  nir  adhjam  en 
nir  adtyat.  Si  c'est  Soma  qui  parle,  il  ne  peut  être  question  de 
l'aigle  qu'à  la  troisième  personne.  La  faute  s'expliquerait 
d'ailleurs  par  l'inhabileté  d'un  récitant  ou  l'inattention  d'un 
copiste,  qui,  après  des  phrases  oiî  un  personnage  parlait  à 
la  première  personne,  aurait  été  naturellement  conduit  à 
substituer  cette  première  personne  à  la  troisième.  Mainte- 
nant, quel  sens  nous  donnera  la  correction?  M.  Roth  voit 
très  bien  les  difficultés  que  soulèverait  la  traduction  : 
«  Alors  l'aigle  est  sorti  d'un  vol  rapide.  «  On  ne  doit  pas 
nous  parler  de  la  sortie  de  l'aigle  sans  nous  dire  qu'il  em- 
porte le  Soma.  Or,  il  n'est  question  de  cela  qu'au  second 
vers.  M.  Roth  entend  donc,  non  pas  que  l'aigle  sort,  mais 
qu'il  «  apparaît  planant  «  au-dessus  de  la  prison  du  Soma, 
qui  est  donc  ouverte  par  en  haut,  La  préposition  nis,  dit-il, 
exprime  ici,  non  pas  le  hinaus,  mais  le  hcraus:  J'avoue  que 
j'ai  peine  à  comprendre  cette  explication.  Sans  doute^  pour 
entrer  dans  un  lieu,  il  faut  sortir  d'un  autre  ;  mais  quand 
le  seul  lieu  dont  il  soit  question  est  celui  où  l'on  entre,  je 
me  demande  si  l'emploi  du  verbe  sortir,  même  exprimant 
\elierau>>,  peut  jamais  être  justifié.  Si  je  crois  être  seul  dans 
ma  chambre  fermée,  et  que  je  voie  tout  à  coup  Pierre  devant 


—  3-24  — 

moi,  je  pourrai  dire  à  Pierre  :  «  D'où  sors-tu?  »  parce  que 
Tacl verbe  interrogatif  «  d'où  »  fait  allusion  au  lieu  d'où  il  a 
du  sortir  pour  entrer  dans  ma  chambre  ;  mais  je  ne  lui  dirai 
pas,  par  exemple  :  «  Comment  es-tu  sorti?  »,  et  en  racontant 
ensuite  la  chose  à  Paul,  je  ne  dirai  pas  davantage  à  celui-ci 
«  Je  croyais  m'être  enfermé  seul  dans  ma  chambre,  et  tout  à 
coup  Pierre  est  sorti,  »  pour  dire  «  Pierre  est  entré.  »  Je 
sais  bien  que  les  préfixes  ne  gardent  pas  toujours  leur  sens 
étymologique,  et  qu'en  latin,  par  exemple,  une  combinaison 
très  usitée,  comme  cx-stare,  en  arrive  à  prendre  simplement 
le  sens  d'  «  être  ».  Mais  pour  nous  faire  croire  à  un  efface- 
ment analogue  du  sens  primitif  dans  la  combinaison  du  pré- 
fixe nis  «  hors  do  »  avec  la  racine  di  «  A'oler  »,  il  faudrait  au 
moins  nous  prouver  que  cette  combinaison  était  d'un  usage 
fréquent.  Or  le  dictionnaire  de  M.  Roth  lui-même  n'en  donne 
qu'un  seul  et  unique  exemple,  celui  qui  nous  occupe  ! 

Concluons.  Je  comprendrais  très  bien,  si  le  texte  primitif 
avait  porté  la  leçon  tiir  adhjat,  qu'on  y  eût  ensuite  substitué 
nir  adb/am.  Mais  cette  correction  n'aurait  pas  été  l'œuvre 
d'un  récitant  inhabile  ou  d'un  copiste  inattentif.  Quand  il  n'a 
été  question  précédemment  que  d'une  prison  et  d'un  prison- 
nier, s'il  est  ensuite  question  de  «  sortie  »,  personne  ne  com- 
prendra qu'il  puisse  s'agir  d'autre  chose  que  de  la  sortie  <(  du 
prisonnier  de  la  prison  ».  La  correction  aurait  été  intelligente, 
et  c'est  la  leçon  supposée  primitive  qui  serait  inexplicable. 

Serons-nous  donc  réduits,  avec  M.  Grassmann,  à  attribuera 
deux  personnages  difi'érents  les  paroles  rapportées  dans  les 
deux  premiers  vers  de  notre  hymne  ?  Je  ne  le  crois  pas.  Sonia 
est  porté  par  un  aigle,  mais  il  est  souvent  lui-même  assimilé 
à  un  aigle'.  Que  dis-je?  L'aigle  porteur  du  Sonia  ne  diffère 
pas  originairement  de  Soma  lui-même-.  C'est  ainsi  qucMâta- 
riçvan  est  tour  à  tour  le  feu,  et  celui  qui  apporte  le  feu  sur 
la  terre;  que  le  soleil  est  tantôt  une  roue,  tantôt  un  char, 
tantôt  un  cheval  traînant  le  char,  tantôt  un  héros  monté  sur 
le  char  et  dirigeant  dos  chevaux.  Que  le  même  hymne  pré- 
sente successivement  le  Soma  comme  un  aigle,  et  comme  un 
fardeau  porté  par  un  aigle,  il  n'y  a  rien  là  non  plus  qui  doive 
étonner.  L'incohérence  des  images  est  le  pain  quotidien  delà 
poésie  védique  •'. 

1.  Voir  I,  p.  225. 
±  Itiid.  I.  p.  \T.i. 

'■\.   \o\v   pai'ticulii'iviiiciil    iiu's'  oliscrviilions    sur   les    tiffun-s    de    rlu''ti>ri((in' 
dans  le  /{ijr-X  oda,  Mémoires  de  la  Soviele  de  lintjaistiqiie.  l\ ,  [>.  'J0-I.'{7. 
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Mais  il  se  pourrait  qu'il  y  eût  ici  autre  chose  qu'une  simple 
incohérence,  je  veux  dire  un  dessein  arrêté  de  modifier  la 
forme  courante  du  mythe.  Le  fait  ne  serait  pas  isolé.  Je  me 
contenterai  de  rappeler  un  exemple  très  curieux  de  la  façon 
dont  un  poète  en  vient  à  nier,  par  respect  pour  son  dieu,  un 
mythe  qui  semble  en  diminuer  la  grandeur.  S'il  est  un  carac- 
tère qui  semble  indissolublement  attaché  au  personnage 
d'Indra,  c'est  celui  de  dieu  guerrier.  Sa  puissance  ne  se  mani- 
feste que  par  des  victoires  contre  des  ennemis  sans  cesse 
renaissants,  par  opposition  à  celle  de  Varuna,  par  exemple, 
qui  s'exerce  paisiblement  dans  le  mystère,  et  que  les  hymnes 
désignent  volontiers  par  le  mot  nuh/â.  Or,  voici  ce  que  nous 
lisons  au  vers  X,  oi,  2  :  «  Ce  que  tu  as  fait,  ô  Indra,  quand 
ton  corps  a  pris  des  forces,  quand  tu  as  "manifesté  ta  puis- 
sance aux  homm.es,  ces  œuvres  qu'on  appelle  des  combats 
étaient  en  réalité  une  mâyâ  (mdi/et  sd  te  ydni  yuddhâny  âhur): 
car  tu  n'as  jamais  eu  d'ennemis,  ni  aujourd'hui,  ni  autrefois.  » 
Pourquoi  n'admettrions-nous  pas  qu'ici  aussi  le  poète  ait 
voulu  protester  contre  le  mythe  qui  attribuait  à  Soma  un  rôle 
purement  passif  dans  l'œuvre  de  sa  délivrance,  en  mettant 
cette  protestation  dans  la  bouche  de  Soma  lui-même?  L'im- 
portance de  l'idée  ainsi  exprimée  expliquerait  justement  cette 
intervention  du  dieu,  parlant  pour  son  propre  compte,  comme 
Indra,  quand  on  le  fait  intervenir  pour  convaincre  l'incré- 
dule, VIII,  89,  4.  Je  supposerai  donc  qu'au  second  pâda  du 
vers  2,  abliini  dsa  tvakfiJiasd  vtryma  ,  le  verbe  est  à  la  pre- 
mière personne ,  et  non  à  la  troisième ,  comme  l'entend 
M.  Roth,  et  je  traduirai  :  u  Cent  forteresses  d'airain  me  rete- 
naient prisonnier;  alors,  je  suis  sorti  d'un  vol  rapide  (pre- 
nant moi-même  la  forme  de)  l'aigle.  Ce  n'est  pas  lui  (l'aigle) 
qui  m'a  emporté  à  sa  guise  :  j'ai  triomphé  par  mon  adresse 
et  mon  héroïsme.  » 

L'aigle  distinct  du  Soma  n'est  pas  supprimé  pour  cela,  et 
la  fin  du  vers  2  nous  le  montre  traversant  les  airs.  Le  poète 
conserve  du  mythe  courant  ce  qui  n'est  pas  contraire  à  son 
dessein  de  faire  honneur  à  Soma  lui-même  de  sa  délivrance, 
et  il  ne  s'inquiète  pas  autrement  de  concilier  l'image  du  Soma 
sortant  de  la  prison  sous  forme  d'aigle,  avec  celle  de  l'aigle 
portant  le  Soma  quand  il  est  délivré.  On  va  voir  d'ailleurs 
qu'il  continue  dans  le  vers  suivant  à  juxtaposer  différentes 
formes  d'un  mémo  mythe. 
'    C'est  pour  ce  vers  que  M.  Roth  propose  sa  seconde  correc- 
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tion.  Lo  texte  traditionnel  porte  :  aun  f/ac  chijeno  asvanhl 
adha  (hjor  vi  yadyadi  vdta  ùhuh.  pimimdhiin  srijad  yadasmd  avn 
ha  kshipaj  jyâm  kriçâmir  astâ  manasâ  bliuranyan.  M.  Roth 
déclare  qu'il  ne  peut  trouver  aucun  sens  au  second  pàda,  tel 
qu'il  nous  a  été  conservé  :  yad  yadi  lui  paraît  inadmissible. 
Il  propose  donc,  en  supprimant  l'accent  de  vi,  de  lire  viyad  et 
de  traduire  :  «  Quand  on  aida  le  hardi  à  s'échapper  dans  le 
libre  espace.  » 

Nous  allons  revenir  sur  le  sens  attribué  à  pummdhim  «  le 
hardi».  Quant  à  la  correction,  elle  est  assurément  ingé- 
nieuse ;  mais  le  mot  viyad  «  atmosphère  »,  M.  Roth  est  le  pre- 
mier aie  reconnaître,  ne  se  rencontre  pas  une  seule  autre 
fois  dans  tout  le  /fig-Veda.  Très  usité  dans  le  sanscrit  clas- 
sique, on  ne  l'avait  pas  encore  rencontré  avant  la  période  dos 
Brâhmaîias.  C'est  une  objection  grave.  Elle  n'arrête  cepen- 
dant pas  M.  Roth,  qui  croit  même  trouver  dans  ce  fait  l'ex- 
plication de  la  leçon  supposée  fausse.  Les  copistes  auraient 
méconnu  ici  le  mot  viyad,  parce  qu'ils  no  le  connaissaient 
pas  comme  un  terme  du  /^ig-A^eda.  J'avoue  que  cette  observa- 
tion m'étonne,  et  c'est,  je  crois,  la  première  fois  que  M.  Roth 
s'avise  d'attribuer  aux  Hindous  un  pareil  sens  critique  et  /i?.s- 
torique. 

Mais  le  texte  qu'il  corrige  est-il  vraiment  inintelligible?  Il 
est  clair  que  yad  et  yadi  ne  peuvent  appartenir  à  la  même 
proposition;  mais  ne  peut- on  les  séparer  et  les  rapporter  à 
deux  propositions  différentes  ?  Nous  n'avons,  il  est  vrai,  qu'un 
verbe,  vhuh,  et  qu'un  préfîx,  in.  Mais  le  préfixe  est  avant  yad, 
et  le  verbe  est  après  yadi.  Or,  on  sait  que  dans  une  ou  plu- 
sieurs propositions  successives  qui  devraient  avoir  lo  même 
verbe,  l'emploi  flu  préfixe  peut  tenir  lieu  une  ou  plusieurs  fois 
du  verbe.  Pour  compléter  la  première  proposition  j'emprunte- 
rai au  premier  pâda  l'ablatif  c/z/os  qui  s'oppose  naturellement 
à  l'adverbe  atas  de  la  seconde  proposition,  et  lo  mot  adlia 
«  ensuite  »  qui  précède  dyos  formera  ainsi  tout  naturelle- 
ment la  séparation  de  la  première  des  deux  propositions  et 
de  celle  qui  la  précède  dans  le  premier  pâda,  et  qui  com- 
mence également  par  yad  :  yad,  yad,  yadi  va.  Si  l'on  ajoute  le 
yad  du  troisième  pâda,  cela  fait  au  moins  quatre  propositions 
subordonnées,  construites  parallèlement  et  commençant 
toutes  par  i/ud  ou  i/adi,  l'une   ajoutant  rn    <(  ou  »  '  à  la  con- 

1.  M.  Roth  uc  tient  aucun  coiupto  ck'  ce  lû. 
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jonction  de  subordination.  11  devient  évident  que  le  poète 
énumère  des  hypothèses  diverses  «soit  que...  soit  que...  »,  et 
on  se  demande  même  si  les  deux  verbes  du  troisième  pâda 
n'expriment  pas  encore  deux  hypothèses  distinctes  avec  une 
seule  conjonction  yad,  le  poète  se  fatiguant  de  la  répéti- 
tion :  la  proposition  principale  ne  se  trouverait  alors  qu'au 
vers  4  ^  Ces  hypothèses  portent  sur  les  péripéties  variables 
du  mythe  qui  nous  occupe.  Mais,  avant  tout,  il  faut  nous 
arrêter  au  mot  puramdhi.  . 

M.  Roth  le  traduit  «  hardi  »  (dans  son  dictionnaire  il  disait 
(<  sage  »)  et  l'applique  à  l'oiseau  porteur  du  Soma.  C'est  cet 
oiseau  qu'on  aurait  aidé  à  traverser  les  airs.  M.  Roth,  qui 
n'admet  pas  comme  moi  l'incohérence  dans  les  métaphores 
des  Rishis,  ne  nous  explique  pas  comment  il  concilie  le  sens 
propre  du  verbe /l/iuh  «ont  porté,  charrié  »,  avec  la  figure 
de  l'oiseau.  Passons.  Je  n'admets  pas  que  puramdhi  désigne 
l'oiseau,  par  la  raison  que  ce  mot,  dans  un  certain  nombre 
de  ses  emplois,  est  incontestablement,  et  de  l'avis  de  M.  Roth 
lui-même,  un  féminin,  signifiant  sagesse  ^  ou  abondance  ^ 
peu  importe;  que  dans  aucun  autre  de  ses  emplois,  il  n'est 
indispensable  de  le  prendre  comme  masculin,  pas  plus  dans 
le  sens  de  <(  hardi  »  que  dans  celui  de  «  sage  » ,  et  que  ma 
méthode  consiste,  quand  je  connais  une  apphcation  certaine 
d'un  mot,  à  n'en  pas  supposer  d'autre  sans  nécessité.  J'ai 
discuté  ailleurs* les  emplois  du  mot  jmramdhi,  et  montré  que 
la  sagesse  (ou  l'abondance)  est  devenue  un  personnage  divin 
qui  peut  se  confondre  avec  les  diverses  formes  de  la  femelle 
mythique,  mais  paraît  représenter  particulièrement  la  parole 
sacrée. 

La  Puramdhi  est  la  compagne  de  Soma,  IX,  72,  4;  110,  3, 
comme  la  prière  qu'elle  est  supposée  représenter,  et  on  ne 
peut  s'étonner  qu'elle  figure  à  côté  de  lui  dans  le  mythe  qui 
nous  occupe.  Elle  était  déjà  nommée  au  vers  2,  où,  après 
l'hémistiche  traduit  plus  haut  «  Ce  n'est  pas  l'aigle  qui  m'a 
emporté  à  sa  guise;  j'ai  triomphé  par  mon  adresse  et  mon 
héroïsme  »,  je  comprends  ainsi  ce  qui  suit  :  «  Là-haut,  Pu- 
ra?ndhi  a  laissé  derrière  elle  les  avares,  et  alors,  ayant  pris 


1.  C'est  du  rnste  ce  qu'admet  M.  Roth  lui-mênio,  quoique  sou   interprétation 
soit  toute  différente. 

2.  C'est  le  sens  de  M.  Roth. 

3.  C'est  celui  de  M.  Grassmann.    - 

4.  II,  p.  477-478. 
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des  forces,  il  (l'aigle)  a  traversé  les  airs.  »  C'est  apparem- 
ment Pura//(dlii,  la  parole  sacrée,  qui  a  donné  des  forces  à 
l'oiseau  en  l'excitant.  Il  va  sans  dire  que  si  la  descente  du 
Somaest  un  mythe  de  l'orage,  la  parole  sacrée  représente  ici 
originairement  la  voix  du  tonnerre.  Le  mot  que  je  traduis 
«  lù-haut  »  est  îrmd.  lime  paraît  désigner  proprement  le  séjour 
invisible^  considéré,  tantôt  comme  la  retraite,  tantôt  comme 
la  prison  de  Sonia,  de  la  prière,  et  de  tous  les  éléments  qui 
jouent  un  rôle  analogue  dans  la  mythologie  védique.  D'après 
le  Nirukta,  il  signifierait  au  contraire  «  ici  »;  mais  c'est  là, 
je  crois,  une  erreur  dont  il  n'est  peut-être  pas  impossible 
de  retrouver  l'origine,  La  formule  tnnd  puramdhir  ajahâd 
ardtih  se  retrouve  au  vers  7  de  l'hymne  IV,  26,  également 
consacré  à  la  descente  du  Soma  porté  par  l'aigle,  et  le  mot 
atrd  y  est  substitué  à  îrniâ.  On  en  aura  conclu  à  l'équiva- 
lence des  deux  mots.  Mais  dans  ce  dernier  passage,  Purawidhi 
est  arrivée  sur  la  terre  comme  Soma  lui-même  :  «  Ici 
Pura/xdhi  a  laissé  derrière  elle  les  avares  ;  dans  l'ivresse  du 
Soma,  le  sage  a  laissé  derrière  lui  les  (avares)  insensés.  »  Pu- 
ra//idhi  triomphe  des  avares  terrestres,  c'est-à-dire  des  im- 
pies, comme  elle  a  triomphé  des  avares  célestes,  c'est-à-dire 
des  démons  ou  des  dieux  malveillants,  et  ici-bas  comme  là- 
haut,  elle  opère  en  compagnie  du  Soma([ui,  lui  aussi,  donne 
la  sagesse. 

Il  y  a  mieux.  L'opposition  de  ces  deux  formules  nous  expli- 
que l'opposition  do  notre  vers  3,  adha  di/or  vi  yad  yadi  vâta 
ùhiih  puramdhim  :  Pura//jdhi  a  été  emmenée,  soit  du  ciel,  soit 
d'ici.  Ce  n'est  pas  tout  encore.  Au  vers  IX,  90,  4,  Soma  est 
prié  d'amener  en  coulant  les  deux  Pura//idhi.  Les  rappro- 
chements s'accumulent  et  se  confirment.  Je  traduirai  donc 
avec  une  certaine  confiance  notre  vers  3  de  la  manière  sui- 
vante :  «  Soit  que  l'aigle  ait  poussé  uq  cri  de  là-haut,  soit 
qu"on  ait  emporté  Pura/udhi  du  ciel  ou  d'ici-bas,  soit  que  le 
vigilant  archer  K/ùgànu  l'ait  laissé  partir  (le  Soma),  ou  qu'il 
ait  lâché  pour  le  frapper  la  corde  de  son  arc...  »  Maintenant 
j'avoue  que  je  comprends  mieux  l'enlèvement  de  la  prière 
céleste,  qui  doit  ne  pas  être  d'ailleurs  sans  rapport  avec  le 
cri  de  l'aigle,  que  celui  de  la  prière  terrestre.  Mais  je  crois 
au  moins  que  ma  cutistruction  est  exacte,  et  si  mon  mot  à  mot 
laisse  incontestablement  beaucoup    à    faire  aux  interprètes 

I.   Voir,  II,  I).  :jD± 
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futurs,  il  aura  peut-être  servi  du  moins  à  leur  montrer  qu'il 
reste  quelque  chose  à  chercher,  et  que  la  correction  de  vi 
jjad  en  viyad  n'a  pas  résolu  la  difficulté  du  vers. 

Il  ne  sera  pas  inutile,  avant  de  passer  au  suivant,  de  citer 
un  autre  exemple  de  ce  que  j'ai  appelé  plus  haut  les  péripé- 
ties variables  d'un  même  mythe.  Je  ne  le  chercherai  pas  bien 
loin.  Dans  le  même  ma?(f/ala  IV,  l'hymne  18,  sur  la  naissance 
d'Indra,  porte  au  vers  8  :  «  Tantôt  la  jeune  femme  t'a  aban- 
donné ;  tantôt  la  mauvaise  mère  t'a  dévoré  ;  tantôt  les  eaux 
se  sont  montrées  bienveillantes  pour  leur  fils  ;  tantôt  Indra 
est  sorti  violemment  du  sein  qui  le  tenait  enfermé.  »  Et  au 
vers  suivant  :  «  Tantôt,  ô  dieu  bienfaisant,  Vya//isa  (le  dé- 
mon) t'a  frappé  et  t'a  brisé  les  mâchoires. ..  etc.  »  C'en  serait 
assez  pour  justifier  par  exemple  la  double  hypothèse  :  «  soit 
que  Kriçânu  l'ait  laissé  partir,  soit  qu'il  ait  lancé  une  flèche 
contre  lui.  » 

Le  vers  4,  si  on  admet  que  le  précédent  ne  contient  pas.de 
proposition  principale,  a  pour  objet  de  constater  que  les 
péripéties  variables  de  la  descente  du  Soma  n'en  modifient 
pas  le  succès  :  toujours  l'aigle  arrive  au  but.  M.  Roth  pro- 
pose pour  ce  vers  une  troisième  et  dernière  correction.  Voici 
le  texte  tel  qu'il  nous  a  été  conservé  :  YÎjipija  Im  indrdvato  na 
bliujijum  çyeno  jabhdra  brihato  adhi  s/moh  anta\i  patat  patatrt/ 
asfja  parnam  adha  ydmani  prasitasija  tad  oeh.  C'est  la  leçon  indrd- 
vato qui  arrête  M.  Roth,  comme  elle  avait  arrêté  M.  Grass- 
mann  et  M.  Ludwig.  Le  premier  a  lu  iudrdvanto  et  a  traduit  : 
«  l'aigle  rapide  l'a  emporté  du  sommet  élevé,  comme  les 
compagnons  d'Indra  (les  Maruts,  je  suppose)  ont  emporté 
Bhujyu».  Mais  ce  sont  les  Açvins,  et  non  les  Maruts  ou  les 
dieux  en  général,  qui  ont  opéré  le  sauvetage  de  Bhujyu. 
M.  Ludwig  a  donc  préféré  lire  indrâvator  «  comme  (l'aigle) 
des  Açvins  a  emporté  Bhujyu  ».  Mais  tous  les  deux  ont  été 
trop  timides.  Ils  ont  eu  tort  de  croire  que  bhnjiju  était  le 
nom  du  personnage  bien  connu  que  les  Açvins  ont  sauvé  des 
eaux.  Ce  mot  signifie  ici  «  couleuvre  »,  et  le  mot  à  retrouver 
sous  la  fausse  leçon  indrdvato  doit  être  celui  du  lieu  d'où 
l'aigle  tire  la  couleuvre,  comme  il  tire  le  Soma  du  ciel.  Or 
il  y  a  des  couleuvres  (d'eau)  dans  les  marais,  et  en  suppri- 
mant l'n  et  le  ^/ do  indrdvato,  on  obtient  irdvato,  ablatif  de 
irdvat,  qui  a, pu  signifier  marais. 

Récapitulons.  Première  hypothèse:  fausse  leçon.  Nous 
verrons  tout  à  l'heure  si  la  leçon  traditionnelle  est  inexpli- 


—  330  — 

cable.  Deuxième  hypothèse  :  un  mot  irdvat  signifiant  «  ma- 
rais ».  On  ne  connaît  ce  mot  que  comme  un  adjectif,  éveillant 
il  est  vrai  l'idée  d'humidité,  mais  toujours  d'ailleurs  dans  le 
sens  le  plus  favorable  (la  pluie,  le  lait  des  vaches).  Troisième 
hypothèse  :  le   sens  de    a  couleuvre  »    pour  le  mot  bhujyu. 

Contre  celle-ci  je  demande  la  permission  de  protester  éner- 
giquement.  Le  mot  eût-il  réellement  ce  sens,  l'intervention 
de  l'aigie  rappelle  trop  inévitablement  le  mythe  de  Bhujyu 
porté  par  les  Açvins  sur  un  char  traîné  par  des  aigles  ' 
pour  qu'il  soit  possible  d'en  écarter  ici  l'application  à  ce 
personnage.  Mais  rien  n'est  moins  établi  que  l'emploi  du  mot 
bhujyu  dans  le  sens  de  couleuvre.  On  ne  peut  invoquer  à 
l'appui  de  cette  interprétation  que  le  rapprochement  des  mots 
classiques  hhujamya ,  bliujamgama  «  serpent  »,  et  du  mot 
blioga  «  anneau  ».  Au  vers  X,  95,  8,  l'être  quelconque  dé- 
signé par  le  mot  bhujyu,  dont  la  fuite  est  comparée  à  celle  des 
Apsaras  fuyant  devant  Purûravas,  peut  être  un  personnage 
mythologique  aussi  bien  qu'une  couleuvre.  A  la  vérité  le  mot 
est  là  féminin.  Mais  si  on  remarque  qu'un  autre  nom  du 
favori  des  Açvins,  le  patronymique  tugrya,  a  un  féminin, 
tuyryâ,  qui  désigne  au  vers  I,  33,  15,  les  femelles  entourant 
un  taureau  évidemment  mythique  «  secouru  »  par  Indra,  on 
n'aura  pas  de  peine  à  admettre  que  le  mot  bhujyu  désigne 
également  au  vers  X,  95,  8,  une  femelle  mythique,  la  nuée 
je.  suppose^  de  telle  sorte  que  la  comparaison  de  la  fuite  des 
Apsaras  à  celle  de  Bhujyu  (femelle)  se  ramènerait,  comme 
tant  d'autres  comparaisons  védiques,  à  une  identité  pure  et 
simple^.  Bref,  je  me  refuse  à  reconnaître  dans  le  mot  bhujyu, 
soit  masculin,  soit  féminin,  autre  chose  qu'un  nom  mytholo- 
gique ^ 

J'ai  cherché  ailleurs^  à  prouver  que  le  mythe  de  Bhujyu, 
sauvé  des  eaux  et  emporté  sur  un  char  traîné  par  des  aigles, 
est  une  sorte  de  doublet  du  mythe  do  Soma,  délivré  de  sa 
prison  et  porté  également  par  un  aigle.  Le  vers  qui  nous 


1.  Voir  jjlus  liant,  p.  1.'^. 

2.  liO  nom  d'Urvaç!  elle-même  est  pris,  tantôt  an  singulier,  tantôt  an  pluriel. 
t'ar  je  crois  maintenant  que  le  mot  a  dojà  sou  sens  mytholoj^ique  au  vers  I\', 
i,  18,  comme  dans  tous  ses  autres  emplois  :  les  races  des  dieux  et  celles  des 
hommes  ont  réclamé  (j'accentue  cikviprn»)  les  Urvarî  aux  avares  pour  la  nour- 
riture de  r.lyu  intérieur  (Apni),  comme  Indra  par  exemple  a  l'ait  réclamer  les 
vaches  aux  l'a/iis  par  sa  messagère  Saramà. 

3.  Voir  la  discussion  de  tous  ses  emplois,  plus  haut,  p.  11.  u.  2. 

4.  Plus  haut,  p.  12. 
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occupe  fournit  précisément  un  fort  argument  en  faveur  de 
cotte  interprétation.  Je  crois  même  que  Soma  n'est  pas  ici 
simplement  comparé  à  Bhujyu,  mais  qu'il  reçoit  purement  et 
simplement  ce  nom,  et  que  la  comparaison  comprend  uni- 
quement le  terme  indrâvato.  Le  \erhe  j ah licira  ne  peut  avoir, 
en  effet,  dans  la  phrase  principale,  d'autre  régime  que  bliU' 
jyum.  M.  Grassraann  a  vainement  essayé,  dans  son  diction^ 
naire,  d'établir  pour  la  forme  îm  la  valeur  d'un  pronom 
accusatif  de  la  troisième  personne,  qui  servirait  pour  tous 
les  genres  et  pour  tous  les  nombres  K  Je  crois  que  cette 
forme  est  une  simple  particule.  C'est  du  reste  l'avis  de 
M.  Rotli,  puisqu'il  croit  que  jabhdra  n'a  pas  de  régime 
exprimé,  et  qu'il  en  profite  pour  sous-entendre  mcim,  et 
mettre,  non  plus  seulement  les  deux  premiers  vers,  mais 
l'hymne  entier  dans  la  bouche  de  Soma.  Cette  hypo- 
thèse de  l'omission  d'un  régime  mâm,  qu'il  faudrait  réta- 
blir par  la  pensée,  me  semble  d'ailleurs  pécher  par  la 
vraisemblance.  Il  ne  reste  donc,  selon  moi,  qu'à  prendre 
bhiiji/um  pour  régime,  et  alors  il  n'y  a  plus  lieu  de  corriger 
indrâvato  qui  s'explique  naturellement  comme  un  accusatif 
pluriel  ^  désignant  les  compagnons  d'Indra,  c'est-à-dire  les 
Maruts,  ou  plus  généralement  les  dieux  (cf.  X,  101,  1,  et  le 
mot  indrajyeshtha).  L'aigle  a  apporté  Bhujyu,  c'est-à-dire  le 
Soma  ainsi  nommé,  du  haut  du  ciel,  comme  il  apporte  les 
dieux.  A  la  vérité,  l'attelage  d'aigles  semble  réservé  aux 
Açvins  ;  mais  les  Maruts  sont  très  souvent  comparés  à  des 
aigles  ^  et  les  représentations  zoomorphiques  des  dieux  se  con- 
fondent aisément  avec  leurs  attelages  ou  leurs  montures.  La 
comparaison  peut  d'ailleurs  porter  seulement  sur  l'idée  de  la 
descente  du  ciel. 

M.  Koth  fait  encore  sur  le  même  vers  une  autre  correction 
qui  consiste  à  intervertir  les  deux  hémistiches.  Ici  la  base 
manque  à  la  discussion.  La  correction  n'a  d'autre  objet  que 
de  satisfaire  le  sens  esthétique  do  l'interprète. 

1.  Il  sutlit  de  cousuUer  l';u"ticl(!  de  son  loxiqui;.  Le  mot  est  presque  toujours 
construit  après  un  pronom  ou  un  j)réfixo,  et  dans  la  grande  m.ajorité  des  cas, 
M.  Grassmana  est  ohlifrë  do  reconnaître  qu'il  y  joue  le  rôle  d'une  simple 
particule,  ou  qu'il  y  forme  pléonasme  avec  un  régime  exprimé.  Daus  les 
autres,  le  régime  qu'il  (exprimerait,  selon  M.  Grassmann,  peut  être  facilement 
sous-enteadu.  Je  remarque  en  passant  que  les  mêmes  observations  s'a])pliqueut 
;\  s?;?i. 

2.  .l'atjandonne  une  première  explication  tle  cette  forme  que  j'avais  donnée 
plus  haut  (il  y  a  six  ansî,  jt.  13  n.  I. 

3.  Voir  II,' p.  37U. 
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Mais  sur  la  signification  que  M,  Roth  donne  au  second  hé- 
mistiche (le  premier  selon  lui),  j'ai  une  observation  à  faire. 
Il  croit  y  retrouver  un  détail  particulier  du  mytlie  de  la  des- 
cente de  Soma,  connu  par  les  légendes  postérieures,  à  savoir 
la  perte  d'une  plume  par  l'oiseau  porteur  du  Soma,  que  l'ar- 
cher céleste  a  atteint  de  sa  flèche.  Mais  il  me  paraît  douteux 
que  le  mot  parna  «  aile  »  soit  en  outre  employé  dans  le  llig- 
Vcda  avec  le  sens  de  plume,  et  plus  encore  que  la  racine  pat, 
qui  a  pris  plus  tard  le  sens  de  ((  tomber  »,  y  ait  d'autre  sens 
(jue  celui  do  «  voler  ».  Le  préfixe  antar  a  entre  »  confirme 
l'idée  que  palat  ne  peut  avoir  ici  ({ue  ce  dernier  sens.  Je  tra- 
duirais donc  :  «  L'aile  '  de  cet  oiseau  parcourant  sa  route  -  a 
volé  entre  (lo  ciel  et  la  terre).   » 

M.  Roth  ne  fait  aucune  observation  sur  le  texte  de  la 
dernière  stance,  quoique  la  forme  active  prati  dhat,  qu'il 
prend  en  somme  dans  un  sens  qu'on  croirait  réservé  aux 
formes  moyennes  du  même  verbe,  fasse,  selon  moi,  une 
sérieuse  difficulté.  Comme  je  ne  trouve  actuellement  aucun 
moyen  de  lever  cette  difficulté,  je  n'insiste  pas. 

Reste  le  premier  hémistiche  du  premier  vers,  que  j'ai 
réservé.  C'est  le  passage  le  plus  clair,  le  seul  entièrement 
clair  peut-être  de  l'hymne  entier.  Dans  tout  ce  qui  précède 
je  me  suis  attaché,  d'une  part  à  montrer  l'invraisemblance 
des  corrections  proposées  par  M.  Roth,  de  l'autre  à  accumu- 
ler les  rapprochements  qui  permettent  d'entrevoir  au  moins 
la  construction  des  phrases  et  la  nature  des  complications 
qui  obscurcissent  ce  morceau,  l'un  des  plus  difficiles  du 
y/ig-Veda.  Je  n'ai  pas  voulu  déserter  la  lutte  et  j'ai  suivi 
M.  Roth  sur  le  terrain  qu'il  avait  choisi  :  je  ne  l'aurais,  pas 
choisi  moi-même,  et  je  ne  ne  me  flatte  pas  d'avoir  résolu 
définitivement  des  difficultés  que  je  sens  autant  que  personne. 

Mais  ici  nous  sommes  en  présence  d'une  formule  aussi 
nette  que  possible  :  (jarblte  nu  miiii  tmo  eslidni  avedani  a/iam 
decdndm  jaiiimdni  viçvd.  «  Etant  encore  dans  la  matrice,  j'ai 
connu  parfaitement,  aiw  avedam,  toutes  les  naissances  des 
dieux.  »  On  pourrait  aussi  traduire  «  toutes  les  races»;  mais 
il  est  incontestable  que  le  mot  janiinan  signifie  aussi,  et 
d'abord,  «  naissance  »,  et  il  s'oppose  mieux  dans  ce  sens  à  la 

1.  L'aile  «  ailée  »  ?  palatii  pinaam. 

•2.  Je  ue  puis  croire  que  lad  soit  ici  une  coujoucliou  équivaleute  à  api;  ce 
serait  uu  eiui)lui  uuique,  au  uioius  daus  lo  ftig-N'eda.  Jeu  lais  siiaplenieul  uu 
démouslrutit'  que  je  coustruis  nyec  pal  nain. 
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première  parti 0  de  la  phrase  «  étant  encore  dans  la  matrice  ». 
Le  sens  de  la  formule  est  en  somme  :  ((  Avant  d'être  né,  je 
savais  déjà  comment  tous  les  dieux  sont  nés.  » 

Eh  bien!  ce  paradoxe  si  nettement  formulé  n'a  pas  trouvé 
grâce  devant  la  méthode  «  simplifiante  «  de  M.  Roth.  S 'étant 
proposé  comme  but  de  faire,  au  moyen  d'un  nombre  suffisant 
de  corrections  au  texte,  un  petit  morceau  simple  et  naturel 
d'un  hymne  à  première  vue  compliqué  et  raffiné,  il  a  com- 
mencé par  supprimer  ce  premier  raffinement  qui  aurait  pu 
laisser  des  doutes  au  lecteur  sur  l'opportunité  du  travail 
qu'il  allait  entreprendre.  Il  l'a  fait  sans  correction  au  texte, 
il  est  vrai,  mais,  d'une  part,  en  changeant  arbitrairement  le 
sens  des  mots  ;  de  l'autre,  en  négligeant  des  analogies  qui 
s'offraient  pourtant  d'elles-mêmes  et  devaient  imposer  à  l'es- 
prit d'un  védiste  aussi  consommé  la  seule  interprétation  jwa- 
sible,  en  un  mot,  en  fermant  les  yeux  à  l'évidence. 

Selon  M.  Roth,  la  «  matrice  »  n'est  pas  une  matrice,  c'est 
la  prison  du  Soma.  Eh!  sans  doute!  la  matrice  et  la  prison 
peuvent  ne  faire  qu'un  dans  l'esprit  de  l'auteur  de  l'hymne, 
par  la  raison  que  l'apparition  do  Soma,  aussi  bien  que  celle 
d'Agni  caché,  est  présentée,  tantôt  comme  une  naissance, 
tantôt  comme  une  délivrance  des  liens  qui  le  retenaient. 
Mais  il  ne  résulte  pas  de  là  que  le  mot  «  matrice  »  signifie 
«  prison».  Ce  sera  un  nouvel  exemple,  si  l'on  veut,  de  cette 
juxtaposition  de  formes  différentes  d'un  même  mythe  dont 
j'ai  eu  l'occasion  de  parler  plus  haut.  Ce  sera  même,  soit  dit 
en  passant,  un  nouvel  argument  en  faveur  de  mon  essai  d'in- 
terprétation des  vers  2  et  3.  Mais  il  vaudrait  mieux  encore 
rompre  tout  lien  entre  la  première  et  la  seconde  moitié  delà 
stance  que  de  les  rattacher  Tune  à  l'autre  par  le  procédé  de 
M.  Roth.  Le  mot  (jarbhe  ne  doit  pas  même  être  ici  considéré 
isolément:  (jarbhe  nu  «  déjà  dans  la  matrice  »  est  une  formule 
toute  faite,  signifiant  «  avant  d'être  né  »,  qui  se  retrouve 
dans  un  passage  où  M.  Roth  n'en  contestera  probablement 
pas  le  sens.  Au  versai  de  Thymne  X.  10,  Yamî  dit  àYama: 
«  Notre  père,  le  dieu  Tvash//'i  Savit/'i  nous  a  faits  mari  et 
femme  dans  la  matrice  niènw  (avant,  notre  naissance),  gar- 
bhe  nu.    » 

Plaçons-nous  cependant  un  instant  au  point  de  vue  de 
M.  Roth,  et  admettons,  contre  l'évidiînce,  que  le  mot  (jarbha 
n'éveille  nullement  ici  l'idée  de  «  matrice  ».  Que  signifiera  le 
reste  de  la  formule?  Selon  M.  Roth,  le  Sonia  déclare  ([u'il  a 
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pressenti  le  voisinage  des  dieux  (qui  venaient  le  délivrer). 
Mais  où  donc  prendre  l'idée  de  <(  voisinage  >>  ?  Ce  n'est  pas, 
j'imagine,  dans  le  démonstratif  esliâ»!  qui  a  ici,  comme  au 
vers  I,  08,  2,  par  exemple, une  valeur  purement  emphatique. 
Aussi  bien  M.  Roth,  en  traduisant  «  In  meiner  Haft  ver- 
spiirt'  ich  wohl  die  Ahnung  der  Niihe  voiler  Scharen  unsrer 
Gôtter  »,  nous  avertit-il  en  note  que  c'est  «unsrer»  qui 
traduit  eshâm.  L'idée  de  voisinage  est  donc  sous-entendue  ? 
Ou  bien  est-ce  le  mot  jnninian  «  naissance  »  qui  prend  le  sens 
d'  "  approclie  »  ?  Je  m'arrête  :  le  terrain  manque  encore 
une  fois  à  la  discussion. 

Mieux  vaut  d'ailleurs,  dans  une  question  aussi  simple,  pro- 
céder par  affirmations  que  par  négations.  J'ai  déjà  établi  le 
sens  de  gnrbhc  nu.  La  racine  vid  avec  anu  s'emploie  tout  par- 
ticulièrement pour  exprimer  la  connaissance  d'un  grand 
mystère,  celle  de  la  fiancée  mystérieuse  de  Soma,  I,  84,  2, 
Sûryâ,  cf.  X,  85,  16,  celle  du  Père  célébré  dans  cet  hymne 
plein  d'énigmes  qu'on  appelle  le  grand  hymne  de  Dîrghata- 
mas,  I,  464,  18.  Enfin  «  connaître  les  races  ou  les  naissances  » 
est  une  expression  consacrée,  si  bien  consacrée  qu'elle  s'est 
fixée  dans  un  des  noms  les  plus  connus  d'Agni,  Jâtavedas,  dont 
l'étymologie  est  donnée  dans  le  y^ig-Vcda  même,  VI,  15,  13, 
viçvâ  veda  janimâ  jàtaveddh  :  «  Il  connaît  toutes  les  races  (ou 
toutes  les  naissances),  lui  Jâtavedas.  »  Le  rapprochement  pa- 
raît-il cette  fois  concluant?  Il  y  a  mieux  encore  :  Agni  dé- 
clare lui-même,  au  vers  III,  26,  7  :  «  (ju'il  est  Jâtavedas  de 
naissance,  jnnnKuid  jdtaveddh  .  Pour  le  coup,  voilà  notre 
formule  même  en  deux  mots. 

Il  est  vrai  qu'au  vers  IV,  27,  I,il  s'agit,  d'après  ma  propre 
interprétation,  de  Soma  et  non  d'Agni.  Mais  quelle  est  celle 
des  formules  mythiques  concernant  Agni  qui  n'a  pas  été,  au 
moins  accidentellement,  appliquée  à  Soma?  Soma  n'est-il  pas, 
comme  Agni,  le  sage  par  excellence  ?  Et  puis,  qu'importe  en 
somme,  pour  la  qu(!stion  qui  nous  occupe  en  co  moment,  l'at- 
tribution de  la  formule  à  tel  ou  tel  personnage  mytliique? 
M.  Grassmann  l'attribue  à  l'aigle  porteur  du  Soma.  M.  Kuhn, 
autrefois,  l'a  attribuée  à  Indra.  Le  commentateur  indien  l'a- 
vait attribuée  à  l'auteur  même  de  l'hymne'.  Qu'importe  en^ 
core  une  fois  pour  le  sens  de  la  formule  elle-même  ?  Car  c'est 

1.  M.  Ludwig,  d'après  une  Cxplicatiou  de  son  commonlairc,  que  je  rocois 
:'i.  l'instant,  l'atlrihuc  coimui;  moi  à  Soma,  sans  coriTction  au  texte.  11  l'avait 
d'ailleurs  traduite  corroctcnicnl,  ainsi  que  M.  (trassmann. 
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une  formule,  les  derniers  rapprochements  le  prouvent  avec 
l'évidence  la  plus  absolue.  Elle  est  de  la  famille  de  celles  qui 
fournissent  aux  7?isliis  leurs  énigmes,  X,  32,  3  :  «  Cela  me 
paraît  la  merveille  des  merveilles,  que  le  fils  connaisse  la 
naissance  de  ses  parents,  etc.  '.  » 

La  constatation  des  raffinements  de  ce  genre  est,  je  crois, 
l'une  des  parties  les  plus  solides  de  mon  œuvre,  et  celle,  en 
tout  cas,  sur  laquelle  je  suis  et  sens  que  je  resterai  radical, 
intransigeant,  irréconciliable  :  je  vouerai  ma  vie,  si  on  m'y 
oblige,  à  la  revendication  des  droits  méconnus  du  paradoxe 
védique. 

1.  C'est-;i-dire,  dans  l'espi'it  du  poète,  y  ait  assisté.    Ce  vers    renferme  une 
seconde  énigme  :  Vxor  ducit  marilum,  \.  II,  p.  288. 
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iurvaça.  II,  358. 

/itrtiti",  II,  359. 

/r«7s«.  II,  363. 

Irita.  II,  327. 

Iridhatu.  II,  119. 

trailana.  II.  327,  il.  4. 

Iryavi.  I,  179,  n.  1. 

dakshinâ.  I.    127-131  ;  111,  p.  283- 

286. 
dadhanrâii.  II,  439,  n.  6. 
dadhikrâ.  Il,  456. 
dadhikrâran.  Ibid. 
dadhyac.  H,  457. 
(/«Wi.  11,350;  III,  181-182. 
daçadya.  H,  497. 
rfas!/(t.  Il,  212-213. 
rf(î/iu.  II,  220. 
dâsa.  Il,  209;  212-213. 
diti.  111,  97. 
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div.  III,  p.  293-194. 

dive-dive.  Ibid. 
dishhja.  III,  152,  n.  2. 
dîdyangî.  II,  S09. 
duras.  I,  IV,  n,  3. 
durukta.  III,  185. 
duvasij.  II,  230,  n.  1. 
dushluti.  III,  185. 
devavat.  II,  290,  n.  4. 
dyotanâ.  III,  p.  204, 
druA.  III,  180-181. 
dvaya.  III,  179. 
dvayâvin.  Ibid. 
dvaiju.  Ibid. 

dharîman.  III,  218-219. 
dharnasi.  III,  267,  n.  3. 
d/ia)-<r«.  III,  214. 
dharman,  III,  210;  216-219;  221- 

223;  261. 
dM.  II,  64,  n,  5;  240,  n.   6;   III, 

213;  III,  p.  294.  Voir  nihita. 
dhûlvi.  III,  214. 
dhâman.    III,    210-213;    216-219; 

221-223;  261. 
dhurv.  III,  180. 
dhYi.  III,  213, 
dhcYi.  III,  180. 

napâl.  II,  97,  n.  1, 
nabhanya.  II,  58;  312,  n.  4.    • 
namasvat.  III,  133. 
narafomsa.  I,  303. 
naoyasînûm.  II,  400,  n.  1, 
«as.  II,  507,  n.  6. 
nâbhi.  I,  35-36. 
nûman.  III,  p.  294  ;  317. 
nâsatya.  II,  507-508. 
nidhi.  II,  439. 
nimiçla.  II,  261,  n.  2, 
n%u<.  II,  286. 
nishkrila.  III,  p.  313-314. 
nishpad.  II,  280. 
nihita.  II,  74,  n.  1. 
?uf/id.  II,  317,  n.  1. 
nvivâhas.  II,  287,  n.  1. 
nnn.  I,  136,  n.  1. 

ipajra.  II,  479,  cf.  57. 
pajrahoshin.  Il,  479,  n.  7. 
/jaL  lu,  p.  332. 


padam  (goh).  II,  76-77. 
padam  (veh).  II,  77. 
parikshit.  III,  p.  301. 
parijman.  l,  181;  II,  505. 
parisrut.  I,  181 . 
pavamâna.  II,  428,  n.  3. 
pavîru.  II,  303. 
paçusâdhanî.  II,  424,  n.  7. 
j)aAa.  III,  179. 
jjawrt.  II,  34,  n.  2. 
pîpâya.  II,  422,  n.  6. 

pur.  II,  477,  n.  1. 

puramd/w'.  II,  477- i79;  III,  p.  327-328. 

purusha.  II,  352. 

purohita.  II,  155. 

pu.  Voir  pavamâna. 

pûru.  II,  353,  n.  1. 

pûshan.  II,  425  n.  2;  428,  n.  3. 

pûsharâti.  II,  383. 

pusharyâ.  II,  429,  n.  1 . 

{upa)  prie.  Il,  25. 

pvilhujrayî.  II,  388. 

prithuparçu.  II,  362,  n.  1, 

|3r«fant.  II,  110,  n.l;  398. 

priçni.  II,  397-398. 

priçniçju,  II,  399. 

priçninipreshita .  Ibid. 

prishatî  II,  378,  n.  2. 

prishadaçva.  Ibid. 

jjedu.   II,  451. 

peru.  I,  188;  191  ;  II,  37,  n.  1. 

peshî.  II,  87,  n.  2. 

pratvid.  II,  363. 

pralyardhi.  II,  426  n.  1. 

pradiç.  II,  388. 

prayuj,  II,  286. 

prasam.  III,  217-218. 

prâgharmasad.  II,  472. 

pru.  Voir  vipruta. 

bakura,  III,  9. 
badbadhûna.  II,  502,  n.  4. 
bandhu.  I,  36. 
6a6/iru.  1, 154.     . 
6ar/j.  II,  273. 
bâdh.  Voir  badbadhâna. 
bûhu.  11,281,  n.  4. 
bâhujûla.  11,  386. 
6rj7i.  Voir  6ar/i. 
brihaddiva.  I,  319. 
bradlma.  Il,  263,  n  1. 
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brahman.  II,  273-274. 
brahmavâhas.  II,  286. 

bhadra.  III,  p.  317. 

bhârijtka.  I,  206. 

bhujyu.  III,  11,  n.  2;  III,  p.  330. 

(pari)  bhûsh.  III,  p.  310-311. 

bheda.  II,  363. 

makha.  II,  380,  n.  2  ;  381,  n.  2. 

maghavan.  II,   168-169  ;  III  p.  284. 

mati.  III,  9d,  n.  2. 

mai/».  II,  346-347  ;  III,  7. 

manâvasû.  II,  446. 

manu.  I,  62-70. 

manus.  Ibid. 

manoyuj.  II,  280,  n.  1. 

manth.  Voir  ma</i. 

TOontdur/d/id.    II,    372;  381.    Voir 

Additions, 
marya.  II,  380;  388. 
mâtaribhvarî.  II,  107,  n.  1. 
mâdhvî.  II,  434. 
mânusha.  II,  214. 
mâi/a.  III,  80-83. 
mâruta.  III,  p.  308,  n.  2. 
Wî7cs/t.  II,  261-262. 
mîfm.  m,  110-111. 
mitramahas.  III,  135,  n.  2. 
mithuna.  II,  506,  n.  7. 
mithuyâ.  III,  196,  n.  1. 
milhûkvitam.   II,   281,    n.   6.   Voir 

mimiksha.  II,  261,  n.  2. 
mimikshu.  Ibid. 
m«p.  II,  261-262. 
mudgala.  II,  282. 
mviktavâhas.  II,  287 
mrityubandhu.  I,  36,  n.  1. 
mogham.  III,  196,  n.  1. 
myafoA.  H,    261-262;  389. 

yajnavâhas.  II,  286,  n,  6. 

ya/i/u.  III,  il,  n.  2. 

yat.  I,  73;  III,  165-166. 

yatasruc.  II,  296. 

yati.  I,  132,  n.  3;  II,  321,  n.  5. 

yanlri.  II,  284,  n.  6. 

{ami)  yam.  III,  p.  318. 

yayi.  Il,  382. 

yoja/ja.  III,  p.  302-303. 


rakshas.  II,  218. 
rajas.  II,  122. 
rabhasâna.  II,  408. 
rafm?.  II,  141,  n.  2. 
rdj.  II,  312,  n.  1. 
ri.  II,  395,  n.  2. 
rie.  II,  243,  n.  4. 
rip.  III,  179-180. 
?7'/)o  (agram).  II,  77. 
r//i.  II,  31,  n,  2. 
rudravartani.  II,  436,  n.  1. 
ru/)0  {agram).  II,  78. 
raudra.  II,  436,  n.  1. 

vacoyuj.  II,  279. 

vanc.  II,  442,  n.  3. 

oa<.  III,  p.  306-307. 

vandana.  III,  18,  n.  1. 

vayuna.  II,  64,  n.  5. 

rara.  II,  289  n.  1. 

varisWia,  III,  p.  310. 

varux\a.\\\,  111-115.  ^o\t Additions. 

vas.  III,  42. 

vah.  II,  288. 

vahatu.  Ibid. 

vahni.  I,  148. 

ud.  Voir  vyuta. 

vâja.  II,  403-406. 

injinîcasû.  II,  444. 

i?«<dj)i.  I,  170-171. 

wmrfaf.  II,  296,  n.  3. 

vâhas.  II,  286-288. 

vâhishtha.  II,  287. 

wdi/u^  I,  168;  24 i;  314,  n.  1. 

vidharman.  Ili,  218,  n.  2. 

vidhâlri.  III,  214. 

r/rf/iu.  I,  159,  n.  2. 

tv;).  I.  IV,  n.  3;  278. 

vipra.  I,  IV,  n.  3. 

vipravâhas.  II,  287,  n.  1. 

vipravîra.  I,  126,  n.  4. 

vipruta.  III,  20,  n.  3. 

vibhu.  II,  406. 

vibhû.  Ibid. 

vibhvatashia.  11,  406,  n.  1. 

vibhvan.  II,  406. 

viblivâsah.  II,  407. 

t'àToio.  II,  258-239. 

vishûvat.  II,  69,  n.  3. 

rjs/il/r.  II,  125,  n.  3. 

vishnâpû.  H,  419;  462. 
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vishnu.  II,  418. 

vihâijas.  III,  p.  287. 

(ni)  vî.    II,  456,  n.  2. 

vri.  II,  38,  n.  1. 

vrika.  III,  9,  n.  1. 

vrijanî.  II,  68,  n.  2. 

vrit.  II,  346-347. 

vridh.  II,  236,  n.  3;  237;  242;  250; 

273-274. 
vrishanvasû.  II,  490,  n.  5. 
uena.  II,  40;  269. 
vend.  Ibid. 
vefa.  II,  323. 
vaitasa.  II,  9o. 
lyijula.  I,  36,  n.  2. 
vyoman.  Ibid. 
OToto.  III,  212-213  ;  215-219;  221- 

223;  261. 

çamsa.  I,  305-307. 
çakra.  II,  170. 
çad.  III,  p.  316. 
çamitri.  1,  267-268. 
çayutrâ.  II,  474,  n.  1. 
çaradvat.  II,  443,  n.  3. 
çarijâta.  II,  440,  n.  6. 
çd/ca.  I,  102,  n.  1. 
çâradt.  II,  211. 
çîrshan-çîrshan.  II,  143,  n.  1. 
çushna.  II,  333. 
çona.  I,  lo4. 
çmaçâ.  II,  256,  n.  2. 
çrutarshi.  I,  126. 
çtofco.  II,  447,  n.  2. 

sakman.  III,  65,  n.  1. 

sakmya.  Ibid. 

•sa^î/a.  II,  263,  n.  3;  III,  182-183. 

sanitur.  II,  111,  n.  1. 

samdr/c.  II,  125,  n.  3. 

samana.  I,  159,  n.  3;  II,  56,  n.  1. 

samudra.  I,  254-255. 

sammâlarâ.  II,  72,  n.  3. 

sammiçla.  II,  261,  n.  2. 


saranyu.  II,  317. 

saranyû.  Ibid. 

saramâ.  Ibid. 

soras.  Ibid. 

sarasvatï.  Ibid. 

sam.  III,  217-219. 

savana.  III,  46. 

savîman.  III,  217-219. 

sasa.  II,  79. 

sasasya  (carman).  II,  79-80. 

sahasrâksharâ.  I,  284. 

sdtus.  II,  6,  n.  1. 

sonu.  II,  182,  n.  2. 

S(Tp!/a.  II,  346,  n.  2. 

sâmrâjya.  III,  1. 

sma.  li,  200,  n.  3;  III,  97,  n.  1. 

sindhu.  I,  255-256. 

sindhuvâhas.  II,  287. 

sîm.  III,  p.  331,  n.  1. 

su.  III,  41-45. 

sudâs.  III,  361. 

su.  III,  41- 45. 

iwda;/.  I,  268;  III,  44,  n.  1. 

sûnara.  III,  p.  295. 

simritâ.  III,  p.  295-297. 

sûras.  I,  162. 

suri.  II,  169;  219,  n.  3. 

srika.  II,  173,  n.  1;  III,  61,  n.  2. 

stomavâhas.  II,  286. 

(â)  sthâ.  I,  196,  n.  1. 

snu.  II,  182,  n.  2. 

srakti.  II,  173,  n.  1;  365,  n.  4. 

svadhvara.  I,  186. 

suar.  I,  162. 

svarbhânu.  II,  224. 

svartja.  I,  317,  n.  1. 

svavrishii.  II,  224. 

svashtra.  II,  421,  n.  1. 

/^ar^■.  I,  154. 

M.  II,  243,  n.  4. 

hâriyojana.  Il,  255,  n.  1;  280. 

/ids.  I,  161,  n,  2;  200,  n.  2. 

/io<;d.  I,  322,  n.  1. 

kvri.  m,  180. 


INDEX    II 

NOMS  PROPRES  ET  PRINCIPALES  IDÉES  OU  FIGURES* 


Açna.  II,  222;  III,  8,  n.  2. 

Açvinî  Râj.  I,  318  ;  II,  432. 

Açvins.  Leur  action  sur  les  phénomènes  naturels,  II,  431-434,  cf. 
226,  n.  2.  Leur  caractère  propre,  43i-43G.  Leurs  protégés,  437- i93; 
III,  5-20.  Mythes  du  cheval,  II,  lol-iGO.  Aveugles  guéris,  4()0-iGr)  ;  III, 
5-10.  Personnages  sauvés  des  eaux  ou  tirés  d'une  fosse,  H,  460-473  ; 
m,  10-20.  Mythes  de  la  femelle,  II,    474-493.  Le  couple  des  Açvins, 

II,  494-510.  Les  idées  morales  et  l'idée  de  loi  sont   étrangères  au 
mythe  des  Açvins,  III,  208-209  ;  250. 

Açvya.  V.  Vaça. 

Adhrigu.  II,  300  ;  449. 

Aditi.  111,  88-98.  Cf.  I,  289;  II,  106;  365;  III,  38.  Mère  des  ^dityas, 

III,  101,  d'Indra,   de  Mârtdnda.  Y.   ces  mots,  et  Fille,  Mère. 
Adityas.  III,  74  ;  81  ;  87  ;  88-149;  155-166;  188,  n.   1  et  2;  198; 

256-204;  267.  V.  en  particulier  V'anma.  Les  adityas  en  général,  98-110. 

Agastya.  II.  393-396.  Cf.  I,  51  ;  57  ;  II,  448. 

Agnâyî.  I,  318. 

Agni,  le  feu  du  sacrifice,  I,  11-148.  Soleil,  I,  12-14,-  73-74,  115-116; 
II,  155;  382.  V.  les  renvois  ci-dessous.  Éclair,  I,  10:  14-15;  114-115; 
142;  282;  292;  294;  II,  440.  V.  ibid.  Feu  d'un  sacrifice  céleste,  1, 
103-104  ;  II,  155  ;  293;  381-382.  Les  nombres  de  2, 3,  4,  7,  etc.,  formes, 
membres,  séjours,  etc.,  d"Agni,  I,  19-25;  28-30:  99;  113;  308;  II, 
80-83;  131  ;  142;  149-150;  152:  154;  304-305;  327:  414;  416;  457; 
476;  505;  III,  137-139;  227-231.  Action  du  feu  terrestre  sur  le  feu 

1.  Les  renvois  indiqués  dans  le  corps  ou  à  la  fin  des  articles  doivent  être 
considérés  comme  y  apportant  un  complément  essentiel.  L'auteur  s'est  vu 
obligé  de  recourir  à  ce  moyen  d'éviter  les  répétitions  et  les  articles  d'une 
longueur  démesurée.  Mais  il  a  été  ainsi  conduit  parfois  à  n'indiquer  directe^ 
ment  sous  le  titre  général  que  les  passages  les  moins  caractéristiques,  les 
autres  devant  figurer  sous  les  titres  particuliers  auxquels  il  renvoie.  Cette 
observation  est  de  la  plus  grande  importance  j)Our  l'usage  de  l'index,  qui 
d'ailleurs  n'est  pas,  et  ne  pouvait  pas  être  comi)let,  à  moins  d'être  une  rc- 
]iroduction,  sur  un  autre  plan,  du  livre  entier,  qui  n'est  lui-même  qu'un  long 
index.  C'est  un  secours  offert  au  lecteur  pour  faciliter  un  j)eu  ses  recherches, 
rien  de  plus. 
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céleste,  I,  57;  141-142;  II,  87-90.  Descente  d'Agni  sur  la  terre,  I,  17- 
19;  52-S7;  112  ;  173  ;  II,  88-89  ;  468.  Son  retour  au  ciel,  I,  70-83.  Le 
feu  comme  instrument  du  sacrifice,  I,  40;  71-72;  II,  229,  du  sacrifice 
adressé  à  Indra,  II,  292-298.  Le  feu  comme  sacrificateur,  I,  38-44  ;  IIS  ; 
267-268  ;  292,  et  comme  ancêtre,  I,  37-38;  43-46;  II,  149  ;  309  ;  382.  Il 
est  le  prototype  des  ancêtres  et  des  sacrificateurs  mythiques,  I,  47-70; 
86-93;  II,  298-366;  437-493;  III,  S-20.  Le  dieu  Agni  distingué  de 
l'élément  du  feu,  I,  30;  72.  Sa  grandeur,  139-140.  On  lui  identifie 
tous  les  dieux,  II,  160.  V.  les  noms  des  différents  dieux.  Son  alliance 
avec  Indra  ;  le  couple  Indra  et  Agni,  II,  292-298.  Ce  couple  est  quel- 
quefois identifié  à  celui  des  Acvins,  II,  494-499;  b04,  n.  1;  506, 
n.  3;  510,  n.  1.  Agni  caché,  II,'  75-84  ;  326;  365-366;  III,  2;  5;  53; 
138-139,  découvert,  I,  107-ill  ;  II,  328.  Agni  tête  du  ciel,  I,  21,  du 
monde,  II,  81;  15i.  Agni  conquis  par  Indra,  II,  195;  223;  306;  338; 
344;  358.  Agni  se  dérobant  volontairement,  II,  84;  98;  202,  et  rete- 
nant avec  lui  les  éléments  femelles,  84-85,  confondu  avec  le  démon, 
202;  203;  206-207;  323;  338;  354;  358;  360;  465.  Agni  comme 
Asura,  III,  84-85.  Agni  opposé  aux  dieux  souverains,  III,  79;  172,  cf. 
II,  110,  prenant  parti  pour  Indra,  III,  67  ;  146.  Rôle  moral  d'Agni, 
m,  169-172;  187,  cf.  227-231.  V.  Soma,  Mâle,  Taureau,  Cheval,  Oiseau, 
Char,  Serpent,  Arme,  Messager,  Vaiçvânara,  Tanûnapât,  Narâçamsa. 
Pour  ses  relations  avec  les  autres  cléments  des  phénomènes  et  du  culte, 
V.  Ciel  et  terre.  Aurore,  Aurore  et  nuit,  Eaux,  Plantes,  Offi-ande,  Prière, 
Femelle,  Vache,  Mère,  Epouse,  Sœur,  Père,  Père  et  Mère.  V.  aussi  Vie 
future,  Jeune,  Aveugle,  Boiteux,  Exilé. 

Ahi,  le  démon-serpent,  ennemi  d'Indra,  11,  203-207.  Cf.  305;  452; 
496.  V.    ihi  Budhnija,  Ahlçuva,  Vritras. 

Ahi  Budhnya.  II,  205-206  ;  III,  24-25  ;  252. 

Ahîçuva.  Il,  222.  Cf.  III,  61. 

Aigle.  V.  Oiseau. 

Aîné.  I,  181;  258;  II,  108-109;  144;  403;  III,  4;  103-104;  107; 
133  ;  149.  V.  Père. 

Aja  Ekapâd.  III,  20-25.  Cf.  116.  V.  Ajas. 

Ajas.  II,  364. 

Amante.  V.  Épouse. 

Ambarîsha.  II,  302. 

Aiiiça.  III,  39  ;  94  ;  99. 

Amrita.  I,  193-198.  Cf.  171. 

Anarçani.  II,  220. 

Anava.  V.  Anu. 

Ancêtres.  V.  Sacrificateurs. 

Ancien.  Les  anciens  dieux,  I,  106  ;  207-208;  II,  216,  n.  1;  III, 
74-77. 

Ane.  II,  50 i. 

Aiigiras.  I,  47-48  ;  II,  307-321.  Cf.  I,  188;  303-304  ;  II,  384. 

Antaka.  II,  473. 

Anu.  II,  359-360.  Cf.  354-355. 

Apâiii  Napât,  le  fils  des  eaux.  ï,  167;  II,  17-19;  36-37.  Cf.  40; 
47-i8  ;  90  ;  ;i(i5  ;  203  :  206  ;  327;  411  ;  464  ;  505;  111,  15  ;  39  ;  45.  Cf. 
Miho  Napât. 

Apsaras.  Il,  35;  40;  96;  111,  65-66.  V.  Urva^u 
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Aptya.  V.  Trita. 

Aramati.  I,  320-321  ;  III,  243. 

Araiiis.  Bois  à  allumer  le  feu  sacré,  I,  17;  21  ;  103-104;  II,  6-7; 
12  ;  407  ;  III,  7.  V.  Père  et  Mère. 

Arbuda.  Il,  222. 

Arcatka.  V.  Çara. 

Archers  (célestes).  III.  30-38.  Cf.  I.  206-207;  264;  II,  373,  403. 

Arjîka.  I,  176;  206-207;  215. 

Arjuna.  II,  336. 

Arjuneya.  V.  Kutsa. 

Arksha,  V.  Çrutarvan. 

Arme,  particulièrement  flèche.  Eclair,  I,  11;  145;  II,  373;  425;  III, 
33.  Soleil,  I,  7;  II,  188.  Armes  liturgiques,  III,  49.  Agni,  I,  15;  145; 
206.  Soraa  II,  282;  475:111,  25.  Prière,  I,  291  ;  302;  310-311;  II,  278; 
283;  330;  388;  446.  Armes  d'Indra,  \U  171;  278;  283.  Armes  réelles 
assimilées  aux  éléments  des  phénomènes  célestes,  II,  181-182,  cf.  I, 
169.  V.  Archer,  Foudre,  Oiseau,  Vache. 

Aryaman.  III,  92;  98;  102,  n.  2. 

Aryas.  V.  Dâsas. 

Assimilation  des  choses  célestes  et  des  choses  terrestres,  particu- 
lièrement des  éléments  des  phénomènes  et  des  rites:  V.  toute  la  pre- 
mière partie,  I,  et  II,  1-156.  Observations  particulières,  I,  10;  122-123: 
164;  183;  198,  n.  2;  226-227;  257;  265-266;  281;  311-313;  322-328; 
II,  156.  V.  Mâle,  Femelle,  et  les  renvois  sous  ces  mots.  Assimilation  des 
combats  célestes  et  des  combats  terrestres,  II,  180-183;  197-198;  208; 
213;  216-218;  300;  322;  354;  357;  361-366.  Evénements  réels  racontés 
en  termes  mythiques,  ibid.  et  437,  cf.  451;  453,  n.  1;  462,  etc.  V. 
Historiques  (faits),  Indétermination  dos  formules,  Nombres,  Sacrificateurs, 
Sacrifice,  etc.  Origine  commune  des  hommes  et  des  dieux,  I,  32-70, 
particulièrement  35-37;  183-184;  II,  385.  Les  dieux  ont  «acquis» 
l'immortalité,  I,  96-97;  100-101;  106;  198;  II,  385. 

Astronomiques  (mythes),  très  rares  dans  le  /fig-Vcda.  La  lune, 
I,  111;  116;  132;  155-160;  233,  n.  1;  272;  319;  II.  42,  n.  3:  486;  III. 
49;  168,  et  les  étoiles,  I,  156-157;  160;  II,  422,  n.  3;  III.  119;  167. 

Asunîti.  I,  96. 

Asuras.  III,  67-88. 

Atharvan.  I,  48-50;  II,  321.  Cf.  457;  491,  n.  2. 

Atithigva.  II,  3il-345;  448-449. 

Atka.  II,  305-306. 

Atmosphère.  V.  Mondes. 

Atri.  II,  467-472.  Cf.  302.  n.  4;  483. 

Auçija.  I,  58;  II,  437,  n.  1;  479.  V.  Uçij. 

Aurnavâbha.  Il,  223;  III,  61. 

Aurore.  I,  2il-250;  297-298;  314;  322;  II,  379-381;  389;  489;  111, 
71-72;  95;  106;  119,  etc.  L'aurore  et  le  soleil,  II,  2-3;  465;  Agni,  13-16; 
Sonia,  42-43.  Aurores  conquises  par  Indra,  II,  183-184;  191;  212;  310- 
312;  335.  Combat  d'Indra  contre  l'aurore,  II,  192-193.  L'aurore  et  les 
Açvins,  II,  431-433;  4ii-448,  Cf.  passim  474-493.  V.  Nuit,  Aurore  et 
nuit,  Eaux,  Offrand:',  Prière,  Femelle,  Femme  (jeune),  Cavale,  Vache, 
Mère,  Epouse,  Fille,  Sœurs,  Jeune. 

Aurore  et  nuit.  Jour  et  nuit.  I,  247-250;  II,  500,  cf.  III,  119-121. 
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L'aurore  et  la  nuit  et  Agni,  II,  13-16,  Soraa,  42-43.  Les  trois  divisions 
du  jour,  II,  130,  cf.  117,  n.  2;  128,  n.  3.  V.  Aurore,  Nuit,  Femelle, 
Femme  {jeune).  Vache,  Mère,  Sœurs. 

Avares  (gardiens)  d'Agni,  de  Soma,  des  trésors  célestes,  dieux 
ou  démons,  II,  219;  362;  478;  496;  III,  6-10;  125;  128.  V.  Archers, 
Démons,  Père,  Souverains  {dieux). 

Aveugle.  I,  7;  230;  II,  435-436;  437,  n.  4;  443:  460-466;  493- 
496;  498;  III,  5-10;  20  n.  1.  Cf.  OEil. 

Ayu.  I,  59-62;  II,  323;  337;  338,  n.  1.  Cf.  91;  102  ;  384. 

Babhru.  II,  450. 

Beurre.  V.  Offrande,  Vache. 

Bhaga.  III,  39-40;  50;  99. 

Bharadvâja,  II,  302;  448. 

Bharatas.  I,  260;  323;  II,  357,  n.  1;  384. 

Bhâratî.  V.  Hotrâ  Bhâratî. 

Bhayamâna.  11,  302. 

Bheda.  II,  363-364. 

Bhrigu.  I,  52-57  ;  II,  321.  Cf.  360. 

Bhujyu.  III,  10-17.  Cf.  II,  483. 

Bois.  V.  Aranis. 

Boiteux.  II,  435;  495-496;  498.  Vache  boiteuse,  411;  496;  V.  Viç- 
palâ. 

Bouc.  I,  269;  273  ;  II.  427;  III,  53. 

Brahmauas  pati.  I,  299-304;  II,  185:  291-292;  313;  321;  333; 
342;  383;  491;  lll,  84;  171;  187;  240. 

Brihaddiva.  Il,  241  ;  321 ,  n.  2. 

Brihaddivâ.  1,  319  ;  326. 

Brihaspati.  V.  Brahmanas  pati. 

Caché.  V.  Invisible  {monde).  Invisibles  (êtres  ou  objets). 

Çambara.  II,  341-345,  Cf.  352. 

Çamtanu.  1,  303;  II,  2 il. 

Çara  Arcatka.  II,  449  ;  475. 

Çaryaiiâvat.  I,  176;  206-207;  215;  II,  458. 

Çaryàta.  11,  300,  n.  1;  449. 

Çâryâta.  Il,  300. 

Cavale.  V.  Cheval,  Mère. 

Câyamâna.  II,  304. 

Çayii.  11,  47  4-475. 

Chantres.  V.  Sacrificateurs. 

Char.  Soleil,  I,  7-8.  Aurore,  247.  Nuages,  II,  378.  Eclairs,  II,  373. 
Sacrifice,  1,  211;  223;  II,  142,  n.  1  ;  150;  152;  259-260;  289,  n.  2;  410; 
491.  Cf.  I,  302;  II,  141;  144;  360.  Agni,  I,  144.  Soma,  I,  224.  Tamis, 
ibid..  Prière,  1,  151  ;  II,  283-284;  287;  289;  321;  442,  n.  3;  445.  Dak- 
shinà,  II,  259,  n.  4,  111,  p.  283;  286.  V.  Navire. 

Cheval,  Cavale.  Mondes,  H,  128;  502.  Ciel,  I,  4.  Atmosphère,  227, 
n.  1.  Terre,  239-240;  II,  121.  Nuages,  I,  5;  258;  II,  372;  377-378.  Soleil, 
I,  7;  8;  228;  270;  II,  141  ;  143,  n.  1  ;  331-332;  380-381;  452;  455-456; 
498.  Aurore,  1,  241>;  247.  Kclair,  I,  10;  143;  270;  II,  372; 378-379;  456. 
Rivières,  I,  258.  Agni,  I,  15;  141  ;  143-144;  II,  387;  456.  Soma,  I,  222- 
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223;  II,  22;  25o-262:  387;  4i2,  n.3;  452;  436.  Porteur  du  Soma,  II, 
453-454;  456-457;  III,  10,  n.  2.  Pierres  du  pressoir,  I,  224.  Doigts, 
ibid.  Mâle,  I,  172;  228-229;  273;  II,  480.  Cheval  du  sacrifice,!,  221; 
266-276;  II,  1  i6,  n  2;  504.  Sacrifice,  II,  142,  n.  1  ;  259.  Prière,  I,  309; 
II,  254-256;  279;  283;  284-289;  410:  4i2,  n.  3;  445,  cf.  279;  280-282. 
Prêtres,  1,146-148;  II,  287;  331-32;  454;  457.  Cheval-cocher  (pa- 
radoxe), I,  147-148;  229;  II,  281-282;  442,  n.  3.  Cf.  279-283;  289. 
Deux  formes  du  cheval,  1,270-271.  Trois  liens  du  cheval  du  sacrifice, 
270.  Tète  du  cheval,  I,  270;  II,  82:  366;  458-459.  Les  Harits,  cavales 
du  soleil,  1,  8;  163  ;  201  ;  II,  29-30;  141;  331.  Les  Haris,  chevaux 
dTndra,  11,160;  171;  255-262;  284-289;  410.  Conquête,  II,  195,  cf. 
178,  don,  498,  cf.  177-178,  du  cheval  par  Indra.  Mythes  du  cheval  dans 
la  légende  des  Aç\ins,  II,  451-460.  Cf.  490.  n.  5;  504.  V.  Oiseau, 
Dadhikrâvan,  Dadhyac,  Etaça,  Syûmaraçmi,  Târkshya. 
Chien.  II,  220;  270;  III,  53-54;  60.  V.  Sârameyas. 
Çicnadevas.  II,  216,  n.  2;  IH,  244;  268  :n.  1. 
Ciel.  I,  1-5;  U,  165-166;  III,  34;  85;  90;  92;  220.  Ciol  mâle,  I, 
4-5;  227-228.  Ciel  femelle,  I,  236.  V.  Terre,  Ciel  et  terre.  Cheval,  Tau- 
reau, Vache,  Hermaphrodite,  Montagnes,  Vases,  Père. 

Ciel  et  terre.  I,  1;  236-211,  cf.  256;  II,  116;  118;  150  ;  500-501. 
Ciel  et  terre  et  Agni,  II,  4-6.  Id.  elSoma,  II,  21-22.  Ciel  cl  terrecachés, 
II,  75,  découverts,  I,  240.  Ciel  et  terre  mobiles,  puis  fixés.  1,  240  ;  II 
357,  n.  3,  conquis  par  Indra,  II,  194,  soutenus,  séparés,  etc.  par  l'Au- 
rore, I,  242,  par  Agni,  139-140,  par  Soma,  212-213.  par  Indra,  II.  193- 
194,  par  les  Maruts,  371,  etc.  Couples  symbolisant  l'opposition  du  <'iel 
et  do  la  terre,  II,  264.  V.  Ciel,  Terre,  Vache,  Montagnes,  Enveloppe,  Vases, 
Père  et  Mère,  Mère,  Épouse,  Sœurs. 

Çigrus.  III,  24. 

Çimyu.  II,  364. 

Çiiijàra.  Il,  449. 

Comparaisons  équivalentes  à  une  identification  pure  et  simple. 
1.  13:  160;  162;  166  ;  168:  219:  II,  35.  377:  452.  etc. 

Coupe.  V.  Vases. 

Couples  de  dieux.  II,  264  et  notes.  V.  séparément  chacun  des  cou- 
ples cités. 

Çrushtigu.  II,  300. 

Çrutarvan  Arksha,  II,  304. 

Çrutarya.  II,  449. 

Çucanti.  II,  449. 

Culte.  V.  Sacrifice. 

Cumuri.  II,  350-351.  Cl.;iOi. 

Cunaççepa.  I,  275:  III,  163. 

Çushiia.  H,  333-337, 

Çutudrî.  I,  256;  260;  II,  357,  n.  1. 

Cuve.  V.  Vases. 

Çvitra.  III,  U,  n.  2. 

Çyàva.  Il,  461,  n.  5. 

Çyàvàçva.  U,  ;}03,  n.  6:  453,  498. 

Çyàvaka.  U,  .303-30i:  4()1. 

Cyavâna.  II,  481-482. 
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Dabhîti.  II,  3o0-3ol  ;  449. 

Daçaçipra.  II,  300. 

Daçadyu.  II,  497;  III,  H,  n.  2;  16. 

Daçagvas.  II,  145-146;  148-149  ;  307-308  ;  384.  V.  Navagvas. 

Daçavraja.  II,  301-302;  449. 

Daçoni.  II,  306. 

Dadhanvan.  V.  Dadhijac. 

Dadhikrà.  V.  Dadhikrâvan. 

Dadhikrâvan.  II,  454-457.  Cf.  498,  n.  1;  III,  117,  n.  2;  120. 

Dadhyac  (Dadhyanc).  II,  457-460.  Cf.  31  ;  III.  67. 

Daksha.  III.  93;  99. 

Dakshiiiâ  (la),  salaire  du  sacrifice.  1, 127-131  :  243  ;  298  ;  II,  11  ;  45; 
68;  169;  III,  178.  V.  Mère. 

Dânavas.  II,  203,  n.  1  ;  220. 

Dânu.  II,  203  ;  206  ;  399.  Elle  est  mère  de  Vritra,  220. 

Dânus.  II,  220-221. 

Dâsas.  Tantôt  peuples  barbares,  tantôt  démons  combattus  par 
Indra,  II,  208-219.  Opposés  aux  ^ryas,  II,  198;  209-210;  213;  215.  V. 
Épouse,  Forteresse. 

Dasyus.  V.  Dàsas. 

Dédoublement  d'un  personnage  mythique.  (Le  porteur  du  feu 
identique  au  feu,  etc.)  I,  54-56;  173-175  ;  182;  184;  198;  215  ;  259-260; 
274  ;  II,  108  ;  166  ;  282  ;  313  ;  328-329  ;  341  ;  351  ;  383  ;  454;  458-459  ; 
468; '41)8;  503,  n.  2,  etc. 

Démons,  ennemis  d'Indra,  II,  196-224;  276.  Ennemis  des  protégés 
d'Indra,  298-366.  Démons  avares,  219,  impics,  215-216,  trompeurs,  216- 
218;  III,  183-184,  troublant  le  sacrifice,  II,  217-218.  Démons  confondus 
avec  les  dieux,  III,  2-3,  avec  les  Maruts,  II,  396;  400-402,  avec  Agni  ou 
Soma,  avec  les  Asuras  et  plus  généralement  avec  les  dieux  souverains. 
V.  ces  mots  et  Avares  (gardiens),  Père,  Malveillance  des  dieux.  V.  aussi 
Epouse,  Forteresse,  Chien.  ■ 

Devâpi,  fils  de  Tîishfishena.  1,  135;  303;  II,  241. 

Devavat.  II,  361 . 

Dhishanâ.  I.  320.  Cf.  148. 

Dhrishadvatî.  I,  326. 

Dhuni.  II,  350-351. 

Dhvasanti.  II,  449. 

Dhvasra.  II,  449,  n.  7. 

Dîrghanîtha.  II,  300. 

Dîrghatamas.  II,  465-466  i  483  ;  498. 

Diti.  III,  97-98. 

Divodâsa.  II,  341-345;  361  ;  448. 

Doigts.  Pressant  le  Sonia  terrestre  ou  céleste,  1,  201-204;  II,  29-30. 
Cf.  111,  46.  Sangles,  I,  223;  rênes,  224.  Filles  de  Vivasvat.  II,  29.  V. 
Sœurs,  Mère. 

Dormeur.  II,  79;  345-346;  484.  Sommeil  des  flibhus,  111,52-54,  cf. 
55-56. 

Dribhîka.  II,  220. 

Druhs.  III.  193;  195. 

Druhyu.  II,  359-360.  Cf.  354-355. 
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Eaux,  Pluie,  Rivières,  Mer.  I,  251-261.  Les  eaux  sont  temelles,  165. 
Leur  origine  céleste,  2o2-2o3.  Eaux,  Rivières,  Mers  célestes,  5;  2o2; 
25i-2o7;  239:  284;  324;  11, 193,  terrestres,  I,  176,  célestes  et  terrestres, 
2o4;  236;  320;  323-327.  Les  nombres  de  2,  3,  4,  7,21,  etc.  rivières  ou 
mers,  1,  161;  32G;  II,  132;  134;  133-136;  138;  140;  141;  146-147: 
131-152.  Les  eaux  et  le  soleil.  1.  253,  l'éclair,  9;  17;  11.  59;  424, 
Agni,  1,  33;   103;  165-166:  284;  11,  13;  16-21;  92;  135;  338,  Sonia, 

I,  149;  16i-166;  170;  172;  177;  204;  266;  II,  30-42;  396;  434;  461;  111, 
130-131.  Tonnerre,  voix  des  eaux,  1,  281-282.  Eaux  conquises,  déli- 
vrées par  Indra,  II,  184-187;  199-200;  204-203;  211;  224:  276; 
313-31  i;  322;  325;  334;  348-319;  365;  417;  429,  «  fabriquées»  par  les 
fiibhus,  411,  répandues  par  les  Açvins,  433-434,  cf.  474-493.  Person- 
nages sauvés  des  eaux  par  les  Açvins,  II,  466-473;  III,  10-20,  par  Indra, 

II,  325;  357-339;  362-365.  Les  eaux  données  ou  au  contraire  retenues 
par  certains  dieux,  111,  76,  par  Rudra,  33,  par  Mitra  et  Varu«a,  122; 
125-129,  cf.  II,  184-185.  La  lumière  assimilée  aux  eaux,  I,  155; 
313-314.  Les  eaux  comme  moyen  de  purification,  111,  171.  Les  eaux 
premier  principe  des  choses,  I,  254.  V.  Nuage,  Nwce,  Offrande,  Prière, 
Femelle,  Femme  (jeune).  Vache,  Cavale,  Oiseau,  Vases,  Fosse,  Mère, 
Epouse,  Sœurs,  Apsaras. 

Eclair.  1,  9-11;  26;  28;  167;  251-252;  280;  301-302;  II,  19:  92; 
161;  164;  303;  327;  336;  372-373  ;  375-377;  424;  440;  461.  Confusion 
du  soleil  el  de  l'éclair,  I,  168;  228:  313;  II,  381.  L'éclair  caché,  11, 
75.  V.  Tonnerre  et  Agni,  Soma,  et  tous  le  renvois  sous  ces  mots. 

Ekapâd.  V.  Aja. 

Enigmes.  1,  229;  II,  27;  48;  69,  n.  5;  73;  85,  n.  3;  97,  n.  3; 
144;  173;  281-282;  288-289;  297;  389;  399.  V.  Paradoxes.  Un 
mémoii-c  spécial  sera  public  sur  le  sujet. 

Enveloppe  ou  peau  (particulièrement  l'enveloppe  ou  la  peau  ([ui 
retiennent  captifs  les  éléments  ou  les  personnages  mythiques  qui  les 
représentent).  1,  8;  241;  248;  II,  79-80;  86;  411;  Wi{ ili;  481;  483; 
496.  V.  Vritra  et  Varuna. 

Epouse,  amante.  Ciel  et  terre,  épouses  d'Agni,  11,  6,  de  Soma,  22. 
Les  trois  coupes  (mondes)  fécondées  par  trois  taureaux,  45.  Aurore, 
épouse  ou  amante  du  soleil,  2,  d"Agni,  13-14,  de  Soma,  43,  amante  et 
mère,  amante  et  sœur  du  soleil,  d'Agni,  16.  Eaux,  rivières,  épouses 
ou  amantes  d'Agni,  21;  211,  de  Soma,  38-iO;  211,  épouses  et  mères 
de  l'un  ou  de  l'autre,  19;  37;  40.  Rivières  épouses,  47,  nuée  épouse  et 
mère  du  mâle,  93.  Eaux,  épouses  du  Dâsa,  211.  L'Apsaras  épouse  de 
Soma-Gandharva,  40.  Prière  épouse  d'Agni,  9,  de  Soma,  24-25;  40; 
271-272;  281-282;  336,  du  màlc,  395,  épouse  et  mère  de  Soma,  25,  du 
mille,  43.  Prière  épouse  du  prêtre,  I,  310,  mais  surtout  des  dieux,  II, 
268;  443;  483,  et  particulièrement  dindra,  268-272;  283;  288-289; 
336.  Offrande  épouse  d'Agni,  8-9.  Différentes  épouses  (vaches,  etc.) 
d'Agni,  49;  32;  53;  131,  de  Soma,  53;  70;  131:  138,  du  miîle,  51: 
70-71,  épouses  et  mères  de  Soma,  49-50,  du  mâle,  51,  épouses  et 
sœurs  de  Soma,  49-30.  Epouses  données  par  les  Açvins  à  des  person- 
nages représentant  Agni  ou  Sonia,  479- i83.  Mariage  de  Sùryà  avec 
Sonia,  48')-i!)3.  Proleclion  accordée  par  les  Açvins  à  la  veuve,  433,  à 
la  vieille  lille,  483.  L'épouse  de  l'eunuque,  476-478,  cf.  203.  Parjanya, 
màlc  de  toutes  les  femelles,  III,  29.  Pùshan  amant  de  sa  mère  et  de 
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sa  sœur,  428;  492.  Yamî  amante  de  son  frère  Yama,  96-98.  Union  du 
père  et  de  la  fille,  109-113;  318;  484;  488;  490,  du  frère  et  de  la 
sœur,  111-412.  Epouses  des  dieux  (en  général),  I,  318-319.  Le  mariage 
réel,  II,  486-487;  493.  Cf.  encore  497;  498;  III,  10,  n.  1.  V.  Lojvl- 
mudrâ,  Saranyû,  Urvaçî. 

Estropié.  V.  Boiteux. 

Etaça.  Il,  330-333;  454;  4S7. 

Etangs.  V.  Vases. 

Etoiles.  V.  Astronomiques  (mythes). 

Exilé.  11,  435;  495-496. 

Femelle.  Les  éléments  femelles,  I,  236-328.  Leurs  rapports  avec  les 
éléments  mâles,  II,  1-98,  cf.  98-113,  avec  le  soleil,  1-3,  avec  l'éclair,  3, 
avec  Agni,  4-21,  avec  Soma  21-43;  avec  le  mâle  (Agni  ou  Soma), 
44-98,  cf.  98-113.  La  femelle  cacliée;  ses  rapports  avec  le  mâle  caché 
et  le  mâle  visible,  71-90.  Rapports  des  femelles  terrestres  et  des  femelles 
célestes,  68-70.  Le  mvthes  de  la  femelle  dans  la  légende  des  Açvins, 
474-493.  Cf.  encore  '432;  418;  111,  242-243.  V.  en  particulier  :' (7«ei, 
Terre,  Ciel  et  terre,  Aurore,  Aurore  et  nuit,  Nuée,  Eaux,  Offrande, 
Prière.  —  Vache,  Cavale,  Femme  {jeune).  —  Epouse,  Mère,  Sœurs,  Fille. 

Femme  (jeune),  jeune  fille.  Aurore,  I,  246-247;  250;  11,  389. 
Rivières,  Eaux,  1,  260;  11,  389.  Offrandes,  I,  276.  Prière,  I,  310;  II, 
387,  n.  6.  Femmes  célestes,  1,  318-326,  avec  Tvash^ri,  II,  59.  La 
cachette  des  jeunes  filles,  II,  496.  Les  femmes  qui  sont  des  hommes, 

II,  301,  n.  7;  387,  n.  6;  389.  V.  Femelle,  et  Epouse,  Mère,  Sœurs,  Fille. 
Feu.  V.  Agni. 

Fiancé.  V.  Epouse. 

Fille.  La  fille  et  la  mère,  1.  290;  321  ;  II,  72;  106;  III,  9i.  La  prière 
est  tantôt  la  fille,  tantôt  la  mère,  II,  106.  La  fille  et  le  père,  109-113; 
486-488.  La  parole  mère  de  son  père,  113.  La  prière  fille  du  sacrifica 
leur,  269.  Les  mères  d'Agni,  de  Soma,  etc.  sont  aussi  leurs  filles.  V 
Mère. 

Fille  (jeune).  V.  Femme  {jeune). 

Fils,  V.  Mère,  Père,  Père  et  mère. 

Flèche.  V.  Archer,  Arme. 

Fœtus.  V.  Mère,  Père,  Père  et  mère. 

Foi.  11,  166-167. 

Forteresse  des  démons.  II,  140;  li6.  n.  2;  202;  211;  334;  342; 
348;  352;  354;  43;). 

Fosse.  Personnages  tirés  d'une  fosse  par  les  Açvins,  II,  466-473 

III,  17-20,  cf.  II,  337.  La  fosse  de  Rudra  et  de  Mitra  et  Varuna,  111, 
31-32;  122-125. 

Foudre.  1,11.  Arme  d'Indra,  1,171-172,  forgée  par  les  sacrificateurs, 
II,  239;  322;  340,  cf.  253,  par  Agni.  294,  par  TvashH,  ML  49.  LeSoma- 
foudre,  I,  169;  II,  253-254;  261-263;  340-341.  La  prière-foudre,  II, 
278-279.  V.  Eclair,  Arme. 

Frère.  V.  Sœurs  et  Aîné. 

Gandharva.  III,  6i-67;  86;  154;  159:  52.  Cf.  I,  176:  273-274; 
293;  II,  40;  493.  Y.  Gamlharvî. 

Gandharvî.  III,  65;  96.  V.  Gandharva. 
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Gange  (Gangà).  I,  326. 
Garutmat.  1,  144;  111,  51;  253. 
Gaurivîti.  II,  301. 
Ghoshâ.  II,  485;  497. 
Goçarya.  II,  301  ;  449. 
Gotama.  II,  302-303;  475. 

Grenouilles.  I,  205;  292;  II,  472;  496,  n.  5;  III,  9  n.  1  :  28, 
Gritsamadas.  II,  302. 

Groupes  de  personnages  divins.  11,369  et  370-371.   V.   les  noms 
cités  dans  ce  passage. 
Gungû  I,  319. 
Gungus.  II,  345. 

Haris.  V.  Cheval. 
Harits.  V.  ibid. 

Hermaphrodite.  V.  Père.  Cf.  Vierges  mères. 
Hiraiiyagarbha.  II,  40-47;  160. 
Hiraiiyahasta.  II,  462;  476. 

Historiques  (faits).  II,  300;  302-303;  323;  324,  n.  4;  357;  361- 
366.  V.  Ammilation  des  choses  célestes  et  des  choses  terrestres. 
Hôtrâ  Bhâratî.  La  même  que  Mahî.  I,  322-323;  II,  388;  111,95. 

Ikshvâku.  II,  300-301 . 

Uâ.  I,  323-325;  II,  72:  92-94;  III,  95;  243.  Elle  est  mère,  II,  H,  et 
fille,  ihid.,  d'Agni. 

Ilîbiça.  II,  220. 

Incantation,  1,  123;  295-296;  305-306;  II,  217;  276;  289,  n.  3;  328. 
Coupable,  III,  18i-185;  189-192.  Opposez  la  prière  conforme  à  la  loi, 
III,  2  il- 242.  V.  Prière. 

Inceste.  V.  Epouse. 

Incohérence  des  figures  védiques.  I,  200;  311;  II,  284;  330;  387; 
397;  42 i,  etc.  (pour  plus  de  détails,  V.  mes  Observations  sur  les  figures 
de  rhétorique  dans  le  iJigveda,  Mémoires  de  la  Société  de  linguistique  de 
Paris,  IV,  p.  96  etsuiv).  V.  aussi  Inceste,  Paradoxes,  Enigmes. 

Indétermination  des  formules  par  suite  de  l'assimilation  des 
phénomènes  solaires  et  des  phénomènes  météorologiques,  de  la  forme 
céleste  et  de  la  forme  terrestre  d'un  même  élément,  etc.  1,  13;  205; 
208-209;  216-217;  219,  22i-228;  316-317;  326;  11,  51;  55;  105;  191- 
192  ;  III,  227  et  passim.  V.  Mâle,  Femelle,  et  les  renvois  sous  ces  mots. 
Y.  aussi  Assimilation  des  choses  célestes  et  des  choses  teircstres. 

Indra,  le  dieu  guerrier.  II,  157-360.  Signification  naturaliste  du 
personnage  d'Indra,  159-167.  Sa  grandeur,  163.  Caractère  propre  d'In- 
dra :  toujours  propice  et  toujours  combattant,  167-175.  Sa  libéralité, 
168-169,  cf.  175-177.  Sa  force,  169-170.  Ses  dons  sont  le  butin  de  ses 
victoires,  172;  173-174;  176-177.  Ses  conquêtes,  175-196.  Conquête  des 
vaches,  175-184,  et  V.  Vache.  Conquête  des  eaux,  184-187,  et  V.  Eaux. 
Conquête  de  la  lumière,  187-194,  et  V.  Aurore,  Soleil.  Combat  contre 
l'Aurore,  192-193,  cf.  Ili,  106.  Conquête  d'Agni  et  de  Soma,  II,  19i-196, 
cf.  I,  174;  m,  58-63,  et  V.  Agni,  Soma  Conquête  de  la  parole,  I,  287. 
Ennemis  dindra,  II,  196-224.  Vritras,  Ahi-Vntras,  196-208,  et  V.  ces 
mots.  Dasyus  ou  Dàsas,  208-219,  et  V.  id.  Autres  ennemis  d'Indra,  219-224  ; 
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2y8-366  (ennemis  des  alliés  d'Indraj.  Action  du  sacrifice  sur  Indra, 
223-366.  Les  offrandes,  le  Soma,  alliance  dindra  et  de  Soma,  242-267, 
cf.  I,  175;  217-219;  273-27i;  III,  49;  104.  V.  Soma.  La  prière,  alliance 
d'Indra  et  de  Brahma?iaspati,  II,  267-292,  cf.  313-321,  et  I,  302-303. 
V.  Prière.  Le  feu  du  sacrifice,  alliance  dindra  et  d'Agni,  II,  2S2-298. 
V.  Agni.  Les  sacrificateurs  allies  d'Indra  et  leurs  ennemis,  298-366. 
Alliance  d'Indra  avec  des  sacrificateurs  divins,  avec  les  Maruts,  390-392, 
avec  les  i?ibhus,  412,  avec  Vishnu, 418-419,  avec  Pùshan,  429-430,  avec 
les  Açvins,  509.  Le  rôle  d'Indra  opposé  à  celui  des  Açvins,  434-435, 
confondu  avec  lui,  495-498.  Assimilation  du  couple  Indra  et  Agni  au 
couple  des  Açvins.  V.  Agni.  Indra  opposé  aux  dieux  souverains,  par- 
ticulièrement à  Varuna,  II,  167-168;  170;  III,  119;  139-149;  206-207  ; 
249-250;  253;  271.  Sa  lutte  contre  son  père,  identique  à  Tvashiri, 
III,  58-63,  cf.  85,  contre  les  Asuras,  68-69,  contre  Yaru«a,  142-149, 
contrôles  dieux  en  général,  III,  75-79,  cf.  II,  192;  393,  n.  1,  contre 
les  Maruts,  II,  392-394  ;  396;  401-402.  Indra  usurpant  les  attributs  des 
dieux  souverains,  II,  162-163;  167-168;  170;  188:  III,  24;  74-76;  82-84; 
88;  148;  2i6-250.  11  n'a  pas  par  lui-même  d'attributs  moraux,  III, 
200-209,  cf.  III,  243-251  ;  271  (idée  de  loi).  Naissance  d'Indra,  II,  162- 
166.  Samère,  ibid.,  417,  n.  2;  III,  59,  Nish/igrî,  II,  164,  Aditi,  III, 
96-97;  99;  104;  108;  bienveillante,  104-105,  malveillante,  105-106.  V, 
Indrûaî. 
Indrânî,  I,  318-319;  II,  269-272;  282-283,  n.  1  ;  289  ;  388  ;  429. 
Indus.  V.  Sindhu. 

Invisible  (monde).  I,  1  ;  2  ;  7  :  9  ;  244  ;  II,  74-84  ;  86-87  ;  98  :  104  ; 
113-114  ;  118  ;  123-128  ;  15i  ;  201  ;  328  ;  400,  n.  2  ;  414-416  ;  501-502. 
Couples  symbolisant  l'opposition  du  monde  visible  et  du  monde  invi- 
sible, II,  264.  y.  Invisibles  (êtres  ou   objets),  Vie  future,  Yama. 

Invisibles  (êtres  ou  objets).  II.  74-8i;  124-126.  Mâles  et  femelles 
cachés  :  V.  Mâle,  Femelle,  et  les  renvois  sous  ces  mots.  V.  Aveugle, 
Noir,  Dormeur,  Père,  Mère,  Démons.  Les  .Idityas  comme  dieux  cachés, 
III,  109-110.  V.  Invisible  (Monde),  Ciel  et  terre. 

Jahnâvi.  II,  485. 

Jâhusha.  II,  461  ;  473. 

Jamadagni,  II,  317,  n.  3  ;  491. 

Jeu  (le).  (Au  point  de  vue  moral).  III,  177-178.  (Au  point  de  vue 
mythique).  Indra  considéré  comme  joueur.  11,  175;  238. 

Jeune.  Divinités  jeunes  et  vieilles,  renaissantes,  I,  22;  43-44; 
187-188;  244;  247;  293;  II,  65;  400  n.  1;  418;  468.  Rajeunissement 
ou  résurrection,  I,  238;  315:  II,  63-65;  88;  411  ;  466;  469;  481-483; 
III,  15. 

Jeux  de  mots.  II,  168-170  ;  182,  n.  2;  200-201  ;  244;  473;  III,  21, 
et  passini.  (Relevé  très  incomplet.  Le  sujet  pourra  donner  lieu  à  un 
mémoire  spécial). 

Jigarti.  II,  222. 

Jour  et  nuit.  V.  Aurore  et  nuit. 

Jumeaux.  II,  297;  317-318;  495;  500-507.  V.  Sârameyas,  Yama  et 
Yamî.  Açvins. 


Kaçojû.  II,  419. 

Kakshîvat.  II,  479-481.  Cf.  340;  435,  n.  1. 

Kakuha.  II,  441-442. 

Kali.  II,  482. 

Kamadyû.  II,  484. 

Kânita.  V.  Prithnçravas. 

Kanva.  II,  462-465.  Cf.  301  ;  302,  n.  4;  396;  483. 

Kâuva.  V.  Kanva. 

Kâiivâyana.  Id. 

Karanja.  II,  344. 

Karkandhu.  II,  4in. 

Kaulitara.  II,  342,  n.  2. 

Kavasha.  II,  360. 

Kavi.  II,  305-306. 

Kâvya.  V.  Uçanâ. 

Kimîdin.  II,  216,  n.  2. 

Kriça.  II,  450. 

Kriçânu.  111,  30-31.  Cf.  II,  222-223;  454. 

Ki'ipa.  11,401. 

Krishna.  II,  401. 

Krishniya.  II,  462. 

Kuçika.  II,  357,  n.  1. 

Kutsa  Arjuneya.  11,  333-338.  Cf.  272,  n.  3  :  306  ;  339;  448- i49. 

Kuyava.  II,  334. 

Lait.  "V.  Offrande,  Vache. 

Loi  (l'idée  de).  Ill,  210-271.  Les  termes  qui  l'expriment,  210-224. 
L'idée  de  loi  dans  l'ordre  des  phénomènes  naturels,  224-226  ;  245  ;  253, 
etpassim  226-271,  dans  l'ordre  des  idées  liturgiques,  226-243,  dans  le 
culte  et  dans  le  mythe  du  dieu  guerrier,  243-251,  id.  des  dieux  souve- 
rains autres  que  les  ^dityas,  251-255,  dans  le  mythe  des  /Idityas,  256- 
261,  dans  le  culte  des  yldityas,  261-264.  La  distinction  des  actes  con- 
formes et  des  actes  contraires  à  la  loi  ramenée  à  celle  du  vrai  et  du 
faux,  265-270.  Résumé,  270-271.  Les  trois  sens  de  l'idée  de  loi,  267-270. 
Sur  la  loi,  au  sens  moral,  voir,  outre  265-271  :  231;  234-236;  239-241  ; 
252. 

Lopâmudrâ.  II.  394-396. 

Loup,  Louve.  Il,  445,  n.  3;  498,  III,  6-10;  269,  n.  2. 

Lune.  V.  Astronomiques  (mythes). 

Mahi.  V.  Hotrâ  Bhâratî. 

Mains.  V.  DoUjls. 

Mâle.  Les  éléments  màlcs,  I,  4-235  ;  266-276.  Leurs  rapports  avec 
les  éléments  femelles,  II,  1-98.  Alliés  d'Indra,  298-366.  Protégés  des 
Aovins,  437-493;  111,  5-20.  V.  Ciel,  Nuage,  Soleil,  Éclair,  Afjni,  Soma, 
Cheval,  Oiseau,  Taureau,  Veau,  etc.,  et  pour  les  rapports  avec  les  clé- 
ments femelles:  Terre,  Ciel  et  terre,  Aurore,  Aurore  et  nuit,  Nuée,  Eaux, 
Offrande,  Prière,  Femelle,  Femme  (jeune),  Vache,  Mère,  Epouse,  Sœurs.  Le 
père  du  mâle.  98-113.  V,  l'ère.  Père  et  mère.  Le  mâle,  non  autrement 
désigné,  I,  226-235,  et,  à  partir  de  Ih.passim  dans  les  autres  pages  in- 
quées  ci-dessus. 
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Malveillance  des  dieux.  III.  2-3  ;  152-157.  Dieux  malveillants, 
II,  396;  400-402;  503.  V.  Souveraim  (dieux),  Archers,  Avares,  Père, 
Mère,  Invisibles  {êtres).  —  Confusion  du  caractère  flivin  et  du  carac- 
tère démoniaque  dans  des  personnages  représentant  Agni  ou  Soma: 
V.  ces  mots . 

Mamatâ.  II,  465. 

Màna.  II,  394. 

Mandhâtri.  II,  450. 

Manu,  Manus.  I,  65-70;  II,  323-325.  Cf.  I,  178;  II,  214;  448. 

Mânyas.  II,  394. 

Manyu.  II,  47-48;  III,  132. 

Mârtânda.  III,  99  ;  107. 

Màrutâçva.  Il,  378,  n.  3  ;  387,  n.  2. 

Maruts  ou  Rudras.  II,  369-402.  Leurs  fonctions  météorologiques, 
372-379,  cf.  185,  solaires,  379-381,  liturgiques,  381-392,  cf.  1,323; 
327.  Les  Maruts  alliés  d'Indra,  II,  390-392,  cf.  393,  ennemis  d'Indra, 
392-396;  111,  38.  Malveillance  des  Maruts,  II,  401-402;  III,  154,  cf.  37; 
81;  86.  Naissance  des  Maruts,  leur  mère,  II,  396-iOO  ;  III,  94,  cf.  96; 
100.  Leur  père,  IIl,  34.  V.  Priçni,  Rudra,  Rodasî. 

Mâtariçvan.  I,  52-57;  II,  322.  Cf.  I,  282;  II,   85,  n.   3;  100;  408. 

Matsyas.  Il,  365. 

Médecins  divins.  Acvins,  II,  435-436,  et  V.  Aveugle,  Boiteux. 
Maruts,  401  ;  III,  37.  Rudra,  III,  32.  Soma,  I,  152;  II,  498.   Cf.  I,  324. 

Medhâtithi.  Il,  463. 

Medhyâtithi.  11,  301-302;  403. 

Mer  céleste.  Y.  Eaux. 

Mère,  nourrice.  Ciel  et  terre,  couple  de  mères,  I,  238.  Aurore, 
mère  du  soleil,  d'Agni,  de  Soma,  II,  2;  14;  16;  43,  d'Hiranyagarbha, 
46  ;  vache  mère  d'Agni,  14,  du  veau,  46.  Inversement,  l'aurore  a 
pour  père  le  soleil,  Agni,  Soina,  2-3;  15-16;  42.  Aurore  et  nuit  mères, 
vaches  mères  d'Agni,  15,  et  inversement  filles  du  mâle,  I,  249;  II,  46. 
Nuée,  Eaux,  Rivières  mères,  I,  260,  du  soleil,  II,  3,  d'Agni  (soleil, 
éclair  ou  feu  du  sacrifice),  12;  17;  18;  20,  de  Soma,  36-37,  du  mâle  en 
général,  46-48,  de  l'oiseau,  47,  d'Hiranyagarbha,  47,  de  Viçvakarman, 
47,  des  Maruts,  397,  du  démon,  II,  18;  220;  cavales  mères  d'Agni, 
19-20,  vaches  mères  d'ApàmNapàt,  19,  cf.  12,  et  V.Apûm  Napât,Trita 
Aptija.  Inversement  les  eaux  ont  pour  père  Agni,  20-21,  Soma  41, 
Hiranyagarbha,  47.  Plantes  mères  d'Agni,  6,  de  Soma,  22;  29,  de 
l'oiseau,  47.  Offrande,  mère  ou  nourrice  d'Agni,  8  ;  242.  Doigts,  mères 
d'Agni,  7;  12-13.  Piièrc  mère  d'Agni,  10;  148,  de  Soma,  2i>-27,  du 
mâle,  45,  cf.  4(i(),  desjumeaux,  318;  506-507,  d'Indra  et  Agni,  296-297; 
506  n.  3,  d'Indra,  278,  des  Maruts,  397,  remplaçant  la  mauvaise 
mère,  71-90,  cf.  507.  Inversement  la  prière  est  fille  d'Agni,  11,  de 
Soma,  24;  477.  La  Dakshi/ià  mère  d'Agni,  11,  ou  plus  généralement 
du  mâle,  45.  Yachcmère  d'Agni  48,  de  Soma,  49,  des  Maruts,  397,  du 
démon,  221,  du  veau,  74;  411,  cf.  466,  et  inversement,  fille  d'Agni,  48. 
Montagnes  mères,  1,  258,  d'Agni,  II,  17.  Les  différentes  mères  d'Agni, 
52-53,  57;  131,  de  Soma,  53-54;  131  ;  138,  du  mâle,  45;  5i;  73;  443, 
et  inversement  les  filles  de  Soma,  53-54.  La  mère  cachée,  la  mauvaise 
mère  d'Agni,  de  Soma,  etc.  opposée  à  la  bonne  mère,  à  la  mère  visible, 
71-90;  98;  105-106;  112-113;  297;  306;  317-318;  395;   399-400;  422- 

Bergaigne.  La  Religion  védique,  III.  2.3 
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423;  m,  97;  lOi-lOo;  107.  Aditi,  mère  et  fille  de  Dakslia,  IIl,  93.  La 
mère  d'Indra,  des  Maruts,  V.  Indra,  Manits,  et  Aditi,  Dânu,  Ilâ,  Priçni, 
Saramâ,  Saranyû.  V.  smssi  Vierges  mères,  Fille,  Sceurs,  et  pour  les  mères 
qui  épousent  leur  fils,  V.  Epouse. 

Messager.  Agni,  I,  72-73,  cf.  83,  n.  1;87;  II,  439.  Soma,  1,186; 
210;  307.  Prière,  I,  290;  II,  446.  Açvins,  II,  309.  Saramà,  II,  313.  Mes- 
sagers de  Yama,  I,  93;  192;  II,  508.  V.  Psychopompes,  Yama,  Sâra- 
meyas. 

Miho  Napât.  Il,  18. 

Mitra.  V,  Varuna. 

Mondes.  I,  1-3.  Les  nombres  de  trois,  six,  sept,  neuf,  vingt-un 
mondes.  H,  117-118;  121-123;  150;  383-380;  300-301.  Points  cardinaux, 
II,  123;  130.  V.  Ciel,  Terre,  Terre  et  ciel,  Invisible  {monde),  Cheval,  Mon- 
tagnes, Vases. 

Montagnes,  Pierres.  Terrestres  ou  célestes,  II,  374-373,  où  croît 
le  Soma,  I,  148;  108;  173;  177-178:  II,  30;  441.  Montagnes  errantes,I, 
257;  H,  357.  Montagnes,  séjour  du  démon  Çambara,  II,  3o2.  Les 
montagnes  et  les  pierres  célestes,  I,  21;  104;  257-238;  IL  17;  383; 
392;  433,  représentent  le  ciel,  I,  241;  H,  180,  les  mondes,  II,  3;  140- 
141,  ou  les  nuages,  I,  237-238;  287;  32i;II,  180;  372-373;  377.  La 
voix  des  montagnes  est  le  tonnerre,   II,  276-278.  V.  Pierres  du  pressoir. 

Morale.  La  morale  dans  la  religion  védique,  lII,  130-209,  cf.  210-271. 

Mi'igaya.  II,  304. 

Mudgala.  II,  280-283.  Cf.   Vrishâkapl. 

Mudgalânî.  II,  280-283.  Cf.  289. 

Mûradeva.  II,  216.  n.  2. 

Nahus.  II,  324,  n.  4. 

Namî.  II,  343-347, 

Namuci.  IL  343-347.  Cf.  349;  111,61. 

Narâçaiwsa.  I,  305-308.  Cf.  Il,  100,  n.  4. 

Nàrmara.  II,  221. 

Nàrshada.  V.  Nrishad. 

Nâsatyas.  II,  431;  507-308.  V.  Açvinst. 

Navagvas.  II,  li5-146;  148-149;  307-308.  V.  Daçagvas. 

Navavâstva.  II,  223;  III,  63,  n.  2. 

Navire.  Sacrifice  navire,  II,  259-200.  Prière  navire, 284;  289,  n.  3. 
Char-navire  des  Acvins,  433:  443   n.  o;  IIL  14.  V.  Oiseau. 

Nîpàtithi.  II,  301. 

Niri'iti.  III,  213. 

Nishtigri.  IL  164. 

Nodhas.  I,  126;  243;  H,  302. 

Noir.  Le  «  noir»  est  le  soleil,  l'éclair,  Agni  ou  Soma  «  caché  »,  I, 
7;  228;  230;  II,  303-304  ;  4  iO;  461  ;  463;  476;  490.  CL  Aveugle. 

Nombres.  L'arithméti(inemythologi(iue,  IL  11 1-130.  Formation  des 
nombres  mythologiques  par  multiplication,  113-123;  135,  par  addition 
d'une  unité,  123-128;  136-137;  130;  r.^pports  des  difl'érenls  nombres 
mythologiques  avec  les  divisions  de  l'espace,  129-136.  Sur  les  cinq 
races,  cL  II,  334-336.  Pour  les  nombres  deux  et  trois,  V.  en  outre 
Mâle,  Femelle,  et  les  renvois  sous  ces  mots,  Couples,  Triades,  Trita 
Aptya. 
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Nombril.  Figure  exprimant  Forigine  paternelle,  I,  35-38;  60;  87; 
162;  181;  184;  195  ;  197;  210-211;  269  ;  293;  11,  101-102,  etc. 

Non-né.  I,  269;  II,  101;  103-104;  144;  III,  58.  V.  Père  et  Aja 
Ekapâd. 

Nourrice.  Y.  Mère. 

Nrishad.  II,  464-465. 

Nuage.  Le  nuage  mâle,  1,5;  227-228;  II,  377;  504;  III,  27-28. 
V.  Eaux,  Cheval,  Taureau,  Hermaphrodite,  Montagnes,  Parjanya. 

Nuée.  La  nuée  femelle,  I,  252;  II,  398;  444-448;  III,  96.  V.  Eaux, 
Femelle,  Vache,  Mère,  Epouse. 

Nuit.  I,  249;  cf.  II,  193.  Y.  Aurore  et  nuit,  Femelle,  Vache. 

Œil.  Soleil,  œil  du  monde,  I,  161-162,  des  dieux,  7,  d'Agni,  14,  de 
Mitra  et  Varuna,  III,  117;  119;  168-169;  197.  L'œil  du  mort  retourne 
au  soleil,  I,  82-83.  V.  Aveugle. 

Offrande.  I,  261-276.  Lait  et  beurre,  261-262.  Le  «  gharma  »,  263; 
II,  470-472.  Offrandes  cuites,  I,  261-262;  II,  242-243.  Sacrifices  d'ani- 
maux, I,  265-269;  II,  242-2i3.  Offrandes  célestes,  I,  323;  325;  II,  213, 
confondues  avec  les  eaux,  I,  259-260;  263-265;  303;  II,  12,  cf.  I,  164; 
254,  ou  les  aurores,  263;  265.  Sacrifices  d'animaux  dans  le  ciel,  I,  266; 
II,  243.  La  prière  assimilée  à  l'offrande,  I,  283-284;  288;  312-313;  325; 
II,  275.  Agni  et  l'offrande,  I,  266;  II,  7-9.  Sonia  et  le  lait,  I,  149;  266; 
II,  23;  56.  L'offrande  consommée  par  les  dieux,  II,  227-229.  Elle  accroît 
leurs  forces,  242.  Action  de  l'offrande  sur  Indra  en  particulier,  II,  242 
et  suiv.  V.  Femelle,  Femme  {jeune).  Vache,  Mère,  Epouse,  et  Holrâ  Bhâ- 
ratî,  Ilâ.  Offrandes  mâles  :  Soma,  le  Purusha,  le  Cheval  du  sacrifice. 
V.  ces  mots. 

Oiseau.  I,  231-232;  II,  47;  III,  50-51.  Soleil,  I,  7;  174;  228-229; 
II,  424,  n.  3;  III,  91.  Eclair,  I,  10;  14i-145;  169;  228-229.  Agni,  I, 
144-145;  230-231  ;  II,  160;  III,  86.  SomaJ,  225;  230-231  ;  264,  n.  1  ;  272; 
II,  160;  m,  86;  91.  Oiseau  porteur  du  Soma,  I,  173-174;  II,  222-223; 
247-2i8;  341  ;  386;  442-443;  454;  456-457;  III,  30;  60,  cf.  12-14,  iden- 
tique à  Soma  lui-même,  I,  173;  II,  248;  III,  325.  Cf.  Cheval.  Les  deux 
oiseaux,  I,  232;  III,  14.  L'oiseau  caché,  II,  77.  Tète  de  l'oiseau,  II,  82. 
Barbes  de  flèche,  I,  169,  prêtres,  146,  rivières,  259,  Maruts,  II,  379, 
oiseaux.  Oiseaux  traînant  le  char  des  Açvins,  II,  433.  Cheval  volant, 
ailé,  1,  269-270;  442-443;  454.  III,  10,  n.  3.  Taureau  volant,  1,225, 
Navire  ailé,  II,  443;  III,  13.  V.  Garutmat,  Mârtânda. 

Outre.  V.  Vases. 

Paflgribhi.  II,  223-224;  304. 

Paijavana.  II,  361. 

Pajra.  II,  479. 

Pâkasthâman.  III,  187. 

Paktha.  II,  300  ;  449. 

Paiiis.  II,  317-319;  421-i22.  V.  Angiras,  Saramâ. 

Paradoxes  .1,  36;  147-118  ;  187;  238;  276;  3 J5;  318;  II,  27;  45;  56; 
69;  82;  83;  85,  n.  2;  90;  99-101;  103-104;  113;  162;  166;  179;  268, 
n.  1  ;  278;  280-283;  284,  n.  7  ;  301,  n.  7;  350;  397,  n.  2;  427;  442,  n.  3; 
510;  III,  93;  101,  n.  1  ;  199;  n.  1  ;  291  ;  332,  etc.  V.  Inceste,  Vierges  mères, 
Hermaphrodite,  Enigmes,  Incohérence  des  figures.  Ajoutez  les  monstres 


—  336  — 

mythiques,  I,  229;  269-270;  272;  313,  etc.  Un  mémoire  spécial  sera 
publié  sur  ce  sujet. 

Parjanya.  III,  25-30;  86;  loi;  252.  Cf.  1,  5;  172-173;  II,  185. 

Pariiaya.  II,  3i4. 

Parole  sacrée.  V.  Prière. 

Parushiiî.  II,  364-365. 

Patharvan.  II,  450;  III,  13,  n.  2. 

Paura.  II,  473. 

Paurukutsi.  V.  Trasadasyu. 

Paurukutsya.  Id. 

Pâvîravî  Kanyâ.  I,  252. 

Pavîru.  II,  303. 

Peau.  V.  Enveloppe. 

Pedu.  II,  451-452;  498. 

Père.  Le  père  du  màlc,  II,  98-113;  150;  162-163;  223;  330;  338,  n. 
2;  349;  416;  496.  Los  dieux  pères,  III,  1-149  (pavticulièrement,  111,34; 
85-86;  133-13 i  et  les  pages  indiquées  ci-après).  Le  méchant  père,  II, 
102-103;  110;  112;  481;  III,  5-20;  81.  Aiçni  et  Soma  détournent  sa 
colère,  II,  103;  III,  37;  64;  172,  ou  labandonnenl  pour  Indra,  II,  102; 
417;  458;  III,  146-147.  Lutte  d'Indra  contre  le  père,  III,  .58-63;  142- 
149,  qui  se  confond  avec  le  démon,  ibid.  et  II,  201-202;  223-224;  469. 
Pères  ennemis  de  dieux,  H,  499.  Le  père  épouse  sa  lille,  V.  E^misc, 
ou  il  est  hermaphrodite.  II,  99-102;  104-105;  109-110,  cf.  I,  172,  n.  2; 
231;  II,  397-398;  501;  III,  26;  41-45;  85;  92,  comme  le  ciel,  1.  236,  et 
le  nuage,  261,  qu'il  représente,  II,  101-105;  III,  2.  en  même  temps  qu'il 
se  confond  souvent  avec  le  lils  (Agni  ou  Soma),  ibid.  et  I,  228;  II, 
106-108;  112;  m,  28-29;  47;  67;  85;  133;  146.  Le  lils  reçoit  lui-même 
le  nom  de  père.  II,  103-10 i,  mais  souvent  aussi  est  opposé  au  père, 

II,  102-lOi;  459;  III,  26,  n.  1;  91,  par  exemple  sous  le  nom  de  père 
inféi'ieuj',  II,  104,  et  passe  pour  le  père  de  son  père,  II,  103-lOi:  112. 
Le  père  est  identique  au  Non-ne,  V.  ce  mot,  et  le  lils  au  premier-né. 
V.  aussi  Aîné,  Nombril,  Père  et  mère.  Pour  Agni  père  de  ses  mères,  etc., 
V.  Mère. 

Père  et  mère.  Ciel  et  terre,  I,  36-37;  211  ;  237-238;  274:  292;  III. 
53,  engendrés  par  leurs  fils,  I,  237-2;i8;  III,  101,  n.  1,  ci'.  II,  288,  le 
soleil,  II,  1-2,  Agni,  4-5,  Soma,  21-22,  le  mâle,  44-45,  Indra,  162.  V. 
Jeune.  Aranis,  engendrant  Agni,  II,  6-7.  V.  j4ran/s.  Pierres  du  pressoir, 
engendrant  Soma,  II,  22.  V.  ï'ierres  du  pressoir. 

Pierres.  V.  MonUujncs  et.  Pierres  du  pressoir. 

Pierres  du  pressoir.  Les  pierres  à  presser  le  Soma  C('>leste,1, 199- 
200;  221;  H,  382,  représentent  les  nuages,  I,  281,  et  leur  bruit  est  le 
tonnerre,  ibid.  V.  Montagnes  et  Prière,  Cheval,  Loup,  Père  et  Mère. 

Pipru.  Il,  347-349. 

Pif  hinas.  II,  304. 

Piti'is.  V.  Sacrificateurs. 

Plantes.  Le  feu  et  le  Soma  en  sortent,  I,  17-18;  148;  151.-152; 
172-173;  177.  La  plante  du  Soma  céleste,  198-199.  V.  Mère. 

Pluie.  V.  Eaux. 

Poteaux  du  sacrifice,  I,  267-269,  du  sacrifice  céleste,    2i4,   cf. 

III,  123-124. 
Prajâpati.  III,  40;  252. 
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Praskanvà.  II,  497. 

Prêtre.  V.  Sacrifîcateiirs. 

Priçni.  Il,  397- iOO.  Ci'.  I,  321  ;  II,  365;  III,  3S;  96. 

Priçnigu  II,  399,  n.l  ;  47o,  n.  4. 

Prière.  Parole  sacrée,  chant,  etc.  I,  277-311.  Elément  essentiel  du 
sacrifice,  II,  207.  Son  origine  céleste,  I,  287;  293-295;  306;  308;  325, 
cf.lI,425;4i6.Son  retour  au  ciel,  I,  290-291  ;  II,  492.  Prière  du  sacri- 
fice céleste,  I,  291-294:  II,  27-28;  267;  276.  La  prière  céleste  et  la 
prière  terrestre,  I,  290;  307;  II,  28;  388-389;  477-478;  490.  Trois, 
quatre,  sept  formes  ou  séjours  de  la  prière,  I,  287-290:  II,  28;  132; 
141-142;  144;  145:  147;  149-150;  152;  4i7-4i8.  Aurore,  I,  285-287; 
11,  447.  Eaux,  I,  282;  28i-285;  287.  Tonnerre,  I,  169;  279-285;  292; 
294;  302;  II,  27-28;  312;  31  i;  383-381;  390,  n  3;  4i7;  III,  28.  Vent, 
I,  279;  291,  309;  II,  391.  Pierres  du  pressoir,  I,  281;  II,  446; 
447,  n.  2;  III,  10.  Agni  et  la  prière,  I,  42:  285:;  294;  II,  9-10;  68; 
477.  Soma  et  la  prière,  I,  185:  II,  27-28;  29:  56;  267  ;  282;  289,  n.  1; 
477.  Prière  des  Maruts,  II,  383-381;  388-389;  391;  393,  de  Prtshan, 
425,  des  Açvins,  446-4i7,  d'Indra  lui-même,  277  ;•  312,  dlndra  et 
Agni,A99.Y.  Aditi,  lia,  Indrâni,  Lopâmiidrâ,  Bodcm,  Saramû,  Sarasvatî, 
Urvaçî,  Yamî,  et  la  prière  dans  la  légende  des  Açvins,  II,  441-448  et 
474-493  pai'sm  (particulièrement  Sûryâ).  Puissance  do  la  prière,!, 
295-308.  Son  action  sur  les  phénomènes  célestes,  297-299;  II,  3;  08; 
290;  315,  n.  4:  389;  468,  sur  les  dieux  et  particulièrement  sur 
Indra,  I,  297;  II,  267-292;  302;  311-312.  La  prière  cachée,  II,  75. 
V.  Offrande.  V.  Arme,  Char,  Cheval,  Jeune,  Messager,  Vêtement.  V.  Fe- 
melle, Femme  (jeune),  Mâche,  Mère,  Epouse,  Sœurs,  Fille,  V.  Brahmanas 
pati,  le  maître  de  la  prière,  et  Naraçamsa.  V.  Imantation. 

Prishadhra.  II,  300. 

Prithî.  II,  300;  H9. 

Prithuçravas.  Kânîta.  II,  301-302;  449. 

Priyamedha.  II,  303;  448. 

Psychopompes.  I,  79-83;  II,  427;  508.  V.  I\Jessa(j3r,  Vie  future, 
Yama,  Sârameyas. 

Puits.  V.  Vases. 

Pûru.  II,  351-354. 

Purukutsa.  II,  305;  4 '8. 

Purumitra.  II,  484. 

Purûravas.  V.  Urvaçî. 

Purusha.  I,  274-276.  Cf.  II,  136;  152. 

Purushanti.  II,  449. 

Pûshan.  II.  420-130,  cf.  493,  n.  6  et  I,  171,  n.  1;  273. 

Pushtigu.  II,  300. 

Rajeunissement.  V.  Jeune. 

Raji.  II,  301. 

Râkâ.  1,  319;  326. 

Rakshas.  II,  210-218:  III,  189-192;  195-197,  cfll,  291;  III,  I8i. 

Rakshasvin.  V.  Rakshas. 

Rasa.  I,  256;  260;320;  II,  314. 

Rauhina.  II,  221. 

Rebha.  III,  17-20,  cf.  Il,  454,  n.  2;  466;  497. 

Rênes.  V.  Char,  Cheval. 
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Résurrection.  V.  Jeune. 

Ribhukshâ.  V.  Kibhus. 

Ribhukshan.  Id. 

Ribhus,  II,  403-413;  III,  51-55.  Cf.  I,  170,  n.  1;  II,  270-271;  503. 
n.  1  ;  m,  13. 

Rijiçvan.  II,  347-349. 

Rijràçva.  III,  5-10.  Cf.  II,  302  ;  453  :  498. 

Rinaïucaya.  II,  303;  III,  16i. 

Rishis.  V.  Sacrificateurs. 

Rishtishena.  V.  Devûpi. 

Rivières.  V.  Eaux. 

Rodasî,  II,  388-390.  Cf.  I,  318-319;  327  ;  II,  409.  n.  2;  479:  III,  8G. 

Ruçama.  II,  303-304;  461. 

Rudhikrâ.  II,  220. 

Rudra.  III,  31-38;  152-154;  159;  162;  251.  Cf.  I,  327, n.  2;  II,  369: 
436. 

Rudras  ou  Rudriyas.  V.  Maruts. 

Ruma.  II,  300. 

Sacrificateurs.  Importance  du  prêtre,  son  action  sur  les  phénonr"'- 
nes  célestes,  I,  126-138;  II,  239-211.  Sacrificateurs  célestes,  I,  102-120; 
132-133;  146-147;  204-211  ;  291-292;  II,  33-34;  233-231;  238-239;  III. 
232-234;  236;  239;  255;  269,  et  j)assim  dans  la  liste  des  sacrificateurs 
protégés  d'Indra,  II,  298-366,  des  Açvins,  II,  437-493;  III,  5-20.  Dieux 
sacrificateurs,  ibid.,  et  particulièrement  Maruls,  II,  381-393  ;  396, 
y?ibhus,  408-112,  Yislinu,  418-419,  Pûshan,  425-426,  les  Açvins,  509, 
Savitri,  III 41-47,  Tvash<ri.  48-49,  les /Idityas,  109,  Mitra  et  Varuna.  129- 
139;  260.  Sacrificateurs  mythiques  représentant  Agni,  I.  47-70;  8(5-89, 
Soma,  188,  Agni  ou  Soma  :  voir  les  sacrificateurs  protégés  d'Indra  et 
des  Açvins  et  les  dieux  sacrificateurs.  Les  ancêtres  ou  pitris,  comme 
sacrificateurs  mythiques,  divinisés  ou  confondus  avec  les  dieux.  I,  94- 
102:104-105;  107;  110;  131-136:  205  ;  293;  303:  306;  328;  II,  33; 
307-321;  384-385;  409;  472;  III,  177.  Les  deux  sacrificateurs,  1.233-235; 
11,149-150;  426.  Cf.  les  deux  assemblées  du  sacrifice,  II,  132,  les  deux 
races,  1,  117-120;  209-211;  307,  les  trois,  quatre,  cinq,  sept,  neuf, 
dix,  vingt-un  sacrificateurs,  I,  289;  11,28;  132-134;  136;  138-139; 
141;  143-149;  152;  310.  Le  septième  et  le  huitième  prêtre.  143-145. 
Cf.  les  trois  elles  sept  assemblées  du  sacrifice,  132.  Représentation  des 
sacrificateurs,  I,  14()-148.  V.  Cheval,  Oiseau,  Taureau,  Gretiouilles  et 
Sacrifice. 

Sacrifice.  Importance  des  rites,  I,  124-131.  Action  du  sacrifice  sur 
les  phénomènes  célestes,  I.  122;  131-142;  243;  III,  23  i;  243,  symboli- 
sée dans  les  rapports  des  formes  terrestres  et  célestes  des  éléments 
mâles  etlcmelles,  I,  230-235;  U,  13-15;  18-21  :  37;  41-42;  46:  52-55; 
57;  59-90;  96-97;  li8;  .395:  423;  443;  504,  n.  3;  506,  n.  3.  Action  du 
sacrifice  sur  les  dieux  en  général  et  sur  Indra  en  particulier,  II,  225- 
366.  Sacrifice  céleste,  1, 101-120  ;  198-211  ;  250;  266  :  275;  307;  317  ;  II, 
55;  155;  233-234;  4i)l  ;  111,  253,  et  j^a^s/m  226-243.  V.  Sacrificateurs. 
Signification  naturaliste  du  sacrifice  céleste,!,  114-117;  29i-295;  II, 
234.  Origine  céleste  du  sacrifice  terrestre,  I,  107-114;  II,  386.  Les  deux 
sacrifices,  I,  118-120;  244-245;  II,  155.  Les. nombres  trois,  sept,  etc., 
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faisant  allusion  aux  sacrifices  des  différents  mondes,  I,  120;  II,  135; 
141-142;  149-150;  152,  cf.  501.  Caractère  du  culte  rendu  aux  dieux 
souverains,  III,  150-151.  L'idée  de  loi  dans  l'ordre  des  idées  liturgiques, 
III,  226-243.  V.  Agni,  Soma,  Prière,  Offrande,  Dakshinâ.  'V.  Char,  Che- 
val. 

Sadasas  pati.  I,  305,  n.  2. 

Sahadeva.  II,  302. 

Sâhadevya.  II,  449,  n.  5. 

Samvarana.  II,  301-302. 

Sâiiivaraiii.  II,  301. 

Saptavadhri,  II,  467-472.  Cf.  453. 

Saramâ.  II,  313-319.  Cf.  I,  328;  II,  390;  409,  n.  2;  III,  243.  Elle  est 
mère  des  deux  Sârameyas,  II,  317-318. 
.     Sârameyas.  I,  93-94;  II,  507-508.  Y.  Saramâ. 

Saranyû.  II,  98;  318;  506-507.  Cf.  488.  Elle  est  mère  de  Yama, 
des  jumeaux,  des  Açvins,  ibid. 

Sarasvat.  I,  144;  327,  n.  1;  II,  47;  185. 

Sarasvatî.  1,325-328.  Cf.  256;  260;  322;  II,  148;  290;  296;  324, 
n.  4;  388  ;  390;  478;  491  ;  499;  III,  95;  243. 

Sarayu.  I,  260  ;  326. 

Savitri  (Savitar).  III,  38-64  ;  86,  n,  1  ;  99;  252-253;  258.  Cf.  II,  333; 
349;  487-488.  V.  Tvashlri. 

Savya.  II,  304. 

Sépulture.  V.  Vie  future . 

Serpent.  Eclair,  I,  145;  168.  Agni,  I,  148.  Soma  I,  168.  V.  Ahi, 
Ahi  Budhnya,  Ahiçuva. 

Sindhu.  I,  256;  260;  326;  II,  363. 

Sinîvàlî.  1,319. 

Sobhari  ou  Sobharî.  II,  48S,  n.  3. 

Sœurs.  Aurore  et  nuit,  248.  Doigts,  II,  7;  22-23.  Prières,  9;  28; 
330,  sœurs  d'Agni,  9.  Rivières,  sœurs  d'Agni,  20.  La  sœur  d'Agni, 
111.  Aurores,  sœurs  des  prières,   12,   cf.  278.   Trois  sœurs,    I,  321: 

II,  107.  Aditi  sœur  des  ^dityas,  III,   94.  V.  Épouse,  Yamî. 
Soleil.  I,  6-8;   28:  216;  II,  160-101;   d64;  290;  331;  334;  379-381; 

414;  420;  423-424;  439-440:  468;  470;  480;  486-487;  III,  38;  50-51; 
99;  167-169;  199;  259.  Le  soleil  conquis  par  Indra,  II,  187-194;  211  ; 
224  ;  335-337  ;  III,  78.  Confusion  du  soleil  et  de  l'éclair,  I,  168.  Le 
soleil  caché,  II,  75.  La  fille  du  soleil,  II,  70,  et  V.  Sûryâ.  V.  Agni, 
Soma,  et  tous  les  renvois  sous  ces  mots.  V.  en  particulier  Lune, 
OEil,  Vie  future,  Aveugle,  Noir. 

Soma,  le  breuvage  du  sacrifice,  I,  148-225.  Soleil,  I,  154-155;  160- 
163;  174;  180-181;  190-191;  200-204;  209;214;  222;  225;  II,  440;  452. 
Eclair,  I,  163-170;  174;  209;  215;  222;  280;  II,  251.  Soma,  feu  li- 
quide, souvent  confondu  dans  le  ciel  avec  Agni,  I,  150;  154-155;  163- 
168;  170;  172;  204;  272;  II,  30;  493.  Soma  d'un  .sacrifice  céleste,  I, 
177;  198-211;  II,  249;  251;  382-383;  393;  460.  Préparateurs  célestes 
du     Soma,   ibid.  et    II,    328-329;  418-419;   425-426;    429-430;    492; 

III,  96,  etc.  Les  nombres  de  2,  3,  4,  7,  etc.  formes,  membres  ou 
séjours  de  Soma,  I,  153-182,  particulièrement  175-182;  210-211;  II, 
80-83;  146,  n.  2;  304-305;  327;  395;  414;  416;  457;  492;  III,  131;  136. 
Action  du  Soma  terrestre  sur  le  Soma  céleste,  1,  220-221  ;  II,  89;  125; 
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265,  sur  les  phénomènes  célestes  en  général,  1,  212-221.  Descente  du 
Soina  sur  la  terre,  I,  171-174  :  II,  33  ;  109-110;  cf.  4G2;  4G4.  Son  retour 
au  ciel,  I.  189-191;  27  i,  cf.  102-163.  Le  Soma  comme  ofCrande,  I,  261- 
262;  2G6-27G;  H,  2i3,  bu  parles  dieux,  1,  189,  particulièrement  par 
Indra,  II,  243-210,  dans  le  ciel  couinic  sur  la  terre,  2i6-2i9,  accrois- 
sant les  forces  d'Indra,  2i9-2ol.  Vertu  cnivranle,  I,  149-152,  ot  cura- 
tive,  lo3;  III,  32,  de  Soma.  Sonia  comme  sacrificateur,  I.  181-188.  11  CvSt 
le  prototype  dos  sacrificateurs  mvthiiiue^;,  ibid.,c[  11,298-306:  -437-493, 
particulièrement  271  ;  323  :  326  :'. 332-333  :  3  40-34!  :  3iH  ;  3o8-3o9  ;  394- 
390;  4o7.  Le  dieu  Soma  distini^ué  du  brcuvago,  I.  182.  Sa  grandeur, 
213-2U.  On  lui  idenlitic  la  plupart  de^  dieux  iV.  les  noms  des  riillë- 
rents  dieux]  par  ex.  11.  108;  417-418:  420- i29:  lll,  49;  66-67:  131  :  134, 
etc.  Son  alliance  avec  Indra.  II.  2.^il-2o3:  203-2(>3.  cf.  1,  217-219.  Soma 
caché,  II,  7o-8i;  320;  3G.o-3(;6;  422:  43);  4o8-4o9;  481,  n.  6;  III.  2: 
5,  retenu,  I,  17 i,  découvert,  208-209.  Soma  tète  du  ciel,  L  184  ;  11,  81. 
Sonia  conquis  par  Indra,  II,  195;  30(i;  338:  345;  358.  Som;i  se  déro- 
bant volontairement  et  confondu  avec  le  démon,  II,  112;  223;  329; 
338;  358;  465;  III,  63,  n.  1.  Soma  comme  Asura,  III,  8i-85.  Sonia 
opposé  aux  dieux  souverains,  III,  61;  79,  prenant  parti  pour  Indra,  III, 
67;  91;  147,  cf.  II,  481,  n.  6,  Rôle  moral  de  Soma,  III,  162;  172-174; 
187,  et.  230-239,  V.  Ainrila,  Mâle,  Taureau,  Checal,  Oiseau,  Char,  Ser~ 
pi'tit,  Foudre,  Messager.  V.  Ciel  et  terre,  Aurore,  Aurore  et  nuit,  Eaux, 
Plantes,  Pierres  du  pressoir.  Doigts,  Montagnes,  Vases,  Ojfrandi',  Prière, 
Femelle,  Vache,  Mère,  Épouse,  Sœurs,  Père,  Père  et  mère.  V.  Vie  future, 
Jeune.  M.  Aveugle,  Boilcux,  Exilé. 

Souverains  (dieux).  111,  1-149,  et  passim,  150-271.  V.  Archers, 
Avares,  Malveillance  des  dieux,  Père. 

Si'ibinda.  H,  220. 

Srinjaya.  II,  358. 

Subandhu.  II.  481,  n.  6. 

Subharà.  H.  485. 

Sudàs.  II,  361-366;  449. 

Sudhanvan.  II,  403. 

Surà  (la).  1,  161.  n.  1. 

Surâdhas.  II,  302. 

Sûryâ,  la  lillc  du  soleil.  II,  486-493,  cf.  70;  389-3J0;  428-429;  4oo, 
n.  2;  478,  n.  2;  482;  501. 

Sushoma.  I,  176. 

Svariiara.  I,  175-176;  206-208;  II,  304. 

Syûmaraçmi.  II,  451. 

Tanûnapât.  II,  99-100,  cf.  I,  305,  n.  1. 

Târkshya.  II,  498. 

Taureau.  Ciel,  I,  4.  Nuage,  5.  Soleil,  228-229.  Kclair,  ibid.,  cf.  4; 
10.  Agni,  15;  142;  II,  100;  358.  Soma,  I,  222;  11,  160.  Trois  taureaux 
ou  taureau  à  trois  pifds,  etc.,  I,  231  ;  232;  11,  151  ;  413.  Prêtres,  II, 
278,  cf.  I,  309.  Mardis,  II,  380;  387.  La  t.He  du  taureau,  II,  80-83.  Cf. 
encore  II,  395;  504.  V.  Ilcrmaphrodile,  Oiseau,  Vache,  Épouse. 

Terre.  I,  236-241;  II,  66-67;  III,  ■îû:,  90.  La  terre  mobile  et  fixée 
par  Indra,  II,  337,  n.  3.  La  terre  «  étendue»  au  lever  du  jour  ou 
après  l'orage,  IL  374,  n.  1.  V.  Ciel  et  terre.  Vache,  Cavale. 
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Tête  du  monde,  du  taureau,  delà  vache,  etc.,  II,  80-83. 

Tishya,  III,  31. 

Tonnerre.  I,  13  ;  i3;  251-232;  II,  374.  V.  Eclair,  Eaux.  Prière, 
Pierres  du  pressoir.  Femelle,  Vache,  Grenouilles,  Pâvîravî  Kanijâ. 

Tonnes.  Y.  Vases. 

Trasadasyu.  II.  30o  ;  448. 

Triades  di;  dieux.  I,  2i.  V.  Kibhus,  et  pour  la  triade  des  ^dityas, 
Aryaman. 

Triçoka  11,  30i-30:;;  449;  473. 

Ti'ikshi.  Il,  333;  4i9,  n.  1.  V.  Târkshya. 

Trita  Aptya.  II,  326-330.  Cf.  I,  273-274;  II,  4S;  396;  463;  473; 
m,  133. 

Tritas.  II,  327. 

Tritsus.  H,  302-364. 

Tugra.  père  de  Bliujvu,  III,  10  17.  Cf.  H,  306;  333. 

Tuji.  II,  300. 

Turva.  V.  Turraça. 

Turvaça.  II,  334-339;  364. 

Tûrvayàna.  II,  337-338. 

Turvîti.  Il,  338-339  ;  449. 

Tvashtin  (ïvaslifar).  III,  38-64;  81  :  92:  232;  269,  n.  2.  Cf.  1, 
138;  273;  318-319;  321;  II,  270;  318;  329-330.  Il  épouse  sa  fiUo,  II, 
488.  V.  Sacilvi. 

UçanâKâvya.  II,  338-311:  448. 

Ucathya.  H.  463. 

Uçij.  I,  37-39;  209;  II,  322-323;  341;  3i7-348. 

Upastuta.  II.  418. 

Uraiia.  II,  223. 

Urjânî.  II,  414;  488. 

Urvaçî,  épouse  de  PurùrAvas.  II,  90-96.  V.  Apsaras. 

Vaça  Açvya.  II,  301-302;  449. 

Vache,  lait,  beurre.  Ciel  et  terre,  1,  239;  314-313.  Terre,  II,  411. 
Auror.',  I,  2i3-246;  263;  313-317;  11,  183-184;  191;  200;  380;  471. 
Nuit,  I,  230.  Aurore  et  nuit,  I,  218:  230.  Nuée,  eaux,  rivières,  I,  236; 
239-2G0;  313;  11,  183-184;  200:  312;  339:  372;  387;  392;  424;  471. 
Tonnerre,  I,  233;  280;  313;  314,  cf.  142;  231;  11,  373.  Offrande,  I,  317; 
II,  8:  232;  278,  n.  1  (et  par  exception,  Soina,  I,  l03j.  Prièie,  I,  131; 
280;  28i;  290:  294  ;297  ;  309-310:  313:317-318;  11,  27;  231,  n.  1;  232; 
277;  289,  n.  1;  411;  491.  Vaches  réelles  et  vaches  mvthiquos, 
différentes  formes  de  celles-ci,  I,  216;  298-299;  313-318;  ^321-322; 
II,  133;  179-180:  313,  n.  4;  421.  Lvs  vaches  .sont  le  lait  même  et  le 
beurre,  I,  149;  276;  II,  23.  Cordes  d'arc,  I,  169.  Les  vaches  crues  et  le 
lait  cuit,  II,.  83.  cf.  I,  133.  Agni  et  les  vaches,  II,  39-02.  Soma  et 
les  vaches,  1,  149;  11,  23;  26-27;  33  ;  9:  .38-00.  Le  mâle  et  les  vaclies, 
II,  38-59.  Don,  con([uète,  délivrance  des  vaches  par  Indra  ou  ses  alliés, 
II,  178-181;  191;  200;  204-203;  276;  310-311;  319-320;  322-323;  323; 
329;  334;  418,  par  Pùshan,  les  Acvins,  etc..  M,  122-423;  433;  414-4Î3; 
473.  La  vache  boiteuse,  II,  111  ;  18!),  cachée.  II,  74-84;  411  ;  121-122, 
refusant  son  lait,   II,  71-72.  La  vache  stérile  de  Çayu,  H,  474-473.  La 
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tête  do  la  vache,  II,  80-83.  V.  Aditi,  Priçni.  V.  Femelle,  Mère,  Epouse, 
Fille,  Jeune. 

Vadhryaçva.  II,  343-344;  453. 

Vaiçvânara  (Agni).  II,  153-136.  Cf.  337;  456;  468.  Cf.  aussi  I, 
120. 

Vainya.  II,  303,  n.  6. 

Vâja.  V.  /?ibhus. 

Valall,  319-321. 

Vâmadeva.  II,  303. 

Vandanâ.  III,  17-20.  Cf.  Il,  483. 

Vaiigi'ida.  II,  348. 

Varaçikha.  II,  304. 

Varcin.  II,  342. 

Varuna,  Mitra  et  Varuna.  Sont  des  Asuras,  III,  87-88,  des 
i4dityas  ou  fils  d'Aditi,  98;  101.  Cf.  Aditi,  \dityas.  Considérations 
générales  sur  Mitra  et  Varu«a,  leur  rôle  dans  l'ordre  des  phénomènes 
solaires,  110-122.  Id.  dans  l'ordre  des  phénomènes  météorologiques, 
122-129,  cf.  II,  185.  Id.  dans  l'ordre  des  idées  liturgiques,  III,  129- 
139,  cf.  200;  II,  329.  Varuna  opposé  à  Indra,  III,  139-149.  Colère  et 
rôle  moral  de  Mitra  et  Varuna,  III,  155-109;  172;  176;  178;  197;  208, 
n.  2;  256-271.  Leurs  lois,  256-271.  Mitra  et  Varuna  substitués  aux 
Açvins,  II,  455. 

Varunânî.  1,  318-319. 

Varûtrî.  I,  320. 

Vases.  Cruches  et  cuves,  tonnes,  outres,  renfermant  les  eaux 
célestes,  I,  257;  II,  372;  475:  480.  Les  puits  des  eaux  célcsles,  I,  257; 
II,  475.  Récipients  du  Soma,  I,  148-149,  dans  le  ciel,  204;  II,  460,  cf. 
496.  Les  trois  cuves,  les  trois  étangs  de  Soma,  I,  177-178.  Deux,  trois 
cuves  ou  coupes,  représentant  les  deux,  les  trois  mondes,  I,  178; 
180-182;  240-241  ;  II,  416;  418- il9.  La  cuve  de  Pùshan.  II,  424. 
L'outre  des  Açvins,  II,  434;  502.  Les  quatre  coupes  des  /îibhus,  III, 
54-55.  V.  Epouse. 

Vasishtha.  Les  Vasishthas.  I,  50-32;  188:  II,  93;  302;  362- 
363;  394;  439;  448. 

Vàstosh  pati.  I,  187. 

Vasus.  II,  370-371  ;  III,  99. 

Vâta.  \.Vent. 

Vatsa.   II,  150-431. 

Vâyu.  V.  Vent, 

Vayya.  Il,  358-359  ;  449. 

Veau.  Représentation  de  l'éclair,  1,  251,  n.  1,  d'Agni,  142,  de 
Soma,  222.  V.  Mire.  Cf.  Vache,  Taureau. 

Vena.  II,  38-40.  Cf.  I,  264;  H,  46. 

Vent,  Vàyu,  Vàta.  I,  24-28;  34;  72,  n.  2;  171  ;  270;  279,  n.  1  ;  291  ; 
II,  166;  179,  n.  2;  185;  244,  n.  1;  264,  n.  7;  350,  n.  2;  374-375; 
505,  n.  3  ;  111,  35  ;  50,  n.  1  ;  251.  V  Prière. 

Venya.  Il,  303,  n.  6. 

Vetasu.  II,  306;  III,  16,  n.  1. 

Vêtement.  Figure  très  usitée,  I,  179;  256;  262;  273;  II,  10;  17; 
19;  268;  432-433;  446;  456,  etc. 

Vibhu.  V.  ilibhus. 
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Vibhvan.  V.  /{ibhus. 

Viçpalâ,  II,  489;  491,  n.  2;  496. 

Viçvaka.  II,  462. 

Viçvakarman.  II,  47  ;  101  ;  104. 

Viçvàmitra.  I,  260;  II,  302;  3o7,  n.  1  ;  362. 

Viçvarûpa,  fils  de  TvashM.  II,  329-330;  III,  63,  n.  1. 

Viçvâvasu.  Il,  493;  III,  67.  V.  Gandharva. 

Viçvâyu.  II,  337. 

Viçve  devâs.  II,  370-371. 

Vidathin.  II,  347. 

Vie  future.  I,  74-101;  191-193;  274;  II,  38o;  413;  472;  508;  III, 
73;  208,  n.  2.  V.  Yama,Sârameyas,  Psychopompes,  el  Ancêtres  divinisés 
sous  le  mot  Sacrificateurs. 

Vierges  mères.  Le  fils  de  la  vierge,  II,  496-497.  Vierges  mères 
d'Agni,  II,  49.  Cf.  Épouse  de  reunuque,  et  Hermaphrodite. 

Vimada.  II,  483-484. 

Vipâç.  I,  2S6;  260;  II,  193;  3o7,  n.  1. 

Virûpas.  II,  307^  n.  4. 

Vishnâpû.  II,  462. 

Vishnu.  II,  414-419.  Cf.  I,  178;  III,  60. 

Vivasvat.  I,  86-88:  293:  II,  29;  98:  318;  32o-326  :  488:  500;  o02; 
oO'i. 

Voix.  V.  Prière. 

Vricayâ.  II,  481. 

Vrishàgir.  II,  301. 

Vrishâkapâyi.  II,  271-272. 

Vrishâkapi.  II,  270-272.  Cf.  429. 

Vi'itras,  Ahi-Vritra,  ennemis  d'Indra.  Il,  196-208;  417;  429. 
Les  l'ritras  sont  tantôt  des  ennemis  réels,  tantôt  des  démons,  197-190. 
Vritra  est  le  démon  qui  «  enveloppe  ».  200-201.  Varuna  assimilé  à 
Vntra,  111,  113-116;  128-129;  144;  147-149.  V.  Dânu,  Enceloppo. 

Vyaçva.  II,  453. 

Vyamsa.  Il,  221  ;  363. 

Yadu.  11,  354-359. 

Yàdva.  V.  Yadu. 

Yaksha.  II,  36 i;  III,  193-191. 

Yakshu.  Il,  364;  111,  2i. 

Yama.  1,  85-94;  111;  193;  273-274;  II,  84;  318;  326,  n.  1;  473; 
III,  208,  n.  2.  Yama  et  Yami,  II,  96-98;  3')d;  491,  n.  1  ;  493,  n.  6  ;  506- 
507,  V.  Vivasvat,  Sârameyas,  Saranyù. 

Yami.  V.  Yama. 

Yamunâ.  I,  326. 

Yàtu.  II,  216-218;  111,  80;  181;  18'J-192;  195-197;  211  ;  263. 

Yàtudhâna.  \.  Yâtu. 

Yàtum3.t.  Id. 

Yàtumâvat.  /cf. 

Yayâti.  II,  32 i,  n.  4. 


ADDITIONS  ET  CORRECTIONS 


Tome  I*"".  P.  V,  1.  31.  Le  génitif,  ajoutez  singulier;   l'accusatif,  ajout'z 
pluriel. 

—  P.  18,  1.  5.  (Correction  II,  p.  G-4.) 

—  P.  23,  1.  21.  VII, /^e^  VIII. 

—  P.  31,  1.  1.  Réservées,  Usez  consaciées. 

—  P.  37,  1.  16.  derajâ. 

—  P.  39,  1.  7.  D'ailleurs,  lisez  ailleurs. 

—  P.  42,  1.  H.  ishlairtârum. 

—  P.  47,  1.  l(i.  Supprimez  surtout. 

—  P.  50,  1.  2  de  la  note  2.  Après  II,   3ti,  1,  substituez  :  a   pour 

origine  un  simple  lapsus;  la  vraie  leçon  est  vasishUi. 

—  P.  52,  1.  22.  (Il y  a  en  réalité  un  second  exemple  du  molbhri(ja 

au  singulier,  VIII,  3,  9.) 

—  P.  70,  1.  4.  VII,  Usez  VIII. 

—  P.  8o,  1.  13.  (Correction  II,  p.  124.) 

—  —      1.  17.  virâshah. 

—  P.  88,  note  2.  3,  Usez  2. 

—  P.  12 i,  1.  2i.  Maître,  Usez  mètre. 

—  P.  13"),  1,  29  et  3i.  /{ish/ishena. 

—  P.  139,  1.  10-15  à  supprimer.  (Lapsus,  v,   toutefois  une  idée 

analogue,  X,  72,  2.) 

—  P.  140,  1.  23.  Celui,  Usez  le  vers  X,  72,  2. 

—  —     1.  24.  Avant  au  sacrifice,  ajoutez  :  à  Bralnna«as  pâli, 
c'est-à-dire  en  somme. . . 

—  P.  148, 1. 2i.  Supprimez  :  dont  elle  forme  la  chevelure,  V,  41,11, 

et  la  première  liqne  de  la  note. 

—  P.  149.  1.  3i  (Correction,  III,  p.  298,  n.  3). 

—  P.  irJo,  1.  3i.  Ajoutez  cf.  III,  26,  7. 

—  P.  167,  1.  22.  atimshomû. 

—  P.  169,  1.  31  et  suiv.  (V.  mes  Observations  sur  les  figures  de 

de  Ilhélorique  dans  le  /?ig-Veda.   Mémoires  de  la  Société 
de  linguistique  de  Paris,  IV,  p.  133.) 

—  P.  178,  1.  2o.  VII,  lisez  VIII. 

—  P.  179,  1.  17  et  suiv.  (Sur  le  sens  de   âçir,  \.  Il,  p.  23  et 

l'article  cité,  p.  128,  n.  3.) 

1.  Je  n'ai  pas  relevé,  excepté  pour  les  mots  sauskrits,  les    fautes   d'imprcs- 
siou  évidentes  cl  faciles  à  corriKcr. 
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Tome  I«'".  P.  180,  1.  26.  Après  anayâ,  ajoute::  :  opposé  à  ayâ,  semble 
désigner. . . 

—  P.  18o,  1.  11.  Supprimez  qu'il  est  le  premier  jusgu'à  IX, 91,  1. 

—  P.  201,  1.  12.  Parallèlement,  lisez  pareillement. 

—  P.  20G,  1.  30.  Après  «  flèche  »,  ajoutez  cf.  I,  172,  2. 

—  P.  230,  1.  7.  Supprimez  l'observation  entre  parenthèses. 

—  P.  237,  1.  21.  Après   rapportée,  ajoutez  :  à   Brahmanas    pati, 

c'est-à-dire  en  somme...  et  après  sacrifice  supnrimez  tout 
jusqu'à  X,  02,  i  (1.  2i). 

—  P.  239,  1.  20.  (Correction,  III,  p.  3U,  n.l). 

—  P.  259,  1.  30.  Des  flammes,  lisez  du  combustible. 

—  P.  2C3,  1.  31.  (Le  sens  du  mot  havijasûdah  pourrait  être  cher- 

ché plutôt  dans  Tordre  d'idées  dont  il  est  question  au 
tome  11,  p.  09.) 

—  P.  272,  1.  2.  (C,f.  Prajàpati,  le  trente-quatrième  dieu,  T.  Br., 

2,7,  1,4.)- 

—  P.  273,  1.  10.  Chèvres,  lisez  boucs,  et  après  ce  qui  s'explique, 

supprimez  jusqu'à  dans  les  deux  mythes. 

—  —     1.  2i).  Supprimez  :  C'est  ainsi  jusqu'à  des  Açvins. 
P.  27,'),  1.  33.  Çunaoçepa. 

—  P.  287,  l.  21.  (Ajoutez  les  exemples  cités,  tome  III,  p.  298-299.) 

—  P.  298,  1.  3.  Ajoutez  :  et  fait  briller  le  soleil,  X,  13S,  2. 

—  P.  302,  1.  29.  Se  fixent  dans,  lisez  ont  pour  matrice. 

—  —    1.  30.   Après  prières,    ajoutez  entendues,  reçues  des 

ancêtres  par  tradition  orale. 

—  P.  30 i,  1.  i.  ûnçjirasa. 

—  —      1.  31.  Supprimez  :  cf.  IV,  2,  17. 

—  P.  318,  1.  10  et  suiv.  (Correction,  II,  p.  296  et  -i99.) 

Tome  II.  P.  34,  noie  5.  krishnam. 

—  P.  62,  1.  29.  Tvash<n. 

—  P.  93,  1.  27-29  (Correction,  III,  p.  330,  n.  2). 

—  P.  147,  note  1.  rajas. 

—  P.  156,  1.  28.  Tout  ce  premier  livre,  lisez  :  toute  cette  première 

partie. 

—  P.  U){'),  1.  36.  (Le  renvoi  est  à  supprimer). 

—  —      Note  3  à  supprimer. 

—  —      Xotcs  i,  5,  6,  lisez  3,  4,  5. 

—  P.  197,  1.  13.  Yritra. 

—  P.  200,  1.  i  de  la  note  d.  Après  induire,  lisez  de. 

—  P.  223,  1.  36.  Paf/gribhi. 

—  P.  229,  1.  38.  (Vers  13  et  16.) 

—  P.  23ii,  1,  1.  rila. 

—  P.  238,  1.  12.  Au  vers  17. 

—  P.  256,  1.  14.  Au  vers  2. 

—  —     1.  17.  Au  vers  9. 

—  P.  257,  I.  li.  Vers  5. 

—  —      1.  2  de  la  note  4.  Au  vers  10. 

—  P.  259,  I.  li.  Au  vers  1. 

—  P.  264,  1.  4  de  la  noie  6.  Pùshan. 

—  P.  269,  1.  2i.  Au  vers  3. 
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Tome  II.  P.  269,  1.  2  de  la  note  2.  Vers  5. 

—  —      1.  5  —  indra. 

—  P.  273,  1.  30.  (Le  renvoi  à  la  note  est  4.) 

—  —      1.  31.  /{ishis. 

—  P.  276,  1.  4.  Au  vers  3. 

—  P.  280,  1.  27.  Du  vers  5. 

—  —      1.  28.  Du  vers  10. 

—  —      1.  30.  Au  vers  G. 

—  —      1.  3S.  Vers  10. 

—  P.  281,  1.  15.  Au  vers  6. 

—  —      1.  17.  Au  vers  8. 

—  —      1.  1  de  la  note  G.  Au  vers  1. 

—  —      1.2         —  (Cf.  suvivrita  pour  l'accentuation.) 

—  —      1.  5          —  Le  vers  12. 

—  —      1.  8         —  Vers  11. 

—  P.  282,  1.  7.  Du  vers  8. 

—  —      1.  8.  (Vers  7.) 

—  -    -      1.  27.  Vers  9. 

—  P.  283,  L  3.  Au  vers  2. 

—  —      L  4.  Vers  11. 

—  —      1.  6.  Au  vers  11. 

—  —      1.  8.  Au  vers  6. 

—  —      1.  15.  Au  vers  10. 

—  —      L  1  de  la  note  2.  Au  vers  2. 

—  P.  287, 1.  9.  vâhislaha. 

—  P.  288,  1.  20.  Le  vers  3. 

—  P.  295,  1.  20.  Du  feu  sacré,  lisez  :  de  feu  sacré. 
P.  300.  1. 1  de  la  note  1.  Çarvâta. . .  Çàrvàta. 

—  —     1.  2  de  la  note  1.  I,  112.  17. 

—  P.  309,  1.  8.  iîishis. 

—  P.  337,  1.  33.  Tùrvayà?ui. 

—  P.  3i3,  note  4.  Parait. 

—  P.  359,  1.  3  de  la  note  3.  Turviti. 

—  P.  362,  1.  3  de  la  note  2.  Supprimez  reste. 

—  P.  372,  1.  9.  (Je  prends  le  composé  marudvridhâ  comme  pos- 

sessif.) 

—  P.  381,  1.  3i.  (Littéralement  qui  s'accroît)   lisez   (compos 

possessif). 

—  P.  401,  1.  11.  ahibhânavah. 

—  P.  -405,  1.  22.  vâja. 

—  —      1.  10  de  la  note  1.  Agni. 

—  P.  414,  1.  3.  Vishnu. 

—  P.  418,  1.  1.  Le  même  verbe,  consacré  pour. . . 

—  P.  449,  1.  1.  Vavya. 

—  P.  450,  l.  12.  Pa^harvan. 

—  P.  452,  l.  9.  afui-arshu. 

—  P.  498,  1.  24.  (Cf.  tome  ^^  p.  152.) 

—  P.  502,  n.  4.  badbadhâmh. 
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Tome  III.  P.  6,  1.  1.  Quelle,  lisez  qu'elle. 

—  P.  12,  1.  22.  Après   réjouissante,    corrigez   c'est   à   elle   que 

Purûravas  compare  les  compagnes  d'Urvaçi  fuyant,  c'est- 
à-dire  les  eaux  elles-mêmes  (voir  II,  p.  93). 

—  P.  13,  1.  1  (et  note).  (Correction  III,  p.  331). 

—  P.  16,  1.  7  de  la  note  1.  A  supprimer. 

—  P.  22,  1.  29.  dhartâ. 

—  P.  24,  1.  24.  Premier,  lisez  nouvel. 

—  —    1.  25.  Avons  déjà  constaté. 

—  P.  34,  1.  22.  Svarnarah  (voir  I,  p.  207,  n.  1). 

—  P.  4o,  1.  6.  Rapporter  à,  lisez  rapprocher  de. 

—  P.  50,  1.  11  et  12.  Sùrya. 

—  P.  58,  1.  3   (Voir  pourtant  II,  p.  101.) 

—  P.  60,  1.  39  (Modification,  II,  p.  223). 

—  P.  61,  1.  3  de  la  note  2.  (Correction,  article  cité,  p.  98.) 

—  P.  70,1.  5.  Devas, 

—  P.  78,  1.  17  et  suiv.  (Correction,  II,  p.  331.) 

—  P.  85,  1.  3  et  suiv.  (Correction,  II,  p.  89.) 

—  P.  87,  1,  22.  Asurâ. 

—  P.  96,  1.  2.  Dont  le  nom  même,  etc.,  lisez  qui  paraît  repré- 

senter surtout  le  nuage  (voir  II,  p.  398). 

—  P.  102,  1.  27.  (Remarquez  on  outre  qu'au  vers  VIII,  28,  2,  les 

trois  ^dityas  sont  appelés  des  feux). 

—  P.  111,  1.  3  €t  suiv.  (Sur  les  rapports  des  mots  varuna  et 

varena,  voir  l'ouvrage  de  M.  James  Darmesteter,  Ormazd 
et  Ahriman,  qui  n'était  pas  encore  public  à  l'époque  oii 
cette  partie  a  été  imprimée.  Je  n'ai  rien  à  changer 
d'ailleurs  à  mon  interprétation  du  personnage  de  Varuna 
dans  la  mythologie  védique.) 

—  P.  116,  1.  36.  (Voir  T.  S.  II,  1,  7,  3.) 

—  —      1.  37.  Vârunl. 

—  P.  124,  1.  30.  Poteau,  lisez  arbre  (et  cf.  Ait.  Br.,  II,  1). 

P.  148,  1.  9.  C'est-à-dire   dans   ce   passage,   Usez   peut-être 
mêriic. 

—  P.  148,  1.  10  et  suiv.  (Correction  d'après  II,  p.  88,  note  4  : 

Le  personnage  bienveillant  doit  être  l'homme  pieux.) 

—  P.  150,  1.  18.  (Voir,  dans  le  tome  II,  le  chapitre  consacré  à 

l'action  du  sacrifice  sur  Indra). 

—  P.  157,  1,  1  de  la  note  1.  kadâ  nu. 

—  P.  101,  l.  17.  âditijâso. 

—  P.  203,  1.  39.  Apriis  I,  lOi,  6,  npnlez  et  8. 

—  P.  20i,  1.  35.  NsV^atç. 

—  P.  210.  (Depuis  l'impression    du  chapitre   de  l'idée  de   loi» 

M.  Max  Millier  a  émis  des  idées  fort  analogues  aux  miennes 
dans  son  livre  intitulé  :  Origine  et  développement  de  la  reli- 
gion étudiés  à  la  lumière  des  religions  de  l'Inde  (traduction 
frant^aisc  de  M.  J.  Darmesteter,  p.  213  et  suiv.). 

—  P.  211,  1.  12-13.  rf/(dm«H. 

—  P.  2i6,  1.  14.  dhâman. 

—  P.  267,  1.  3  de  la  note  3.  rilam. 
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l,r.  1  f'--  '-» 

rtrvAL,  R.  Traité  de  grammaire  syriaque. 
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gr.  in-8.  br.  2  fr. 

LEDRAIX,  E.  Les  monuments  égyptiens  de 
la  Bibliothèque  nationale  (cabinet  des  mé- 
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stitutifs du  système  de  la  troisième  écri- 
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—  Essai  de  décliilVrenienl  de  l'écriture  as- 
syrienne, pour  servir  à  l'explication  du 
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—  Hymne  au  Ml,  publié  el  traduit  d'après 
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Voir  Maimoun. 
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—  Chreslomalhie  démolique.  P.iris,  18H0. 
',  vol.  in-/,,  br.  120  fr. 

—  Etudes  sur  quelques  points  de  droit  el 
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adressé  à  M.  le  ministre  de  l'instruction 
publique  sur  les  résultats  généraux  de  la 
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